are et 
re, 
re 


SHON A RE EE Re Re tos 
Leh Ge ee ie 
I SI ice 
ANd rahe EN ES 
Se mb rs 
LN TEL TR SON CA ES 6 EOE NN SE aH 
‘i AA al IR Po As DRAGER Gao me 
ar cure | ERA RI 
AA E a A aie et rey ete 
Herr 4 SERRE HN EPA ra NT 
afm fsa i A ‘ 6 MORE TE EN A =f 
Later RIESI PA a i 
Fitalia È $ WLP NS CU SANS PA 
DER ‘ PUES, re TT 
Mart ¥ =) Pa DACIA a 
i SRE RS a Meee 
RE CR RTE CANNES FER 
in Sarma 
i sf gee rar 
CPR RWB Er TRS come 
fiber tsb ska 
MEME AR ST I 
14 ENT 


- sees 
At Re st a 
NE AM nei patel titel NES 
NUE later artt Au "n 
Ai i ee aes 
LE Repcncimpege I 
Cile UP ed ti 
eel titra o 
Metal nn MCG eRe int 
= ae ASE UE ae de ala si 
ra Hs i RCE ME rear 
> Fer 4 Al, Fui g 
nat noe bi 
Po Aaa uly FE rit Fy 
er ee Lt 
Ai en A 


gt Clare er 
TTC: ARTE wy 
re a 
ie 


PES 
RDA 
Mi ARMATI Laie 


sire A Sata 
pe AA def he À 
el hee ting 7 pi 
a 


di Van 
ni ee MG da 
tee 


i 
Fi 
He 


aisle 
4x 


pt ti 

Go “a 
RE CEE e Ten Arf 
Hot qui i) ia <i 


(ban 


Digitized by the Internet Archive 
in 2023 with funding from 
Kahle/Austin Foundation 


https://archive.org/details/actesducongresin0000inte 


4 ACTES 
i _CONGRES INTERNATIONAL 
D'HISTOIRE DES RELIGIONS 


TENU A PARIS EN OCTOBRE 1923 


TOME PREMIER 


PARIS 
LIBRAIRIE ANCIENNE HONORÉ CHAMPION 


Libraire de la Société de l'Histoire de France 
et de la Société des Anciens Textes français. 
5, QUAI MALAQUAIS, 5 


1925 


Tous droits réservés. 


ATIONAL 


A 


NGRES INTERN 


LE 


Co 
““<D 


HISTOIRE DES RELIGIONS 


~ ACTES 


CONGRES INTERNATIONAL 


; D'HISTOIRE DES RELIGIONS 


- TENU A PARIS EN OCTOBRE 1923 


TOME PREMIER 


For» 


sGRARY 


PARIS 
LIBRAIRIE ANCIENNE HONORÉ CHAMPION 


Libraire de la Société de l'Histoire de France 
et de la Société des Anciens Textes français. 


5, QUAI MALAQUAIS, 5 


1925 


Tous droits réservés. 


g* 


HISTORIQUE DU CONGRES 


La Société Ernest Renan, fondée à Paris en 1919, s'est donné 
pour principal objet de développer l'étude et l'enseignement de 
l’histoire des religions, de faciliter les échanges et les collabo- 
rations entre savants de France ou de l'étranger. 

C’est sur l’initiative de cette Société et à l’occasion du cente- 
naire d’Ernest Renan qu'un Congrès international d'histoire des 
religions a été réuni à Paris en octobre 1923. 

Le comité d'organisation était composé comme suit : 


Présidents d'honneur : M. le comte Goszer p'ALvieLa, Ministre d'État, 
Membre de l’Académie de Belgique. 

Sir J. G. Frazer, Professeur à l'Université de Cambridge, Membre 
de l’Académie Britannique. 

M. Edm. Porrier, membre de l'Institut, Conservateur des Musées 
Nationaux. 

Président: M. Ch. Guicxesert, Professeur à la Faculté des Lettres 
de l'Université de Paris, ancien Président de la Société Ernest 
Renan. 

Vice-Présidents : M. Th. Homouix, Président de l'Institut de France, 
Administrateur général de la Bibliothèque Nationale, Président 
de la Société Ernest Renan. 

M. René Dussaup, Membre de l'Institut, Conservateur adjoint des 
Musées nationaux, Directeur de la Revue de l'Histoire des Reli- 
gions. 3 

Secrétaire général: M. Paul ALrnanpéry, Directeur d'études à l'Ecole 
des Hautes-litudes, Directeur de la Revue de l'Histoire des 
Religions. 


Secrélaire-Trésorière : M! Marguerite Bruxor. 


Congrès. Histoire des Religions. 
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MEMBRES 
MM. 


A. Arsa, Professeur agrégé de l'Université. 

H. Corpier, Membre de l'Institut, Professeur à l'École des Langues 
orientales. 

Eug. pe Faye, Directeur d'Études à l'École des Hautes-Études, Profes- 
seur à la Faculté de Théologie protestante. | 

G. Frrranp, Ministre plénipotentiaire, Rédacteur-Gérant du Journal 
Astatique. 

R. Genestar, Professeur à la Faculté de Droit de Caen, Directeur 
d'Études à l'École des Hautes-Études. 

J. Hacxin, Conservateur du Musée Guimet. 

Florentin Lecrerc pe PuruGny, Inspecteur général des Ponts et 
Chaussées en retraite. 

Ad. Lops, Professeur à la Faculté des Lettres de l'Université de 
Paris. 

A. Loisy, Professeur au Collège de France. 

Fr. Macrer, Professeur à l’École des Langues orientales. 

P. Masson-OurseL, Chargé de Cours à la Faculté des Lettres et a 
l'École des Hautes-Études. 

M. Mauss, Directeur d'Études à l’École des Hautes-Études. 

A. Moret, Professeur au Collège de France, Directeur d'Études à 
l'École des Hautes-Études. 

Salomon Reinach, Membre de l'Institut, Conservateur des Musées 
Nationaux. 

Théodore Remacu, Membre de l'Institut. 

J. Touran, Secrétaire de la Section des Sciences religieuses à l'École 
des Hautes-Etudes. 


Le Congrès, de caractère exclusivement scientifique, n’ad- 
mettait aucune communication ni discussion d’ordre confes- 
sionnel. 

Les travaux du Congrès devaient être répartis entre douze 
sections dont l’énumération fut donnée dans une circulaire 


publiée en jui 1923 : 


I. Méthodes. Anthropologie, Ethnographie, Démographie religieuses. 
Psychologie religieuse. 
Président: M. H. Deracroix, Professeur à la Faculté des Lettres de 
l'Université de Paris. 
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II. Religions préhistoriques. Religions des non-civilisés ou demi-civi- 
lisés : Africains, Océaniens, Américains, Amérique précolombienne. 
Président : M. le D' Capitan, de l’Académie de médecine, Profes- 
seur au Collège de France. 


MITE Religions des peuples de l’Orient antique: Égyptiens, Assyro- 
Babyloniens, Phéniciens, etc. 
Président: M. A. Morer, Professeur au Collège de France et a 
l'École des Hautes-Études. 


IV. Religion des Hébreux, Israélites et Juifs. Exégèse de l'Ancien 
Testament. Littérature talmudique et rabbinique. Judaïsme contem- 
porain. 

Président: M. Israël Levi, Grand Rabbin de France, Directeur 

d'Études à l'École des Hautes-Études. 


V. Religions de l'Inde et de la Perse. Manichéisme. Philosophies de 
l'Inde contemporaine. 
Président : M. Sylvain Lévi, Professeur au Collège de France et à 
l'École des Hautes Études. 


VI. Religions des Chinois, Japonais, Finnois. Religions de l’Asie cen- 
trale. 
Président: M. H. Corner, Membre de l'Institut, Professeur à 
l'École des Langues Orientales. 


VII. Religions préhelléniques du bassin de la Mer Égée. Religions du 
monde grec et hellénistique. Religion des Romains. 
Président: M. Salomon Reinacu, Membre de l'Institut, Conserva- 
teur du Musée de Saint-Germain. 


VIII. Christianisme antique. Exégèse néotestamentaire. Christianisme 
médiéval (Occident et Orient). Scolastique. Droit Canon. Iconographie 
et musique sacrées. 

Président : M. Eug. pe Fave, Professeur à la Faculté de Théologie 

protestante de Paris, Directeur d'Études à l'École des Hautes- 
Études. 


IX. Religions des Celtes, des Germains, des Letto-Slaves et des 

Slaves. / 

Président: M. J. Vewpryìs, Professeur à la Faculté des Lettres de 
l'Université de Paris. ° 


X. Islam. Islam primitif, moderne et contemporain. Sectes de 
l'Islam. 
Président: M. Gabriel Ferraxo, Ministre plénipotentiaire, Rédac- 
teur gérant du Journal Astatique. 
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XI. Christianisme moderne et contemporain: 4° Catholicisme ; 

2° Églises issues de la Réforme ; 3° Eglises d'Orient ; Eglise russe. 

Président: M. Paropi, Inspecteur général de l'Instruction 
publique. 


XII. Enseignement de l'histoire des religions. 


Président: M. Henri Berr, Directeur de la Revue de synthèse his- 
lorique. 


Au début des travaux du Congrès, ces douze sections ont été 
groupées en sept : 


Sections I et XII. 
Section II. 

Sections III et IV. 
Sections V et VI. 
Sections VII et IX. 
Seclions VIII et XI. 
Section X. 
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ALpnANDÉRY, E., Salon (Bouches-du-Rhône). 

Atpuanptry, P., Professeur à l'École des Iautes-Études, Paris. 

ANTONIEWICZ, V., Professeur à l’Université, Varsovie. 

Aron, Sir T. W., School of Oriental Studies, Londres. 

AUBERLET, M"°, Paris. 

Baxos, Professeur à l'Université, Bralislava. 
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BaLosanov, E., Paris. 

‘ Barosanov, Mlle L., Paris. 
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Rabat. 

Bates, D', Professeur à l'Université d'Oregon, Eugene. 

Bauer, Rabbin J., Directeur de l'École rabbinique, Paris. 

Bayer, A., Professeur à l'École des Hautes-Etudes, Paris. 

BéGouex, Ct°, Professeur à l'Université de Toulouse, Conservateur du 
Musée d'histoire naturelle, Zoulouse. 
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Bercer, M™, Paris. 

Bercuer, D', Privat docent a l'Université de Genève, Genthod. 
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A 14 heures, Séance d'ouverture. 


14 
A 21 heures, Réception des délégués des Universités et Corps 
savants au Cercle de la Renaissance. 


Marpi 9 Ocrosre. 


A 9 heures, Séances de sections. 
A 15 heures 30, Réception des Congressistes au Musée Guimet. 
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A 14 heures 30, Séance plénière. 
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SÉANCES PLÉNIÈRES 


I. SÉANCE D'OUVERTURE 


La Séance d'ouverture du Congrès a eu lieu le lundi 8 octobre 
1923, à 14 heures, à la Sorbonne, Amphithéâtre Louis Liard. 
M. Cu. Guicxeserr, Président du Comité d'organisation, ouvre 
la séance et prononce l’allocution suivante : 


Mesdames, Messieurs, 8 


Au nom de la Commission d’organisation, j'ai le grand honneur et 
le vif plaisir de vous souhaiter la bienvenue. *Nous vous remercions 
cordialement d'avoir répondu nombreux à notre appel et de nous 
‘ apporter la promesse d'une belle moisson de science. 

J'espère que vous vous trouverez bien ici pour travailler ensemble 
‘et que cette vieille maison, naguère rajeunie, vous paraîtra — vous 
sera, selon notre vœu, — hospitalière et fraternelle. 

Dès son heure première, ne fut-elle pas destinée à nous recevoir 
aujourd'hui? Je le croirais volontiers et je m’afflige presque que notre 
Pierre d’Ailly, archevêque, cardinal, chancelier de l'Université de 
Paris, Aquila Franciae el aberrantium a veritale malleus indefessus, 
astrologue notoire aussi, Petrus de Alliaco, quia prédit la Révolution 
française avec une exactitude si admirable, n’ait pas Uiré l’horoseope 
de la Sorbonne ; il y aurait, sans nul doute, aperçu l’occasion qui 
nous réunit en ce jour. A la vérilé, je ne crois pas que, dès 1257, 
lorsqu'il oblint du roi saint Louis les moyens d'établir seizé pauvres 
maîtres ou étudiants en théologie dans une maison de la rue Coupe- 
Gueule, Robert de Sorbon ait bien vu à qui, finalement, profiterait son 
bienfait ; pourtant, c'était à la science de la religion, telle qu'on la con- 
naissait, telle qu'on la concevait de son temps, qu'il consacrait sa fon- 
dation. Et longtemps l'opinion publique a presque confondu l’une avec 
l'autre ; j'entends que lorsqu'on voulait parler de la science sacrée, de 
la grande autorité savante qui gouvernait la théologie spéculative, on 
disait tout simplement : la Sorbonne. — Oh! Je sais; trop souvent 
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les vieux docteurs sorbonnistes se laissèrent gagner par la rage de 
disputer plus qu’ils ne se pénétrèrent d’un désir serein de recherche et 
de savoir; nous sommes pourtant leurs héritiers. Fort heureusement 
nous avons quitté leur esprit, élargi leur enquête, et changé leurs 
méthodes ; mais l'objet de nos études est au fond le même que celui 
de leurs querelles: nous cherchons à saisir la vérité positive dans le 
champ de la vie religieuse des hommes. Je ne vous garantis pas que 
si l'ombre hargneuse de Béda hante encore ces lieux jadis familiers et 
qu'elle s'égare demain parmi nous, elle ne s’enfuira pas pleine d'hor- 
reur, et qu'elle n'ajoutera pas encore à sa haine, autrefois redoutable à 
Guillaume Budé, à Lefèvre d'Étaples et, sur Lous, à Berquin. Je ne 
vous garantis pas davantage que ces Messieurs de Sorbonne auxquels 
Descartes croyait cependant devoir donner de rassurantes explications, 
et ceux qui, au siècle suivant, tinrent sous leur pédantesque férule 
Montesquieu ou Buffon, se réjouissent, dans le Hadès, de nous voir 
assis à leur place; ils ne reconnaitraient pas leurs voies dans nos 
chemins. Et en ce moment même, il me semble sentir peser sur moi, 
du fond de cette salle, le regard chargé de reproches et d'inquiétude, 
le regard d’aigle de Bossuet, qui a discerné dès l’abord, parmi nous, 
trop d’arrières-neveux, de Lenain de Tillemont et de Richard Simon, 
« rempart du libertinage. » Ce que Villustre prélat, en son orthodoxie 
apeurée, nommait le liberlinage, lequel est, dans tous les cas, un vilain 
vice, nous le nommons la liberté, qui est pour nous le plus précieux 
des biens el aussi la plus nécessaire des vertus. La Sorbonne qui 
s'ouvre à vous est la grande maison de la liberté. Les opinions et les 
convictions les plus diverses y voisinent et y viventen paix — une paix 
féconde. Les ancêtres revéches et pugnaces nous renieraient peut-être; 
nous les saluons, nous, de loin, avec respect, en souriant un peu de 
leurs ardeurs désuètes. Le temps des disputes est clos pour nous; 
celui des discussions l’a remplacé. 

Mesdames et Messieurs, vous avez certainement remarqué que notre 
Congrès ne porte pas de numéro d'ordre. Il ne prétend pas être le Ve Con- 
grès international d'histoire des Religions et il se place, pour ainsi dire, 
hors série. On m’assure qu'il existe toujours un Comité international, 
chargé naguère d'organiser les futurs Congrès, analogues à ceux qui 
se tinrent à Leyde, à Oxford, à Bâle, à Paris. — Nous n'avons pas 
eu à consulter ce Comité qui n'avait, en l'espèce, aucune compétence, 
et dont nous avons d'avance respecté toutes les initiatives d'avenir, 
s’il lui plait d'en prendre. C’est une société d’érudits français, heureuse 
d'ailleurs de compter parmi ses membres plusieurs savants étrangers 
de haute distinction, et largement ouverte à tous, c'est la Société 
Ernest Renan, qui a voulu que le centième anniversaire de la nais- 
sance de son illustre patron, fût marqué, à Paris, dans la ville où ila 
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enseigné, travaillé et pensé, par une manifestation scientifique digne 
de lui. 

L'activité infatigable, la curiosité insaturable de Renan se sont 
appliquées à une foule d'objets ; mais son étude de prédilection, celle 
à laquelle il finissait toujours par ramener ses recherches, celle qu'il 
nous a dit et redit avoir, dès le moment où il a pensé, imposé à sa 
vie de chercheur comme sa raison d'être et sa justification, a été l'étude 
de l'histoire des religions. Ce que nous lui devons, de ce point de 
vue, M. Homolle vous le rappellera dans un instant et je ne vous en 
parlerai pas, ou, du moins, je ne vous en dirai qu'un mot — que je 
dois dire. Si nous jouissons aujourd’hui en France et dans cette 
demeure de l’inestimable, de l'indispensable bienfait de la liberté; 
dans le champ de nos recherches d'histoire religieuse, c’est surtout à 
Renan que nous en sommes redevables. Il a combattu et il a triomphé 
pour nous. Si nous avons appris à parler avec respect des opinions et 
des croyances que nous ne partageons pas, c'est lui qui nous a donné 
l'exemple de cette politesse intelligente et de cette sympathie. Si nous 
sommes convaincus qu'aucune considération quelconque, aucun inté- 
rêt d’aucune sorte ne valent contre la vérité des faits, c'est que nous 
croyons qu'il avait raison de répéter que « ce n'est jamais impunément 
qu'on lient la vérité pour indifférente »' et que la vérité étant, 
« quoi qu'on en dise, supérieure à toutes les fictions», «on ne doit 
Jamais regretter d’y voir plus clair. »? En ce jour, qui lui est consa- 
cré par notre admiration, notre gratitude et notre confiance montent 
‘vers lui : il a marché dans les voies de la sagesse, el il s’est bien jugé 
en demandant qu'on gravat sur sa tombe, comme la devise de sa vie 
entière : Veritatem dilexit*.Je nous souhaite à tous de mériter, à notre 
tour, le même honneur et le même éloge! 

Un dernier mot. Notre initiative a rencontré des résistances, sur les- 
quelles le désir que j'ai de rester bref m'oblige à m'expliquer sans 
détours et sans précautions de langage. Nous avons fait tout ce qui 
dépendait de nous pour que nos invitations alteignent le plus grand 
nombre possible de Sociétés savantes, d'Universités, d'Écoles et de 
Savants dans le vaste monde. Elles n’ont pas partout reçu l'accueil 
que nous aurions souhaité. Je ne veux pas dire que beaucoup de nos 
invités ont trouvé la date de cette réunion mal choisie ; il est possible, 
en effet, qu'elle le soit, mais il nous était très malaisé d’en fixer une 
autre dans les limites de cette année 1923 ; nous sommes peinés d’avoir 
perdu de ce fait nombre de présences précieuses. J'entends que de 


1. Feuilles délachées, p. 231. 
2. Souvenirs, Préf.,.p. XXI. 
3. Disc. et conf., p. 216. 
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divers endroits, de plusieurs pays même, aucune réponse ne nous est 
venue à nos lettres, ou que les réponses ne nous ont apporté que des 
refus sans grâce ou des demi-sommations un peu blessantes. Elles 
procédaient peut-être rigoureusement de l'esprit de géométrie ; elles ne 
devaient rien à celui de finesse. Nous ne nous sommes offensés ni des 
silences injurieux, ni des commentaires désobligeants, ni des conseils 
indiscrets ; nous nous sommesseulementaffligés d’avoir été mal compris. 
Mesdames et Messieurs, nous ‘aurions désiré que ce Congrès fût 
pleinement international et qu'il nous fat possible d'y accueillir des 
savants dont personne de nous ne conteste qu'ils aient rendu des ser- 
vices éminents à nos études, et auxquels beaucoup d'entre nous sont 
largement redevables de leur éducation scientifique. Mais, en l'espèce, 
notre désir ne suffisait pas ; il y avait lieu de tenir compte des cir- 
constances, qui ne nous paraissaient pas favorables pour risquer une 
première rencontre, des circonstances qui rendaient aussi difficile 
aux savants allemands d'accepter notre invitation qu'à nous de la leur 
envoyer. La réconciliation dans la science est nécessaire et se fera ; 1] 
nous a semblé que ce n’était pas la hater que de paraître la contraindre, 
que l'oubli, la cordialité, voire le bon accueil, ne se decrélaient pas plus 
que la foi et qu'il y avait avantage, pour tout le monde, à attendre 
un moment plus opportun pour essayer de rétablir autour de la même 
table une collaboration efficace. Le temps seul, ou à peu près, tra- 
vaille pour cette cause. Notre décision ne s’est inspirée que des con- 
sidérations de prudence et de la volonté de ne pas ajouter des griefs 
à ceux qui existent déjà, c'est-à-dire, au total, de ne pas reculer, par 
notre faute, le moment que l'avenir nous prépare sans doute. Nous 
nous sommes peut-être trompés — qui ne se trompe ? — Jusqu'à pré- 
sent nous ne regreltons pas d’avoir agi comme nous l'avons fait, dans 
les meilleures intentions qui puissent être. 

J'ai fini. Le Congrès est ouvert. Je souhaite que nos travaux com- 
mencent et se poursuivent dans l’allégresse et qu'ils ne s'achèvent 
qu'après avoir marqué un progrès de la science dont l'amour nous a 
réunis. Nous ne nous abandonnons pas à l'illusion de tout savoir un 
jour ; nous n'espérons pas même apprendre jamais ce que nous souf- 
frons encore d'ignorer dans le plan de la connaissance humaine, 
mais nous pouvons toujours travailler à savoir un peu plus. Permettez 
que je nous place sous l’invocation de la pensée de Renan, en vous 
rappelant encore deux de ses Sententiae, dans lesquelles nous pou- 
vons tous communier : Le friomphe de la science est en réalité le 
triomphe de l'idéalisme!; et : L'idéal entraine, on ne l’atteint pas, 
mais on monte plus haut. Montons donc! 


1. Disc. de récept. à VAcad., p. 16 (Cahiers de jeunesse, Naphtali, p. 259). 
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Les pouvoirs du Comité d'Organisation étant expirés, M. Ch. 
Guignebert a invité M. le Comte Goster p’ALvieLLa, Ministre 
d'Etat, membre de l'Académie de Belgique, a prendre la prési- 
dence de cette séance. 

M. le Comte Goblet d'Alviella a prononcé l'allocution sui- 
vante : 


Les historiens sont à peu près d'accord pour constater que, depuis 
les époques les plus reculées, la civilisation en marche, c'est-à-dire 
l'ensemble complexe des conditions morales et matérielles qui ont 
assuré pour un temps la prédominance d'un peuple ou d’une société, 
s’est successivement déplacée vers l'Ouest, — perspective qui n'est pas 
faite pour déplaire à nos amis d'Amérique et même du Japon. — 
Mais tandis que, pendant plusieurs millénairès, cette évolution s’est 
poursuivie par saccades, souvent brusques et violentes, conduisant 
à Vhégémonie d’un empire et, peut-on ajouter, de sa religion, 

aujourd’hui elle a abouti à la primauté d’un groupe de peuples que, 
sous le rapport tant des cultes que des nationalités, on peut qualifier 
d'occidentaux, — quoique, géographiquement parlant, on soit toujours, 
sur notre machine ronde, à l'orient comme à l'occident de quelqu'un. 
‘— J’ajouterai que les formes des cultes pratiqués au sein de cette 
synergie, qui rappelle, toute proportion gardée, l'aspect politique et 
social de la Grèce antique, ont beau paraître variées et multiples, ceci 
n'empêche que presque toutes prennent de plus en plus conscience 
d'un élément ignoré à peu près des sociétés qui nous ont précédés : 
c'est que, sous la multiplicité de leurs tendances, les religions ont en 
commun un principe directeur, c'est que ce principe constitue leur 
élément essentiel et qu'il est mis en lumière par une science nouvelle, 
dont l'importance n’a cessé de grandir depuis un demi-siècle, ainsi 
que l’atteste le succès de réunions comme celle d’aujourd’hui. Il 
s’agit de l’histoire ou plutôt de la science des Religions. 

Je me suis efforcé d’établira plusieurs reprises que, dansce domaine, 
il ya lieu de reconnaitre l'existence de trois disciplines distinctes, 
bien que se superposant et se complétant l'une l’autre : l’Hnîrocrarme 
ou description de chaque religion particulière ; l'HiérooGis ou tenta- 
-tives pour extraire de leur comparaison les lois générales de l’évolu- 
tion religieuse ; enfin, quoique jene tienne pas au mot, l'Hiérosopme, 
qui rentre, jusqu'à un certain point, dans le domaine des sciences phi- 
losophiques. Je n’entends pas méconnaître que les deux premières 
subdivisions forment exclusivement la sphère du présent Congrès; 
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c'est notre droit et notre devoir de les y maintenir, Néanmoins, l’his- 
toire ne peut nous donner qu’une image du passé et, pour peu que 
cette reconstitution doive contribuer au progrès social, il faut que de 
l'étude et de la comparaison des Religions ainsi comprises, nous puis- 
sions faire ressortir la part que chacune a prise dans la formation 
d'une conception supérieure du devoir humain. 

Dans le cours de cette recherche, deux éléments sont indispensables 
à chacun : la sincérité et la LIBERTE ; d’une part, la sincérité, c'est-à- 
dire, dans notre for intérieur, la ferme volonté de ne jamais sacrifier à 
des intérêts personnels ou à des opinions préconçues, la découverte 
de ce que nous croyons être la réalité ; d'autre part, concernant autrui, 
la liberté des uns vis-à-vis des autres, le respect de ce qu’à leur tour, 
ils croient tenir pour la vérité ; en d’autres termes, la plénitude de la 
tolérance en matière religieuse ou philosophique. Il s'agit, bien 
entendu, non seulement de la tolérance négative, c'est-à-dire l’obliga- 


tion de tolérer l'expression des opinions contraires, mais encore de’ 


cette forme supérieure de tolérance qui, gravée il y a près de trois 
mille ans, sur les rochers de l'Inde par le grand empereur Acoka, 
nous fait estimer même les croyances dissidentes dans ce que chacune 
renferme de vrai et de sain, ou suivant une pensée également formu- 
lée, de nos jours, par Herbert Spencer et par le cardinal Manning, 
c'est qu'il n’y a pas de religion si fausse qu'on n'en puisse dégager une 
parcelle d'âme de vérité, a soul of truth. 

C'est de ce double sentiment que s'est inspiré toute sa vie, l'émi- 
nent penseur dont le patronage posthume préside à ce Congrès, le 
grand historien qui a consacré sa carrière à maintenir les droits de la 
liberté dans le domaine de la conscience et qui y a joint cette préoc- 
cupation constante, traduite dans l'épitaphe qu'il efit désirée voir 
inscrite sur sa tombe et qui l'est certainement dans le cœur de vous 
tous ici présents : Dilexil veritatem. 

Je voudrais aussi, dans cetle circonstance, rendre hommage à tous 
ceux qui, au seip des pays les plus divers, ont abordé l'histoire des 
Religions dans le même esprit et qui, depuis un demi-siècle, sont 
devenus légion. Ne pouvant, faute de temps, entreprendre ici cette 
tâche, je voudrais néanmoins saluer; d'un mot reconnaissant , les 
principaux initiateurs de ce mouvement qui sera une des gloires du 
xix" siècle, en particulier ceux qui, les premiers, ont contribué à lui 
faire une place dans l'enseignement public : en France, les Albert 
Réville et les Maurice Vernes ; en Hollande, les Tiele et les Chantepie 
de la Saussaye ; en Angleterre, les Max Muller et les Conférenciers 
des Hilbert Lectures ; en Italie, les Labanca et les Angelo de Guber- 
natis. Cette première génération d'hiérographes a presque disparu, 
mais le flambeau que la mort a fait tomber de leurs mains a été 
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recueilli par d'innombrables successeurs dont nous sommes heureux 
d'apercevoir ici quelques-uns des plus illustres représentants. 

C'est à l'ensemble de ces ouvriers de la première et de la seconde 
heure que nous devons d’avoir rendu possibles les quatre Congrès de 
l'Histoire des Religions tenus précédemment à Paris, à Bâle, à Oxford 
et à Leyde, avecle même caractère et le même esprit que notre réunion 
actuelle, due à l'initiative des admirateurs d'Ernest Renan. La France, 
si hospitalière à toutes les disciplines qui tendent à agrandir le 
domaine de l'esprit humain, était naturellement désignée pour 
reprendre, même en ces temps troublés, une tradition aussi féconde. 
Nous ne pouvons oublier que c'est chez elle que s'est rapidement 
organisée, au sein de son École des Hautes-Études, sous la dénomi- 
nation de Section des Sciences religieuses, une véritable Université de 
l'Histoire des Religions, où des professeurs, déjà illustres par leurs 
propres travaux, enseignent à des générations d'étudiants Jes linéa- 
ments de la connaissance de tous les principaux cultes du globe. 

Dans le même ordre d'idées, il convient de rappeler le mémorable 
Concile cecuménique, au sens le plus élevé du terme, qui s’est réuni à 
Chicago, il y aura bientôt trente ans, “et qui a pu s’intituler, sans 
emphase, le ParLEMENT pes ReriGrows. Ici nous avons vu des représen- 
tants autorisés de presque tous les cultes connus, y compris, entr’ 
autres, quelques prélats du catholicisme romain, se réunir, non pas 
pour se disputer sur l’infaillibité ou la supériorité de leurs religions 
respectives, mais pour exposer les services que chacune avait rendus 
à l'humanité. Chaque culte, évidemment, ne refaisait, à ce point de 
vue, que sa propre histoire, mais il n’en insistait pas moins sur le fait 
que, dans cet ordre d'idées, il avait bien mérité du progrès de la 
science comme de la religion, 

Un pas de plus a été franchi, quoique dans un autre camp, quand 
nous avons vu surgir, au cours des dernières années, sous des déno- 
minations diverses, des associations de libres-penseurs et de libres- 
croyants qui ont cherché à s'entendre dans le domaine de la culture 
morale, vrai terrain de la Religion, ou, tout au moins, de la Religion 
de l'avenir. | 

Tous les cultes qui ont prédominé dans le monde renferment deux 
parties distinctes : une cosmogonie et une éthique. Ils présentent 
cette différence que les uns attachent plus d'importance au premier de 
ces deux éléments, les autres, au second. Longtemps ce furent les con- 
ceptions cosmogoniques, sous forme de mythologie et de théologie, 
qui tenaient le principal rôle. Aujourd'hui, ces dernières préoccupa- 
tions tendent à prendre le second plan. Il y a là un renversement de 
valeurs qui révèle la marche et donne la mesure du vrai progrès reli- 
gieux. J'ai déjà eu l’occasion de dire et je suis heureux de le répéter 
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aujourd'hui, que le principal artisan de cette évolution a été Phis- 
toire des Religions, en ce qu'elle montre les rapports des différentes. 
religions avec les principes, chaque jour mieux définis, quoique 
encore insuffisamment reconnus et surtout appliqués, de la morale 
universelle. ; 

Il y a une trentaine d'années, quand il fut sérieusement question, 
pour la première fois, d'introduire l’histoire des Religions dans l’en- 
seignement public de la France, un libre-penseur à courtes vues — 
cette variété existait alorset je ne suis pas convaincu qu'elle soit com- 
plètement éteinte — se plaignit qu'on voulùt faire ainsi œuvre de 
réaction, parce qu’en développant cette histoire on risquait de raffer- 
mir l'autorité des religions établies et de leur restituer du prestige. 
Nous pouvons constater actuellement que c'était, au contraire, faire 
œuvre de progrès. Même ceux qui ont abordé pareille étude avec 
l'espoir d'y trouver une confirmation de leurs croyances tradition- 
nelles, ont généralement senti, plus ou moins nettement ou confusé- 
ment, l'identité de leur propre idéal avec celui d’autres religions. On 
m’excusera de ne pas citer ici, nominativement, certains de ces esprits 
éclairés, pour ne pas les gêner dans leur évolution mentale. 

De leur côté, maints libres-penseurs, guéris de leurs préjugés anti- 
religieux, — ceci est encore de l'histoire — ont mieux compris la 
nature de la religiosité et de ses manifestalions diverses ; d’où, entre 
les deux catégories, un rapprochement qui, un jour, profitera à 
tous. 

Un des sociologues les plus sympathiques de la dernière moitié 
du xix° siècle, Guyau, a écrit que l’histoire ou tout au moins 
la curiosité des Religions, élait destinée à devenir la Religion de 
l'Avenir. Je n'en dirai pas autant. S'il n’est permis d'oublier, encore 
une fois, que l’histoire proprement dite se borne à la reconstitution 
du passé, sans hasarder des coups de sonde dans l’avenir, je pense 
que les cultes positifs continueront longtemps encore à incarner et à 
nourrir les aspirations populaires de l'idéal qui sont au fond de l'âme 
humaine. Mais j'estime aussi que, dans un avenir plus ou moins pro- 
chain, les religions vraiment vivantes — et dignes de survivre —- 
devront s'adapter aux lois que dégage l'étude approfondie et compa- 
rée des religions, telles que nous les comprenons chaque jour davan- 
lage. Leurs conclusions se confondent-elles done avec celles de la 
morale universelle, que le sentiment religieux tend à maintenir et à 
renforcer ? Elles y ajoutent, certainement, un élément de Justification 
et de confiance plus que jamais indispensables, si nous voulons main- 
tenir le niveau de notre civilisation, actuellement menacée par les 
suites de la terrible guerre que nous venons de traverser, c’est-à-dire 
la prédominence des intérêts exclusivement matériels, l'incertitude et 
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la défiance de l'avenir, l’affaiblissement et le recul de, l'idéal que nous 
fait entrevoir, sinon chaque religion, du moins le sentiment reli- 
gieux dans ses manifestations historiques les plus hautes et les plus 
concordantes. 

L'Histoire des Religions, dont nous renouvelons en ce moment les 
solennelles assises, aurait encore un résultat bienfaisant, si elle con- 
duisait uniquement à rappeler qu'il existe, parmi les individus et les 
peuples, une forme de solidarité aussi précieuse et aussi nécessaire que 
leur solidarité économique: leur solidarité morale. 


Le Président a donné la parole à M. Th. Homoziz, Président 
de l'Institut, Président de la Société Ernest Renan, qui, au nom 
de cette Société, a prononcé l’allocution suivante: 


Mesdames et Messieurs, 


La Sociélé qui s'est constituée en 1919 sous le vocable d'Ernest 
Renan, pour développer en France l'étude et l’enseignement de l'his- 
toire des religions, pouvait moins que personne rester indifférente au 
centenaire de celui qui y fut et y reste un incomparable maitre. Sa 
grande et sa petite patrie ont à l’envi célébré sa mémoire, et, dans 
l'Ancien Monde comme dans le Nouveau, tous ceux qui vivent de la 
pensée se sont associés unanimement à ce concert de respectueuse et 
sereine admiration. Il était convenable que des manifestations solen- 
nelles donnassent toute son ampleur et tout son éclat à l'hommage 
national et universel. La nôtre vient discrètement la dernière et la 
plus modeste en sa simplicité, mais non pas, j'ose le dire, la moins 
digne de ce noble et indépendant esprit, ni la moins capable de salis- 
faire et de toucher celui qui préférait aux pompes de l’éloquence la 
paix délicieuse et cachée du travail « in angello cum libello », puis- 
que, en honorant son nom, nous nous elforcons de continuer son œuvre 
et de contribuer, dans la mesure de nos forces, au progrès de la 
science et de la vérité, but suprême et constant de sa vie tout entière, 
espérance, idéal, foi et religion, comme il disait lui-même, de son 
intelligence et de son cœur. 

Il nous a semblé que, pour renouer la tradition brillamment inau- 
gurée, tragiquement interrompue, des Congrès de l'Histoire des Reli- 
gions, nulle occasion plus propice ne se pouvait offrir que l’anniver- 
saire du savant qui a donné à ces études une puissante, originale et 
magnifique impulsion, et qui, aussi étranger aux étroitesses du chau- 
vinisme que ferme en ses convictions patriotiques, professa et prati- 
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qua avec un libéralisme exemplaire le devoir de la collaboration inter- 
nationale dans la recherche désintéressée du vrai. 

Le nombre et la valeur des adhésions qui ont répondu à notre 
appel, l'abondance, la variété, la portée des communications qui sont 
annoncées, votre présence ici, Mesdames et Messieurs, nous permettent 
de croire que nous ne nous sommes pas trompés. Après le président 
du Comité d'organisation, au nom de la Société Ernest Renan, je vous 
remercie de l'honneur que vous lui faites, de l’intime satisfaction de 
fierlé et d'affection que vous lui donnez en apportant, aux travaux 
dont elle a pris l'initiative, l’aide confraternelle de votre collabora- 
tion, au patron, sous l'inspiration de qui elle les a conçus et prépa- 
rés, la consécration de votre jugement critique et le tribut déférent 
de votre gratitude. 

Renan exerce, en effet, dans le domaine des sciences religieuses, une 
primauté que les années n'ont fait qu'étendre et affermir, en dépit de 
ce que toute œuvre humaine renferme, de ce qu'il reconnaissait lui- 
même à la sienne, d’incerlain, de provisoire et de caduc, et malgré le 
perpétuel renouvellement qu'entretiennent, en une malière aussi 
vaste, mouvante et sublilement nuancée, les découvertes archéolo- 
giques, les efforts de la philologie et ceux de la philosophie. Vous 
savez mieux que personne, chacun dans l'ordre spécial de vos 
recherches, faire le départ de ce qui passe ou est passé, vous avez 
aussi plus qualité que quiconque pour déterminer et proclamer ce qui 
peul être considéré, suivant l'expression de Thucydide, comme une 
acquisition définitive : la maîtrise universelle dont la pensée contem- 
poraine a subi l'influence et dont celle de l'avenir gardera l’ineffaçable 
empreinte. Vous connaissez les titres sur lesquels repose légitimement 
une autorité, qui est unique, acquise non sans lutte, mais spontané- 
ment consentie, la moins présomptueuse et impérative qui soit, 
exempte de la stratégie des polémiques, comme des intempérances du 
prosélytisme. On ne saurait, en un exposé trop rapide, analyser et 
fixer les traits d'une nature si riche, si variée, si souple ; je voudrais 
seulement, en m'excusant de l'insuffisance de l'image, indiquer 
quelques-uns des plus caractéristiques. Les voici, tels qu'ils m'appa- 
raissent ; une conception personnelle et neuve de la science des reli- 
gions, et en particulier de l’étude purement historique du christia- 
nisme ; une méthode tout objective, comme celle des sciences posi- 
tives, dégagée du dogmatisme théologique, des systèmes de philoso- 
phie, des préoccupations politiques et sociales, appuyée sur une 
critique infatigable en ses investigations, inflexible en sa rigueur, mais 
pénétrante à l'extrême, accessible aux hardiesses nécessaires de l'hypo- 
thèse, comme aux délicatesses des raisons du cœur, sous le contrôle 
de la raison ; un don d'inluition historique et psychologique, éclairé 
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par la possession des langues, la pratique des textes littéraires aussi 
bien que des monuments originaux de l'écriture et de l'art, par la 
contemplation inspiratrice des lieux, par l'étude comparée des civili- 
sations anciennes du monde, aussi bien que par l'expérience présente 
des hommes et des choses et par l'habitude de la méditation solitaire. 
Ajoutez un sens naïvement poétique des légendes et des traditions, 
apte, à goûter et comprendre les conceptions embryonnaires des races 
primitives, les créations spontanées de leur génie et de leur conscience : 
le langage et la mythologie, habile aussi à les relier au développement 
infini de la pensée humaine ; une ouverture si large de compréhension 
qu'elle a souvent paru la fantaisie sceptique d'un dilettante; enfin, 
et ce n'est pas la moins originale, rare et prenante de ses séductions, 
une faculté de sympathie qui entretint toujours chez lui la fraîcheur 
du sentiment religieux, l'amour survivant à la foi. Elle communique 
à ses jugements plus qu'une équitable sérénité, plus que l’acuité de 
a pure intelligence, une sorte de tendre perspicacité, qui pénètre les 
plus mystérieux replis de l'âme de ses héros; à ses portraits, une 
exquise finesse de touche, un relief saisissant, le charme même de la 
vie. Encore n’ai-je rien dit de l'art merveilleux de la composition, 
dont la trame s’enchaine, comme celle de l’histoire elle-même, à tra- 
vers les volumes des Origines, ni de la beauté d'un style qui durera 
aussi longtemps que la langue francaise, dont la simplicité n'exclut ni 
la fantaisie, ni la puissance, ni la poésie, ni la passion. 

Lorsque, en octobre 1848, Renan, libre des engagements sacrés, 
des concours académiques, des besognes pratiques de l'agrégation, 
« se trouva, suivant ses propres expressions, en face de lui-méme », 


dans le bouillonnement de sa pensée surexcitée, il fiten quelque sorte 


le tour des connaissances humaines, y cherchant un objet capable de 
remplacer sa foi, d'occuper son insatiable curiosité, de donner à sa vie 
un but digne de la remplir. Il n’en vit pas de plus beau que la science 
de l'humanité, conçue comme l'histoire de l'esprit humain, et dans 
cette histoire même aucune étude ne lui parut plus belle, plus utile, plus 
neuve et plus urgente que l’étude comparée des religions. Pour être 
sûr de n’affaiblir ou n'altérer en rien la nouveauté, la grandeur et la 
hardiesse de son dessein, empruntons en à lui-même la formule. 
« L'étude comparée des religions, quand elle sera définitivement 
établie sur la base solide de la critique, formera le plus beau chapitre 
de l’histoire de l'esprit humain, entre l'histoire de la philosophie et 
celle des mythologies. Comme les philosophies, les religions répondent 
aux besoins spéculatifs de l'humanité ; comme les mythologies, elles 
renferment une large part de l’exercice spontané et irréfléchi des 
facultés humaines... Les religions sont ainsi l'expression la plus pure 
et la plus complète de la nature humaine... La vraie histoire de la 
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philosophie est donc l’histoire des religions. L'œuvre la plus urgente 
pour le progrès des sciences de l'humanité serait donc une théorie 
philosophique des religions ». 

Or la conclusion à laquelle aboutissaient les réflexions et les 
recherches de Renan, c'est que « l'histoire des religions était encore 
presque toute à créer ». 

Le cas lui paraissait surtout évident et déplorable pour la religion 
qui lui tenait le plus au cœur, celle en qui se résume le plus haut idéal 
de moralité et de perfection que l'humanité ait conçu, et qui continue 
d'exercer sur la civilisation universelle une influence sans égale, le 
christianisme, la religion de Jésus. Jésus, remarque-t-il, a eu le sort, 
subi la loi « de tout ce qui est arrivé a Ja consécration religieuse », 
ce que le folklore de notre temps désigne par le terme de « tabou » ; 
il est tenu pour intangible, interdit à la critique. Ouvrez les histoires 
de la philosophie, il en est comme banni, constale Renan ; « peut-être 
son nom n'y sera-t-il pas une fois prononcé ». 

« Il est temps dit-il, que la raison cesse de critiquer les religions 
comme des œuvres étrangères, élevées contre elle par une puissance 
rivale, et qu’elle se reconnaisse enfin dans tous les produits de l'huma- 
nité sans distinction ni anlithèse... Il faut en venir à ce point que 
l'histoire de Jésus soit aussi libre que l'histoire de Buddah et de 
Mahomet », pour ne pas dire celle d'Alexandre ou de tel autre grand 
homme. 

Voilà le programme que, à l'âge de 26 ans, le jeune Breton à peine 
émancipé traçait à l'activité de sa vie. « Le livre le plus important du 
xix° siècle devrait avoir pour titre Mistotre critique des Origines du 
christianisme. OBuvre admirable, que j'envie à celui qui la réalisera 
et qui sera celle de mon age mir, si la mort et tant de fatalités exté- 
rieures qui font souvent dévier si fortement les existences ne viennent 
m'en empêcher ». 

En 1882, fermant le cycle des Origines sur le triomphe définitif du 
christianisme et la fin du monde antique, à la mort de Marc Aurèle, 
l'empereur philosophe, il annonçait, avec une simplicité touchante et 
plus belle qu'un orgueilleux exegi monumentum, l'achèvement de 
l'œuvre qui réalisait l'effort et le rêve de sa vie. « Depuis ma jeunesse, 
écrivait-il, j'ai préparé ce travail; la rédaction m'a pris vingt ans. Je 
remercie la bonté infinie de m'avoir donné le temps et l’ardeur néces- 
saires pour remplir ce difficile programme ». 

Difficile, en effet, à ne regarder que l'ampleur de la conception et 
limmensilé des recherches érudites ; mais que dire de la radesse et 
des amertumes d'un labeur contrarié, attristé par l’injustice d'attaques 
sans répit et sans mesure? Renan les avait prévues, il n'avait pas 


hésité à les affronter, pour la vérité, tout persuadé qu'il fût de l’achar- 
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nement outrageux d’un parli-pris qui affecterait de tourner en apos- 
tasie le drame poignant de sa conscience. Il savait bien qu'il ne lui 
serait point tenu compte de ses scrupules de savant, ni du pieux sen- 
timent d'affection qu'il gardait au Dieu de son enfance, ni de ce 
respect même qui confine a l’adoration pour Celui qu'il élève au plus 
haut degré de l'humanité, et presque au rang du divin, dans la caté- 
gorie de l'idéal. Sa tendre et inquiète sollicitude pour la foi des 
humbles, ses égards pour toute critique sérieuse et sincère, qu'elle lui 
parût ou non fondée en fait, son dédain pour les sottises des vains 
propos ou les injures, pas plus que la dignité simple de sa vie, ni sa 
patiente, hautaine et courageuse sérénité au milieu d’iniques épreuves, 
ne devaient le préserver des traits de l'ignorance et du fanatisme. 

Nous sommes loin, Dieu merci, de ces temps de violence et de 
haine, et les disciples d’un patron qui; au plus fort de la lutte, voulut 
et sut ignorer de pareils sentiments, peuvent, avec moins de mérite 
que lui, pratiquer avec lui un confiant optimisme dans la force victo- 
rieuse de la raison et la vertu apaisante de la sincérité réciproque. 
Dans la cabane maronite de Ghazir, alors qu'il composait, sous l’inspi- 
ration des lieux « comme celle d’un cinquième évangile », et en 
quelque sorte sous la dictée de Jésus, rendu pour ainsi dire présent, 
le livre d'amour qui devait soulever tant de tempêtes, il ne pouvait sans 
inquiétude en envisager la destinée. Henriette, dont la ferme raison 
et la tendresse passionnée le réconfortèrent si souvent, lisant les pages 
exquises, au fur et à mesure qu'elles s'échappaient de ses mains, le 
‘rassurait, « persuadée qu'en dépit des étroits jugements des hommes 
frivoles, les âmes religieuses finiraient par s’y plaire ». Lui-même se 
fiait trop au progrès de l'esprit humain pour ne pas en altendre l'apai- 
sement des disputes; pour ne pas espérer qu'un jour viendrait où les 
divers ordres de l'humanité, réunis côte à côte et cœur à cœur dans 
l’aspiralion des bonnes volontés vers l'idéal, répèteraient sa confiante 
adjuration : « Paix donc au nom de Dieu! », et réaliseraient l'harmo- 
nie de l'humanité, qui, comme celle de la musique, résulte de la libre 
émission de modulations discordantes. 

N’est-il pas permis de penser que ce jour s’avance en effet, qu'il est 
proche, en voyant assemblés ici des pèlerins venus de points très 
divers de l'horizon politique et religieux ? On ne saurait inaugurer 
sous de meilleurs auspices les travaux de ce congrès, ni imaginer de 
plus sûr présage de ses heureux résultats pour la science el la paix 
des âmes. 

Tel a été le sentiment de l'Académie des Inscriptions et Belles- 
Lettres, en me déléguant ici pour vous souhaiter la bienvenue, et vous 
apporter ses vœux avec ses félicitations. Pour elle, la gloire de Renan 
est un bien de famille, la science des religions un domaine privi- 
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légié, la recherche indépendante et critique de la vérité une loi de 
l'esprit et de la conscience. Elle ne pouvait, Messieurs, que saluer de 
toute sa sympathie l'œuvre scientifique entreprise avec votre concours 
par la Société Renan, sous le patronage et dans l'esprit de celui que 
vous voulez comme elle honorer. 


Le Président a donné la parole au Secrétaire général du 
Comité d'organisation qui a donné lecture de la liste des 
savants délégués par les Universités et Instituts scientifiques de 
la France et de l'Étranger : 


I. UNIVERSITÉS 
EMPIRE BRITANNIQUE 


Aberystwyth: M. IH, J. Ross. 

Calcutta: M. GourANGA NATH BanERGI. 
Liverpool: MM. G. W. Coorrann el T. E. Peer. 
Londres : Rev. J. G. Tasker. 

Old Aberdeen: M. W. Futon. 


ESPAGNE 


Madrid: M. A. BonizrA y San Martin. 
ETATS-UNIS 


Columbia: M. Sr. Power Lamprecur. 

Illinois : MM. E. Cary Haves et St. Power LamprecHi: 
Miami (Ohio). 

Oregon: M. E. S. Bares. 


FRANCE 


Aix-Marseille : M. C. Toussaint. 

Bordeaux : M. R. Vattors. 

Dijon: M. Dorisow. 

Lille : M. Isidore Lévy. 

Lyon: M. Lévr-Scuxeiner. 

Paris : MM. Ch. Guicnesert et H. Deracroix. 
Rennes : M. RésizLon. 
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Toulouse: M. C. G. Picaver. 
Strasbourg : MM. P. Atraric et A. GRENIER (Fac. des Lettres), M. 
A. Causse (Fac. de Théologie). 
HOLLANDE 


Amsterdam: M, C. W. VoLLGRArr. 


ITALIE 
Bologne : M. R. Perrazzoni. 
Milan: M. V. PesraLozza. 
Turin: M. H. HauvertE. 
POLOGNE 


Posnan : M. J. S. Bysrron. 
Varsovie: M. Th. Zietunski. 
Université libre de Pologne: M. S. Czarnowsxi. 


SUISSE 


Bâle: M. C. A. BernouLLI. 

Berne: M. Max Harrer. 

Geneve: MM. P. OLtramare et E. Rocuar. 
‘ Lausanne: M. Cuavan. 

Neuchatel: M. W. pe Corswant. 


TURQUIE 


Constantinople: M. K. Z. Meumepv Fuan Bry. 


II. INSTITUTIONS SAVANTES 


EMPIRE BRITANNIQUE 
British Museum: M. H. J. BraunHoLTZ. 
Royal Asiatic Society. 
Crozer Theological Seminary Library, Chester. 
BELGIQUE 


Académie royale de Belgique: M. le Comte GoBLET vp’ ALVIELLA. 
Bibliothèque royale de Bruxelles. 
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ÉGYPTE 
Institut d'Égypte: MM. G. Daressy, M. CALOYANNI, N. GeorGIADÈs. 
ETATS-UNIS 


Union Theological Seminary (New York): M. W. Rockwezz. 
Divinity School of the Protestant episcopal Church (Philadelphia). 
American Oriental Sociely. 

Field Museum of Natural History (Chicago) : M. D. C. Davies. 
Hoover War Library (Stanford University). 

Carleton College Library (Northfield). 


FRANCE 


Académie des Inscriptions et Belles-Leltres: MM. Th. Howorze et 
S. ReInAcH. 

Académie des Sciences morales et politiques: MM. Lévy-Brunt, 
Laranpe et F. Lauper. 

Ecole francaise de Rome: MM. J. Carcorino et Lescur. 

Institut français de Naples: MM. P. M. Masson et C. Scuuwer. 

Institut des Hautes-Etudes Marocaines : MM. H. Basset et Laousr. 

Société Asialique: M. H. Corpier. 

Société des Eludes grecques : M. GLorz. 

Sociélé des Études historiques : M. P. Rain. 

Sociélé des Études juives : M: J. Wem. 

Sociélé d'histoire de la Révolution francaise. 

Sociélé posiliviste: M. E. Corra. 

Société française de psychologie : MM. A. Meurer, M. Mauss et H. 
DeELacrorx. 

Centre de documentation sociale: M. C. Boucré. 

Ecole normale d'Instilutrices de Lyon. 

Ecole normale d'Inslilutrices de Périqueux. 

Ecole normale d'Inslilutrices de Tarbes. 

Ecole primaire supérieure de Macon. 


HOLLANDE 


Académie des Sciences d'Amsterdam : M. C. W. Vorrerarr. 


HONGRIE 


Ecole rabbinique de Budapest: M. B. Herrer. 
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ITALIE 


Società Italiana per il progresso della Scienze : M. U. PesraLozza. 
Reale Accademia Virgiliana, de Mantoue : Me L. Lanrore. 
Reale Depulazione toscana di Storia patria (Florence). 

Società Romana di Archeologia: M. R. Perrazzoni. 


POLOGNE 


Institut des Sciences anthropologiques (Varsovie): M. S. Czar- 


NOWSKI. 


PORTUGAL 


Académie des Sciences de Lishonne : M. Ch. E. Bonin. 


SIAM 


Siam Society (Bangkok) : M. A. Caparox. 
SUEDE 


Académie des Belles-Leltres, Histoire et Antiquités (Stockholm). 


Le Secrétaire général a exprimé, au nom du Comité d’organi- 
sation, le vif regret que la reprise de l’activité universitaire aux 
États-Unis au début d'octobre ait empêché un plus grand 
nombre de savants américains de s'associer aux travaux du 
Congrès. Le Comité a du moins reçu d'eux des lettres de sym- 
pathie confraternelle et des vœux pour le succès du Congrès 
dont il tient à leur dire toute sa gratitude. 

Le Secrétaire général a fait ensuite part aux Congressistes 
de différentes communications relatives à l’organisation du travail 
dans les sections et aux conditions dans lesquelles auraient lieu 
les visites et réceptions. 

La nomination d'un Bureau du Congrès a élé mise aux voix. 
A l'unanimité les pouvoirs du Bureau du Comité d'organisation 
ont été prorogés pour toute la durée du Congrès. 

La séance a été levée à 16 heures et demie. 


Uongrès. Histoire des Religions. 
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Une séance toutes sections réunies a eu lieu le mereredi 
10 octobre à 14 heures, à la Sorbonne, Amphithéâtre Louis 
Liard, sous la présidence de Sir J. G. Frazer, Président d’hon- 
neur du Congrès. 

Sir J. G. Frazer a prononcé l'allocution suivante : 


Mesdames et Messieurs, nous allons entendre cet après-midi des 
communications, sur des sujets aussi intéressants que variés, faites 
par des savants de haute compétence qui sont venus de loin nous 
apporter quelques résultats de leurs recherches spéciales. Au nom du 
Congrès d'Histoire des Religions, je tiens à les saluer et les remercier 
d'avance de la peine qu'ils ont prise pour venir et éclaireir à notre 
profit quelques problèmes d'une grande importance pour nos études. 
Je constate que tous ces messieurs sont des étrangers en France. 
Parlant en étranger moi-même, j'espère que les autres étrangers, 
membres du Congrès, me permettront de remercier en leur nom nos 
chers collègues français pour le gracieux accueil, si digne de la cour- 
toisie française traditionnelle, qu'ils nous ont fait. Nous joignons nos 
profonds hommages d’admiration et de respect à ceux que la France 
etle monde savant entier ont apportés à la mémoire du grand maître, 
de Villustre savant français dont nous célébrons le centenaire. Mieux 
que personne il a su à la fois exposer et pratiquer les règles aux- 
quelles l'histoire des religions doit se conformer, si elle veut atteindre 
le but, haut et sérieux, qu'elle se propose. Il l'a fait par cette combi- 
naison heureuse des dons de l'esprit et du cœur qui l'a rendu hors de 
pair comme historien des religions: il l'a fait par la merveilleuse 
étendue et la’scrupuleuse exactitude de sa science, par l'ampleur et 
la richesse de sa pensée, par la puissance de son imagination évoca- 
trice, par le charme incomparable de son style. Il a frayé la voie que 
nous autres Épigones tàchons péniblement de suivre ; car si aujour- 
d'hui nous jouissons de la liberté plénière de penser et de parler sur 
l'histoire des religions, nous le devons en grande partie à son exemple, 
à son génie, à son courage. L’ancienne coutume d'élire et de vénérer 
un saint patron est un peu démodée de nos jours ; mais si jamais les 
études auxquelles notre grand maitre a consacré sa vie avaient 
besoin d'un tel appui dans ce monde inconnu où tous les esprits, 
grands et petits, du passé, sont déjà entrés et où tous les vivants 
vont bientôt les suivre, je crois que nos successeurs feraient bien 
d'inscrire sur leur bannière le nom d'Ernest Renan. Hoe signo 


vinces. 


Prof. Édouard NAVILLE (Genève. 


L'ORIGINE DE LA CIVILISATION ÉGYPTIENNE 


D'où est sortie la civilisation égyptienne ? C'est là une ques- 
tion encore fort discutée, quoique l'idée qu'elle est d'origine 
africaine paraisse prévaloir. Mais il est évident que cette ques- 
tion dépend directement de la réponse à une autre qui est anté- 
rieure. Qui étaient les Égyptiens primitifs ? Étaient-ils bien des 
Africains ? 

Aussi haut que nous pouvons remonter, nous rencontrons dans 
la vallée du Nil une population de l’âge de pierre. Nous n'avons 
que peu de restes de l’âge paléolithique ; en revanche nous en 
avons beaucoup de l'âge néolithique, qu'on a retrouvés depuis 
l'origine du Delta, jusqu'en Nubie et au Soudan. Tels que nous 
apparaissent au début ces primififs, et tels que nous les voyons 
représentés dans les peintures des vases et dans celles d'une 
tombe, nous constatons que c'était un peuple de chasseurs. Ils 
n'avaient pas d'animaux domestiques, ils ne cultivaient pas le 
sol ; leur arc et leurs flèches leur procuraient leur nourriture ; 
ils connaissaient la navigation ; leurs barques se distinguent aux 
voiles ; les huttes dans lesquelles ils vivaient étaient probable- 
ment faites de treillages en jonc ou en roseau, ou même en bois, 
elles formaient des villages entourés de parapets comme les 
établissements d'Allemagne, de Hongrie, de Suisse ou de Thes- 
salie. 

Cette population dont nous décrivons ici l'état primitif en 
Égypte, occupait la vallée du Nil, la Nubie, une partie du Sou- 
dan ; nous ne lui connaissons pas de prédécesseurs. Elle est 
ÉTÉ par le nom d'Anou dont il y avait plusieurs groupes, 
ceux d'Égypte et de Nubie, ceux qui occupaient la région à 
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l'Ouest de l'Égypte, au bord de la Méditerranée, et plus au Sud, 
et qui se nommaient les Tehennou, et enfin les Anou Mentou 
ceux qui occupaient la péninsule du Sinaï antérieurement aux 
Sémites. 

Il semble qu'il n'y a aucun doute que cette population est 
indigéne, autochtone. 

Elle se maintint telle quelle avec sa civilisation peu modifiée 
dans le désert qui borde la vallée, ainsi que c’est le cas pour les 
Bédouins de nos jours, et longtemps aussi dans le pays, à côté 
des Égyptiens que j'appellerai Pharaoniques. Il n’y a pas eu de 
Proto-Egyptiens antérieurs à ceux de l’âge de pierre, desquels 
nous recueillons les restes. Ce sont les Ghamites que nous trou- 
vons en Afrique à l’époque préhistorique jusque très haut dans 
le Soudan: les Chamites se rattachent au type blanc de l’huma- 
nité, à la souche Éthiopico-Berbère. 

C'est dire que les Égyptiens ne sont pas des nègres. Et à cet 
égard il y a lieu de revenir sur une idée fausse, encore trop 
répandue. On appelle souvent l'Afrique le continent noir, c'est- 
à-dire le continent sinon exclusivement, du moins en grande 
majorité occupé par des nègres. Or, les fouilles faites dernière- 
ment dans le bassin du Nil ont montré que, très haut dans le 
Soudan, la population primitive était chamitique, et les crânes 
que l'on a trouvés dans les cimelières les plus méridionaux ne 
diffèrent en rien de ceux des vrais Egyptiens. 

Si nous consultons les inscriptions et les bas-reliefs égyp- 
tiens, nous ne voyons apparaître les nègres que dans le Nouvel 
Empire. Nous entendons par nègres, non pas seulement des 
hommes à peau noire, car cette couleur de peau se trouve chez 
d'autres races, mais les nègres dont les caractères sont très mar- 
qués tels que le prognathisme, les lèvres épaisses, les cheveux 
crépus, la saillie postérieure du bassin. 

De ces nègres, en dépit de quelques traces négroïdes surtout 
dans les squelettes de femmes, on n’en a pas constaté la pré- 
sence dans l'Ancien Empire; ils manquent absolument dans les 
nombreuses représentations qui nous sont restées de cette 
époque. 

Il en est de même dans le Moyen Empire. Les Égyptiens ren- 
contrèrent probablement les nègres sous la XVIII dynastie 
lorsque Thoutmès I poussa ses conquêtes jusque dans la haute 


L'ORIGINE DE LA CIVILISATION ÉGYPTIENNE 31 


Nubie, ce qui est maintenant le mont Barkal, environ 600 kilo- 
_ mètres au Sud de la frontière de la XII° dynastie; mais même 
alors il ne semble pas que le conquérant soit arrivé à un état 
nègre, car les esclaves dont il fait don au temple qu'il bâtit dans 
cette région sont encore des Chamites. Il est possible qu'il ait 
trouvé les nègres dans des razzias poussées plus au Sud. 

C'est sous le règne de la fille de Thoutmès I, de la reine 
Hatschopsitou, que nous voyons pour la première fois de vrais 
nègres représentés dans des sculptures égyptiennes, et cela dans 
le pays de Pount, sur lequel nous aurons à revenir. Ce qui est 
certain, d’après ce que nous apprennentles textes égyptiens, c'est 
que les nègres viennent du Sud. Ils n'ont pas été refoulés par 
des envahisseurs venus du Nord. C'est eux, au contraire, qui ont 
obligé des populations chamitiques à se porter plus au Nord. 
Nous ne sommes pas du tout renseignés sur les mouvements des 
peuples habitant la région des lacs et le Sud de l'Afrique, et il 
est à craindre que nous ne le soyons jamais: mais ces mouve- 
ments, nous pouvons les constater déjà à une époque révélée par 
les fouilles de Nubie. Elles nous ont fait connaître plusieurs 
périodes dans la civilisation nubienne, correspondant a des 
poussées vers le Nord, et cela encore dans la période historique, 
sous les premières dynasties. Cette marche des Nubiens cha- 
mites a peut-être été déterminée par des invasions nègres, 
quoique, je le répète, nous ne voyions paraître ceux-ci que sous 
le Nouvel Empire. à 

Depuis lors, quand on veut désigner l’ensemble des popula- 
tions du Sud, ce qu’on nomme Kousch, l’Ethiopie, ainsi dans la 
représentation des quatre races du tombeau de Séti I, on leur 
donne la figure de nègres qui est le type le plus caractéristique 
de ces méridionaux, quoique tous ne soient pas de cette race. 
Ce qui a contribué à la fausse idée que l'on s’est faite des nègres 
et de leur rôle dans l'histoire d'Égypte, c'est, comme l'a fort 
bien montré Mr. Junker, la fausse interprétation qu'on a donnée 
du mot Nehasi, qu'on a toujours traduit par nègres. Or il est 
certain que le mot a une signification beaucoup plus étendue, et 
qu'il signifie un méridional, qui peut être quelquefois un nègre, 
mais qui peut être aussi un chamite. Ainsi je ne crois pas que le 
roi Nehasi qui appartient à l'une des dynasties peu connues, 
XIII ou XIV®, fût un nègre, el même sous le règne de la reine 
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Hatschopsitou, l'officier qui commande les troupes devant aller 
au pays de Pount s'appelle Nehasi, et son portrait nous montre 
qu'il n’était pas nègre, mais d’un type tout semblable à celui 
des soldats qu'il commandait et qui étaient de vrais Égyptiens. 

Revenant à la population primitive, ceux que j'appelle les 
Anou, comme leur civilisation et leur caractère se sont conser- 
vés très tard, il est parfois difficile de reconnaître à quelle 
époque appartiennent les restes de ce peuple que nous retrou- 
vons dans des tombes dont le nombre va en augmentant 
sans cesse, car presque chaque année les fouilles nous révèlent 
‘de nouveaux cimetières de cette population. Sans sortir de ce 
qui est proprement l'Égypte, nous en connaissons maintenant 
depuis les environs des pyramides à l’origine du Delta, jusqu’à 
Assouan, c’est-à-dire tout le long de la vallée, Aussi paraît-il 
impossible de les considérer tous comme préhistoriques. Il en est 
certainement qui datent de l’époque historique et même assez 
tardive, et l’on peut ici et là constater le contact entre ces primi- 
tifs et les Égyptiens pharaoniques. 

Ce qui marque leur civilisation, c’est d’abord la poterie dont 
il y a une grande variété, faite à la main et au tour. Les vases 
ont beaucoup de formes différentes. Il y en a qui sont vernis en 
rouge et polis, avec le bord supérieur en noir. La première 
découverte de cette poterie préhistorique est due à Mr. Petrie. 
Depuis lors journellement d’autres genres sont venus s’y ajouter. 
Sans parler de la poterie grossière faite à la main, comme on la 
voit faire aujourd’hui par les femmes dans les villages d'Égypte, 
il y a des vases rouges avec ornements blancs, de la poterie 
incisée noire comme on en trouve dans beaucoup de pays du 
bassin méditerranéen. Un grand nombre de ces vases portent 
des dessins représentant ce qu'on nomme des barques, mais que 
Je crois bien plutôt être des villages entourés de parapets et de 
palissades, pareils à ceux de divers pays d'Europe. 

Ce en quoi les Anou semblent avoir excellé, c'est moins dans 
la poterie que dans la fabrication de vases en pierre, quelquefois 
très dure, et, chose curieuse, de nos jours, les Ababdeh et les 
Bischaris en font encore de tout semblables, ainsi qu'on peut 
le voir dans le campement des Bischaris à Assouan. Leurs instru- 
ments sont des haches, des massues en pierre, des harpons en 
os. Avec cela, quelques grossières figurines humaines en terre, 
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représentant des femmes souvent stéatopyges, et souvent aussi 
tatouées. Beaucoup de figures d'animaux qui devaient être des 
offrandes ou des amulettes, et puis un très grand nombre de 
palettes en schiste ayant des formes d'animaux et qui devaient 
avoir le même but. D’autres en forme de losanges, avec une 
concavité au milieu, étaient, d’après Mr. Petrie, destinées à la 
préparation du fard pour les yeux. 

Ce qui est surtout caractéristique dans cette ancienne popula- 
tion, c'est la coutume d’enterrer les morts repliés, les genoux 
contre la poitrine et les mains à la hauteur de la bouche, ou 
tenant les genoux. On a appelé cette position : embryonnaire ou 
fœtale, et l’on y a vu comme une attitude préparatoire à une 
seconde naissance, J'en ai proposé, il ya quelque vingt ans, une 
autre explication. C’est la position assise. Hérodote nous dit que 
les Nasamones, une population africaine, en tenant leurs morts 
assis, prennent bien garde, quand l’âme de l'un d’eux s'échappe, 
de le mettre sur son séant et de ne point le laisser mourir 
étendu sur le dos. Mr. Lortet, dans ses belles recherches sur les 
momies animales et humaines, insiste sur ce que c'est la seule 
explication possible de cette position. Selon lui l'expression : posi- 
tion fœtale devrait être rejetée du langage anthropologique. 
“Quand on parle d'hommes assis, il ne faut pas se représenter 
qu ils sont sur une chaise ou sur un siège quelconque. En Egypte, 
comme du reste partout en Orient, on s’assied sur ses talons, 
les genoux sont alors appliqués contre la poitrine, et les mains 
à la hauteur du visage. La chaise est un progrès de la civilisa- 
tion inconnu aux primitifs, et méme encore aujourd’hui elle 
n’existe pas dans le mobilier du fellah. Le corps, devenu rigide 
après la mort, tombera ou sera placé sur le côté et conservera 
cette position assise. 

Je ne puis m'empêcher de croire que cet usage a pour base 
une idée religieuse. La position assise, c’est celle de la vie, 
celle de l'être humain qui se repose, et qui peut se relever quand 
il veut, tandis que le corps étendu, c'est celui du mort qui ne 
peut plus se mouvoir. De cette manière donc, on montre clai- 
rement que le mort retrouvera une vie très semblable à celle 
qu'il a eue sur cette terre. Aussi met-on à côté de lui des vases 
contenant des victuailles dont il se nourrira dans l’autre monde, 
ainsi que des objets qui pourraient lui être utiles. Cette survi- 
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vance a conduit tout naturellement au culte des ancêtres, qui 
me paraît être le premier auquel soient arrivés les primitifs. 

Il y a aussi dans les représentations de ce que j'appelle des 
villages, quelque chose qui me semble avoir trait à ce même 
culte. On voit ce qui ne peut évidemment être qu’un tertre sur 
lequel est un vase au-dessus duquel est un arbre. Il y a là à 
notre sens un usage qui s'est conservé de nos jours chez cer- 
taines tribus Bantou. Lorsqu'un chef veut se construire un vil- 
lage, il choisit un arbre qui lui a été indiqué par les osselets, et 
il dépose au pied son autel, qui consiste en un vase, dans lequel 
on va verser les prémices de la bière, et qui est percé au fond afin 
que la bière puisse pénétrer en terre, et aller aux ancêtres aux- 
quels elle est destinée. Ce vase que nous voyons sur ce tertre 
est done l’autel des primitifs. 

La population primitive néolithique, que nous appelons auto- 
chtone parce qu'il n'y en a aucune qui l'ait précédée, n’est pas 
arrivée à la civilisation telle que nous la connaissons par un 
développement spontané. Il y a certainement eu une invasion, 
une conquête, a la suite de laquelle on voit paraître ce qui 
caractérise la civilisation égyptienne et en particulier l'écriture. 
D'où ces conquérants sont-ils venus? On nous dit encore fré- 
quemment quils sont partis d'Asie, qu'ils sont entrés par 
l'isthme de Suez, et qu'ils ont remonté la vallée. Cette opinion 
est contredite par toutes les traditions du pays. C'est encore de 
l'Afrique que sont partis ceux que je désignerai du nom 
d'Égyptiens Pharaoniques. 

Ils sont venus du Sud. Nous en avons la confirmation dans 
certains traits de la religion et des mœurs. L'Égyptien s'oriente 
en regardant le Sud, l'Occident à sa droite, l'Orient à sa 
gauche. Cela ne veut pas dire qu'il marche vers le Sud. Au 
contraire il se tourne vers son pays d’origine, il regarde à la 
direction d’où il est venu. C’est de là qu'est partie la force con- 
quérante, c'est de là aussi que les eaux bienfaisantes du Nil 
apportent la fertilité et la richesse. Le Sud a toujours le pas 
sur le Nord, le mot roi veut dire, en premier lieu, roi de la 
Haute Egypte. 

La divinité qui montre le chemin qu'ils ont à suivre, c’est le 
dieu Apoualou, qui a la forme d’un chien ou d’un chacal, la 
forme la plus ancienne d’Osiris. Ce dieu vient du Sud, marche 
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vers le Nord suivant le cours du fleuve. En outre, la légende 
dont nous n'avons qu’une version de l’époque ptolémaïque, nous 
décrit que le grand dieu Harmachis vint de Nubie, qu'il partit 
de là avec son fils Horus, un dieu guerrier, qui conquit tout le 
pays jusqu'à la forteresse de Zar, maintenant Kantarah, laquelle 
parait avoir été la limite septentrionale du pays. Dans les prin- 
cipales villes d'Égypte les conquérants règlent ce qui concerne 
le culte. En plusieurs endroits Horus établit ses compagnons 
qu'il appelle des forgerons. La lance d’Horus avec laquelle il 
perce ses ennemis qui ont pris la forme d’hippopotames, est en 
cuivre ouen bronze, et même souvent son arme est désignée 
par ce métal. L'introduction du métal est done rattachée à la 
conquête. Enfin, les historiens nous disent que le premier roi 
d'Égypte, Ména ou Ménès, partit de This dans la Moyenne 
Égypte pour fonder Memphis à l’origine du Delta. 

Avec cette conquête nous voyons apparaître l'écriture accom- 
pagnant des scènes sculptées ou gravées, qui sont souvent des 
scènes de guerre ou de chasse. Nous voyons que les conquérants 
appartenaient à la grande famille des peuples Chamites qui 
occupaient l'Est de l'Afrique, depuis la Méditerranée jusqu’à ce 
qui est maintenant le pays des Somalis. 

Dans cette vaste étendue, il y a une région dont il est souvent 
question dans les inscriptions égyptiennes, c’est le pays de 
Pount. On a beaucoup discuté sur ce qu'il fallait entendre par 
ce nom. Ii me semble qu'en réunissant toutes les données que 
nous avons sur ce pays, Pount s’étendait sur les deux rives de 
la mer Rouge. En Afrique, il allait peut-être aussi loin que le 
pays des Somalis. En Arabie, c'était ce que nous nommons 
aujourd’hui l’Yemen et l’Hadramaut. Ptolémée cite [evzvev 
rohus parmi les villes de l'Arabie Heureuse. D’après la carte que 
le géographe a dressée, cette ville serait en face de l'Érythrée, 
de la région occupée par les Danakil, par conséquent au Nord 
du détroit de Bab-el-Mandeb, qu'il ne semble pas que les 
flottes des Égyptiens aient franchi avant que les Grecs leur 
eussent enseigné à construire des vaisseaux de force à affronter 
la haute mer. Ce qui ferait croire à une relation assez étroite 
entre l'Égypte et Pount, c’est que, sauf à de rares exceptions, le 
nom ne porte pas le signe des pays étrangers. 

Nous avons une description assez exacte du pays de Pount 
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par les tableaux de l'expédition maritime que la reine Hatschop- 
sitou envoya dans le pays, pour en rapporter les produits les 
plus recherchés, en particulier de l’encens. Ces tableaux se 
trouvent sur les murs du temple de Deir-el-Bahari ; Mariette les 
avait fait connaître. J'ai pu dans le déblaiement du temple en 
recueillir quelques fragments inédits. Il est regrettable qu'une 
grande partie de ces murs soit détruite. La flotte égyptienne qui 
se compose de six vaisseaux aborde certainement sur la côte 
d'Afrique dans un port où l’on faisait le commerce ; là se trouve 
une population mêlée. Les habitants de Pount, en particulier le 
chef, qui règne sur le pays, ont un type tout semblable à celui 
des Égyptiens ; les uns à cheveux courts, d’autres à cheveux 
longs. Deux de ces chefs portent une plume sur la tête, ce qui 
est caractéristique des Africains. La femme et la fille du chef se 
distinguent par un embonpoint qu'on croirait maladif, si l’on ne 
savait qu'encore aujourd’hui c'est pour des chefs du centre de 
l'Afrique l'idéal de la beauté féminine. D'autres traits attestent 
qu'il s’agit bien d'une localité africaine. Ainsi la faune où l’on 
voit le cynocéphale, la girafe et l’hippopotame ou le rhinocéros. 
En fait de végétaux, ce qui est proprement africain c’est l’ébénier 
dont on voit couper des branches; car l'arbre à encens dont 
les Égyptiens rapportent un grand nombre dans des vases, 
croit sur les côtes d'Arabie. 

À côté des Pountites, il y a des nègres qui sont clairement 
des colons étrangers. Ce sont des nègres noirs et des nègres 
bruns. Ils habitent des huttes en clayonnage dont la porte est à 
une certaine hauteur, on y arrive par une échelle. Elles sont 
ombragées par des palmiers et des arbres à encens. Un gros 
chien blanc fait la garde à la porte. On voit de ces nègres por- 
tant de grosses biches d’ébène. 

La flotte rapporte de Pount une abondance de produits qu’on 
n'avait jamais vues précédemment. Ce sont d’abord des animaux 
exotiques, une girafe, deux espèces de félins, et deux espèces 
de singes, puis des peaux de panthère, des œufs et des plumes 
d’autruche, des dents d’éléphant, et peut-être des cornes de 
rhinocéros, différentes espéces de bois précieux, des arbres a 
encens qu'on transporte dans des vases, et surtout des métaux 
précieux, de l'or et de l'argent et un autre qu’on a souvent 
appelé de l’or ou du vermeil, mais dont on transporte une si 
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grande quantité que je ne puis y voir avec Le Page Renouf autre 
chose que du cuivre. 

Dans d’autres représentations, d'époque plus tardive, on voit 
aussi l'or et l'argent apportés par des nègres. L'or est dans des 
sacs, ce qui veut dire qu'il est en poudre, ou il est en anneaux. 

Il a donc été travaillé, peut-être fondu. C’est certaine- 
ment d'Afrique que les Égyptiens tiraient le plus d’or. On se 
demande de quelle partie du continent il provenait, et si les 
riches mines du Sud, comme celles du Transvaal, étaient déjà 
connues. 

Ainsi, sous la XVIII dynastie, il y avait dans le pays africain 
de Pount un port de commerce qui, très probablement, devait 
être en relations avec la côte opposée de la mer Rouge, les villes 
de l’Arabie Heureuse, l’Yemen et l'Hadramaut, 

Il est certain qu’à cette époque reculée, cette région mainte- 
nant si peu peuplée et en partie déserte a eu une histoire et une 
civilisation sur lesquelles nous sommes fort mal renseignés. Mr. 
de Morgan, qui a étudié récemment les migrations des peuples de 
la péninsule arabique, soutient, et il me semble avoir raison, 
qu'elles ont souvent été produites par le dessèchement du pays 
qui ne produisait plus de quoi fournir au peuple sa nourriture. 
Tl s'élève contre l’idée soutenue par quelques égyptologues que 
l'Égypte a été peuplée par des gens venus de Pount, contrée 
qu'ils pensent être l’Arabie et que ces gens ne seraient pas des 
Sémites. En revanche, l'impulsion initiale de la culture pha- 
raonique est due à des Asiatiques Sémites déjà très développés 
bien longtemps avant leur venue dans la vallée du Nil. . 

Il nous est impossible de nous ranger à cette dernière opinion : 
les Anou, la population primitive de l'Égypte ne présente aucun 
caractère sémitique et doit être ce qu'on est convenu d’appeler 
une population autochtone. Ainsi que l’affirme le Prof. Elliot 
Smith, qui a fait une étude approfondie de la nature physique et 
de la civilisation de ceux qu'il désigne sous le nom de Proto- 
Égyptiens, ily a des preuves en abondance que la culture 
égytienne était indigène dans la vallée du Nil. Les animaux et 
les plantes qui servaient de nourriture, ou qui sont représentés 
sur la poterie, sont tous nilotiques; tout ce que nous connais- 
sons de la vie et de l’activité de ces plus anciens habitants de 
l'Égypte, même longtemps avant l'époque prédynastique, nous 
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montre que les ancêtres des Égyptiens doivent avoir vécu 
quelque part dans la vallée du Nil. 

Néanmoins, si nous recherchons ce qui a produit les deux 
grands progrès de la civilisation égyptienne, l'adoption du métal 
et l'écriture, nous sommes forcés de l’attribuer à une influence 
extérieure, à une conquête, non par une race différente, mais 
par un autre élément de ces populations chamitiques qui occu- 
paient l'Est de l’Afrique et le Sud de l'Arabie. Il est vraisem- 
blable que dans cette vaste étendue ces populations s'étaient 
divisées en groupes ou en tribus qui se distinguaient par des 
noms différents, ainsi que de nos jours c’est le cas pour les pri- 
mitifs tels que les Bantous. Il y avait sans doute des guerres 
intestines parmi ces tribus et ces villes, et il est bien possible 
que quelques-unes d’entre elles, du moins en Arabie, eussent 
une ville pour centre comme ce fut le cas en Canaan. 

L'Égyptien pharaonique, ainsi que nous l'avons vu, nous 
enseigne qu'il venait du Sud au-dessus, de l'Égypte proprement 
dite, mais les traditions ne voient pas au delà. Tandis que nous 
pouvons rechercher s’il était indigène dans la vallée du Nil, si, 
avant de s’y fixer, il venait d’ailleurs. Les rares indications que 
nous avons à leur sujet nous portent à croire que ces conqué- 
rants appartenaient à ces populations chamites qui peuplaient 
le Sud de l'Arabie, et qui avaient passé la mer Rouge pour 
chercher des régions plus fertiles que celles qu'ils habitaient ou 
dont ils étaient chassés par le dessèchement. Ce qui me fait 
croire à cette origine arabique, c'est le fait qu'ils apportent 
avec eux le métal, le cuivre. Excepté l’or, nous ne voyons pas 
l'Égypte lirer beaucoup de métaux d'Afrique, tandis que, parait- 
il, Mr. de Morgan insiste là-dessus, dans les montagnes d'Ara- 
bie les gîtes minéraux abondent, le fer, le cuivre, le plomb et 
l'argent. On en a tiré parti jadis, si nous en jugeons par les 
scories qu'on rencontre sur certains points, tandis que de nos 
jours l'absence d’eau empêche toute exploitation minière, et 
toute industrie métallurgique. 

Les conquérants ont-ils passé par le pays de Pount, cela est 
bien possible, considérant la place que ce pays tient dans les 
inscriptions égyptiennes, mais ils ont poussé plus loin, car la 
légende nous a appris que les conquérants de l'Égypte, Harma- 
chis et son fils Horus, partirent de Nubie. Ilest certain que des 
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hommes ayant des armes de métal ont facilement raison de 
ceux qui n'ont encore que des armes de pierre, et l’on comprend 
que, trouvant un pays dans des conditions particulièrement favo- 
rables et surtout où l’eau était en abondance, ils s’y soient aus- 
sitôt établis, et qu'ils en aient fait leur demeure permanente. 

Le souvenir de la conquête est resté dans une des plus 
anciennes fêtes, celle de « frapper les Anou », celle de la victoire 
sur les anciens habitants du sol. Cette victoire est rappelée par 
une représentation symbolique où l’on voit le roi debout frap- 
pant de sa massue un ennemi agenouillé qu'il tient par les che- 
veux ou par la plume de sa coiffure. 

Avec le métal, il semble que les conquérants aient aussi intro- 
duit l'agriculture, et en particulier la culture du blé. Nous 
ne voyons rien dans les représentations dues aux primitifs qui 
ait trait au travail agricole. 

Un point très important qui, jusqu'à présent, a été trop négligé, 
et que je voudrais signaler à nouveau, c'est celui de la première 
apparition du blé, du froment, et de l'usage du blé pour en 
faire du pain. Un botaniste de Haifa en Palestine a trouvé dans 
les montagnes de la Galilée une plante qu'il a reconnue pour 
être le froment sauvage. Il diffère beaucoup du blé cultivé en 
Égypte, auquel on a donné le nom de « blé dur ». Il croît dans 
les endroits brûlés où il n’y a qu'une mince couche de terre, et 
il disparaît dans le sol fertile et humide. Il est barbu, assez pro- 
ductif, mais l’épi n’est pas solide. A mesure que le grain mùrit, 
les épillets, les divisions de l’épi tombent à terre, et ne laissent 
qu'une tige nue. On ne pourrait pas le moissonner. La glume, 
l'enveloppe du grain, est adhérente comme celle de l’avoine. Les 
naturalistes nous enseignent que par la sélection et la culture, 
on est arrivé à en faire le blé dur, celui dont l’épillet tient à la 
tige, dont la glume se détache facilement au battage, et qui, à 
l'inverse du blé sauvage, prospère dans les terrains fertiles et 
arrosés. 

Nous avons quelque peine à adopter cette théorie des bota- 
nistes, et nous nous demandons quelle est la nation qui aurait 
eu déjà une intelligence assez développée de la culture, pour 
faire dévier une espèce aussi complètement du type originel et 
cela d'une manière permanente, comme le font les horticulteurs 
de nos jours. Il va sans dire que ce changement n'a pu se faire 
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que lentement et qu'il y a eu des formes intermédiaires qui 
n'ont pas laissé de traces. Si c'est en Égypte que cela a eu lieu, 
c'est là une phase de la civilisation égyptienne que nous ne 
savons où placer, car dès que nous voyons paraître l’agriculture, 
c'est alors le labour, les semailles et la moisson qui ne peuvent 
se faire que pour le blé dur. 

Je le répète, si le blé dur est une modification obtenue arti- 
ficiellement du blé sauvage, il serait très important de savoir à 
qui elle est due, et de quelle époque elle date. Un autre point, 
qui, à ma connaissance, n'a jamais été l’objet d'aucune recherche, 
c'est celui-ci : quel est le peuple qui a eu le premier l'idée de 
moudre le grain et d'en faire du pain? cette idée a-t-elle surgi 
à divers endroits, ou est-elle partie d'un endroit déterminé et 
s’est-elle répandue de là dans le monde? 

Revenant aux conquérants pharaoniques, c’est eux, sans aucun 
doute, qui ont inventé l'écriture. Cette écriture est certainement 


née dans le pays même, et n’a pas été importée de l'extérieur, 


car c'est une écriture figurative. Le principe de cette écriture 
c'est celui du phonogramme ou rébus. Il consiste à séparer dans 
un signe le sens figuratif, du son qu'il a quand on le prononce, 
et à ne plus employer ce signe que pour sa valeur phonétique 
sans tenir aucun compte de sa signification. C’est la ce qui con- 
stitue les hiéroglyphes. Tout signe hiéroglyphique est d'abord 
un mot ou syllabe composé de consonnes et de voyelles. Quand 
vous dessinez un pin pour rendre le son de la première syllabe 
du mot peinture, vous dessinez la voyelle aussi bien que la con- 
sonne. Il est clair que le mot le plus court qu'on puisse avoir, 
cest une voyelle simple ou une syllabe composée d’une con- 
sonne et d’une voyelle. 

A monsens, on a dans le langage parlé laissé tomber la voyelle 
de la syllabe ouverte, et de cette manière se sont formées les 
consonnes alphabétiques, qui sont des signes à prononciation 
fixe, tandis que les signes vocaliques peuvent être prononcésde 
diverses manières, comme du reste les voyelles de nos langues, 
le en français, ou l'a en anglais. Une écriture figurative rend tou- 
Jours les voyelles, et c'est pourquoi je ne puis adopter la théorie 
de l’école allemande qui veut que dans les hiéroglyphes il n’y ait 
que des consonnes, et qui compare les hiéroglyphes à des alpha- 
bets sémitiques amorphes, tels que l'hébreu. 


Hé 
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Quand même il paraît évident, suivant l’expression de M. 
Elliot Smith, que la civilisation égyptienne prit racine dans la 
vallée du Nil, et y arriva à sa pleine maturité, il n’est pas 
impossible que le contact avec d’autres peuples ait contribué à 
en hâter le développement, ou à en modifier les détails. Ainsi 
aux environs des pyramides de Sakkara les plus anciennes 
tombes qui remontent à la première dynastie ont pris une nou- 
velle forme. C'est la naissance de ce qu'on a appelé le mastabat. 
La tombe se compose d’une chambre creusée dans le rocher ou 
quelquefois d’une série de chambres reliées par un corridor, 
l’une d’entre elles est destinée au défunt. Au-dessus de ces 
chambres souterraines s’élevait une construction en briques divi- 
sée en compartiments ou chambres, lesquelles contenaient quan- 
tité d’offrandes, surtout des vases en pierre et beaucoup 
d'objets en bronze. Lorsqu'on a trouvé le mort, il est toujours 
replié, recouvert de linges. Souvent ses membres sont chacun 
séparément enveloppés de bandelettes. Il semble qu'il y ait là 
la naissance de la momification. 

A cette même époque, l'étude des squelettes des défunts dont 
on a trouvé un grand nombre dans cette même région, fait 
reconnaître des déviations dans la structure osseuse, qu'on ne 
‘peut attribuer qu’à la présence d'un élément étranger. La tête 
est plus grosse, le crâne quoique plus court est notablement 
plus large, les traits sont plus fins, Au lieu de la dolichocéphalie 
bien marquée des Proto-égyptiens, on constate la mésaticéphalie. 

La capacité crânienne est en moyenne plus grande d'environ 
100 c. c. Les squelettes sont plus robustes, les os plus solides 
avaient à porler un système musculaire plus développé. La 
modification dans la forme de la tête se remarque clairement 
dans les statues des défunts, lesquelles devaient viser à la res- 
semblance. 

Cet élément étranger ne reste pas confiné à la Basse-Égypte 
et à l’origine du Delta. Il se répandit dans la Moyenne Égypte, 
en Thébaïde, et jusqu'en Nubie, longtemps avant le Nouvel 
Empire, mais les anthropologistes nous disent qu'il se renforça à 
la suite des campagnes des Pharaons, surtout de ceux de la 
XVIIIe dynastie en Asie occidentale. Ce fait prouverait que c'est 
d'Asie qu’est partie cette invasion étrangère. Le mélange des 
deux éléments Asiatique et Égyptien peut avoir eu lieu sous les 


48 SÉANCE PLÉNIÈRE 


premières dynasties, car les découvertes récentes à Byblos nous 
ont fait connaître l'établissement des Égyptiens sur la côte de 
Syrie sous la IV° dynastie, et peut-être avant, à l'époque Thi- 
nite. 

Pour des raisons que je ne puis développer ici, il semble bien 
qu'il faille donner à cet élément étranger le nom de Sémites, et 
l'on peut se demander jusqu à quel point leur arrivée en Eg gypte 
a contribué a amener un progrès dans la civilisation. Car à cette 
époque, celle des premieres dynasties, on peut constater une 
modification sensible dans les mœurs et même dans [esprit des 
Égyptiens. Ce changement se montre d'abord dans la sépulture. 
Les morts ne sont plus repliés ; ils sont étendus sur le dos, et 
comme il est nécessaire, pour que le défunt survive dans l’au- 
delà, que son corps soit soigneusement conservé, surtout qu'il 
soit préservé de la corruption, c'est alors que nous voyons sur- 
gir la pratique de l'embaumement, la momification qui était une 
protection si sûre qu'elle a duré des milliers d’années. 

Avec les momies nous voyons paraître les sarcophages en 
pierre ou en bois, puis les belles tombes ornées de peintures 
représentant tous les moments d'une vie heureuse ou tout ce qui 
constituait la richesse. C'est que l'idée de la survie a pris une 
forme plus précise. Le mort a un double qui, séparé du corps, 
est la reproduction parfaite de ce qu'il était sur la terre, et dont 
l'existence est assurée par la magie imitative. Il suffit pour faire 
naître quelque chose d'en faire une représentation, de là ces sta- 
tues du défunt souvent fort nombreuses, renfermées dans sa 
tombe, son portrait répété dans diverses positions, sur les murs, 
et ces peintures si variées et souvent fort belles, qui n'ont pas 
un but simplement décoratif, mais qui doivent procurer au 
défunt une vie où il goûtera tous les plaisirs de l’opulence. 

En même temps paraît ce que J'appellerai l'élément littéraire 
qui est avant tout religieux ; les inscriptions qui accompagnent 
le portrait du défunt renferment bien quelques données sur ce 
qu'a été sa vie, elles ne manquent jamais de donner tout au long 
les titres qu'il a portés, les emplois qu'il a revêtus, parmi les- 
quels prédominent ceux qui ont trait au culte de telle ou telle 
divinité. Mais c'est la littérature religieuse proprement dite qui, 
déjà depuis la V° dynastie, prend un essor extraordinaire. C'est 
alors qu'on grave sur les murs des chambres des pyramides ces 
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textes mystiques qui nous paraissent bizarres et que nous 
comprenons fort mal, parce que nous n'avons pas encore 
reconnu comment ces primitifs rendaient les idées abstraites. Ils 
ont da nécessairement commencer par quelque chose qui tom- 
bait sous les sens, et tant que nous n’aurons pas la clef de la 
métaphore dont ils étaient obligés d’user, nous n’arriverons pas 
à l'intelligence d’expressions ou de figures qui cachent peut-être 
des idées élémentaires. 

Les textes religieux que nous trouvons écrits pour la première 
fois n'ont pas été composés à cette époque. Ils devaient remon- 
ter plus haut; nous y trouvons les noms de la plupart des dieux 
égyptiens, et aussi la doctrine qui fut celle de la plus ancienne 
ville d'Égypte, la ville des Anou, On, Héliopolis. Nous ne pou- 
vons donc pas voir dans cette littérature une importation des 
Sémites, d'autant plus que nous n’y reconnaissons aucun trait 
caractéristique vraiment sémitique. Si donc nous recherchons 
quelle a été l'influence de ces étrangers sur la population du 
pays, nous dirons que c'est une impulsion à développer leur 
civilisation indigène, et à faire progresser plusieurs éléments 
qui étaient encore dans un état plus rudimentaire ; ces éléments 
sont surtout la littérature, car il est possible que des livres 
comme les maximes de Phtahhotep remontent à cette époque 
reculée, puis l’art, la sculpture, la peinture et l'architecture. 

Mais la civilisation a conservé son caractère autochtone. Elle 
n’a pas subi de grande transformation et elle ne porte nulle part 
de marque de l'étranger. Nous connaissons d’autres exemples où 
le mélange d'éléments ethniques différents a produit un progrès 
dans la civilisation, quelquefois même une civilisation nou- 
velle. 

Celle des Égyptiens est parfaite depuis l'Ancien Empire, et 
elle ne changera pas pendant trois mille années. Elle pourra 
avoir des phases de décadence et de relèvement, mais elle 
restera la même dans ses grands traits. Elle est réfractaire à 
toute importation de l'étranger. Elle sera rebelle même à l’in- 
fluence de la Grèce, dans tout ce qui est matériel. 

En résumé, l'Égypte nous présente le type le plus parfait de 
la civilisation d'un peuple chamite. Elle commence par une 
population dans la phase néolithique, ce sont des chasseurs. Ils 
ne sont pas agriculteurs, ils n'ont pas d'animaux domestiques, 
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et ils enterrent leurs morts repliés. Avant l'époque historique, 
un peuple de même race venant probablement du Sud de l’Ara- 
bie, ayant des armes de métal, fait la conquête de la vallée du 
Nil, et fait faire à la civilisation les progrès que comporte 
l'usage du métal. En particulier, c’est depuis lors que les Egyp- 
tiens deviennent agriculteurs. C’est à ces conquérants aussi 
qu'il faut attribuer l'invention de l'écriture, la première tenta- 
tive de rendre par le dessin ce qu’on entend, le langage parlé. 
Vers la troisième ou quatrième dynastie, on constate tout d'un 
coup un grand essor donné à tout ce qui est art, en même temps 
qu à la littérature, et ce bond en avant coincide avec l’arrivée 
d'un élément étranger qu'on regarde comme sémitique, dont les 
anthropologistes ont reconnu la présence à sa structure physique. 
A ce moment-là, la civilisation que j’appellerai pharaonique a 
atteint un degré qu'elle ne dépassera pas. Elle gagnera de plus 
en plus toute la population, et elle conservera jusqu’à l’établis- 
sement du christianisme le caractère si marqué qui la distingue. 
Les résultats des dernières fouilles me semblent montrer clai- 
rement que c'est une civilisation chamitique africaine qui est 
demeurée presque intacte pendant sa longue existence. 


Prof. TH. ZIELINSKI (Varsovie). 
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Parmi les cultes innombrables du monde grec, il y en avait 
deux qui se distinguaient de tous les autres par une organisa- 
tion très sérieuse et, ce qui en était le résultat, par un prosé- 
lytisme très actif: l'un était celui d’Apollon Pythien, l'autre 
celui des Grandes Déesses d'Éleusis. Leur ressemblance va très 
loin ; je me borne ici à rappeler que ce sont les deux seuls qui 
aient eu à Athènes et probablement ailleurs, leurs « exégètes » 
ou interprètes semblables aux pontifes romains, ce qui fait sup- 
poser l'existence, à Delphes comme à Éleusis, d’un droit pontifi- 
cal ou droit canon ; l'Euthyphron de Platon nous en montre 
l'importance. Leur différence, il est vrai, va plus loin encore, — 
ce qui est bien naturel, du reste, puisque autrement ils se 
seraient inutilement répétés l’un l’autre. Delphes, c’est le jour, 
la clarté, la vie active et consciente ; Éleusis, c'est la nuit, le 
mystère, la mort et l’outre-tombe. Dans ces domaines différents, 
ils se complétaient l’un l’autre admirablement, et puisque c'était 
Apollon qui avait la prééminence dans l'opinion religieuse de la 
Grèce, nous ne sommes pas étonnés de voir Déméter chercher 
sa protection pour son propre prosélytisme qui, en effet, s'opère 
«selon la prophétie de Delphes ». 

Apollon Pythien avait la primauté; c’est qu'ilavait eu, au moins 
dès le vi° siècle, ce qu'on peut appeler une politique extérieure. 
Dès ce temps-là son culte était déjà devenu un culte panhellénique ; 
il avait atteint ce but, soit en fondant un peu partout des cultes 
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filiaux (des « Pythia »), soit en s’assujettissant les cultes apollo- 
niens jusqu'alors indépendants comme celui de Cumes à l'Ouest ou 
celui des Branchides à l'Est. Dès lors, il s'agissait de faire de la 
religion apollonienne, déjà panhellénique, une religion mon- 
diale. A l'Ouest, c'était la Rome des Tarquins quil fallait 
gagner ; à l'Est, la Lydie des Mermnades. En tout cas, c'étaient 
les premières positions dans le monde barbare ; ensuite, 
on verrait. C’est ce qu'on peut appeler le songe d'or de Delphes. 
On y réussit admirablement : les deux Tarquins d'une part, 
Alyattès et Crésus de l’autre, devinrent des adorateurs zélés 
d’Apollon Pythien. Mais l'échec ne tarda pas à venir: Crésus 
vaincu par les Perses, Tarquin le Superbe chassé par les répu- 
blicains. Dans cette situation fâcheuse Delphes, il faut le dire, 
déploya plus d'adresse que de magnanimité : en abandonnant les 
vaincus, on tàcha de s'arranger avec les vainqueurs. A Rome, 
grâce aux livres Sibyllins la réussite fut complète, et le ponti- 
ficat de Delphes n’eut pas à se repentir d’avoir accordé sa pro- 
tection à la jeune république ; l'hellénisation de la religion 
romaine en fut le résultat, Mais à l'Est, l’alliance antinationale 
de Delphes avec les Medes « descendants de Médée », ou 
bien, si on le préfère, avec les Perses « descendants de Perseus » 
ne porta pas bonheur aux prêtres d’Apollon ; malgré ces généalo- 
gies, complaisamment forgées par Delphes dans un but qui 
n'était que trop transparent, les Perses restèrent pour les Grecs 
les Barbares par excellence, et la protection perfide qu'Apollon 
Pythien offrit à l’envahisseur, au préjudice de la cause natio- 
nale, le compromit inutilement dans l'opinion des patriotes 
sans aider beaucoup le protégé. Ce fut la cause nationale qui 
triompha à Salamine ; ce jour-là, le songe d’or de Delphes s’en- 
vola dans l’éther. 
Pour toujours ? Nous le verrons. 


Il 


En attendant, Déméter d'Éleusis travaillait patiemment à la 
consolidation de son royaume mystique ; en abandonnant à son 
allié fougueux de Delphes les grands succès et les grandes 
défaites, elle se contentait d’une marche lente, mais ferme et 
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sans recul. Du temps du célèbre hymne homérique, elle semble 
n'avoir eu que deux succursales, celle de Paros et celle d'Antrôn 
en Thessalie. Ensuite vint s’ajouter, ce qui fut un succès de 
premier ordre, celle d’Athénes, dont l’union avec l’église-mère 
d'Eleusis eut pour effet, sans parler d’autres réformes, l’enri- 
chissement du personnel divin du culte, c'est-à-dire de la trinité 
Déméter-Koré-Pluton, par deux divinités nouvelles, Hermès et 
Takchos. C’est surtout ce dernier qui nous intéresse. C omme 
divinisation du cri d’allégresse iakché des pèlerins partant 
d'Athènes pour Eleusis, il fut le vrai produit de la réception du 
culte éleusinien par la capitale de l’Attique. Mais la fantaisie créa- 
trice des fidèles ne s'en tint pas là : une fois devenu être divin, 
Iakchos se trouva être le fils de la déesse-mére et le frère de 
Koré, qui dèslors de fille unique devint la fille aînée: protogonos 


Koré. Quant à lui-même, — sans parler des conséquences très 
graves auxquelles donna lieu son identification naturelle avec 
Bakchos-Dionysos — comme enfant divin reposant sur les 


genoux de Déméter, il donna à cette dernière un aspect particu- 
lièrement maternel qu’elle n'avait pas eu jusque-là. Au temps 
de Lucrèce, quand on voulait louer une femme d'un embonpoint 
un peu trop prononcé, on l’appelait «une Déméter ayant déposé 
son Iakchos ». Aux temps chrétiens on aurait dit : une beauté 
de Madone ; c'est là, en effet, que nous trouvons l'origine de ce 
groupe auguste et charmant. 

Le culte célèbre de Rome, institué dans les premières années 
de la République, reconnaît Iakchos dans la seconde personne de 
sa trinité — Ceres, Liber, Libera; nous en concluons qu'il 
remonte — indirectement, il est vrai — non au culte primordial 
d’Eleusis, mais au culte réformé d’Athènes. Je dis indirectement ; 
en effet, sa source directe a dû être Enna en Sicile, vu que le 
rapt de Koré-Proserpine, tel que le connait la légende, romaine, 
a pour scène les environs de cette ville. Cela nous révèle un 
trait curieux du prosélytisme éleusinien, très différent à ce 
point de vue du prosélytisme de Delphes. Là, la centralisation 
était parfaite : Apollon avait tué le dragon de la Terre à Delphes 
même, on le reconnaissait à Rome tout aussi bien qu'en Asie- 
Mineure. Avec Déméter on n’était pas si soumis, et si quelques- 
unes des succursales d’Eleusis consentaient à laisser à cette 
ville l'honneur d'avoir été le lieu du rapt sacré, d’autres se per- 
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mettaient de se l'approprier. C'était le cas d'Enna, mais elle 
était loin d’être seule : Phénéos en Arcadie, Lerne en Argolide 
nous fournissent d'autres exemples. 

Mais quels étaient les moyens dont Eleusis faisait usage 
pour la propagande de son culte? Nous ne parlerons ici que du 
principal : c'était l’apostolat. Par bonheur, nous pouvons nous 
en faire une idée assez claire d’après ce que nous savons d'un 
de ses plus illustres représentants. 

Ce fut Méthapos le Lycomide, originaire de Phlya en Attique 
et contemporain d'Épaminondas. Dans son village natal il avait 
dû être initié aux mystères de la Grande Déesse, mais comme 
lycomide il jouait un rôle assez important aux mystères d'Éleu- 
sis. Les Thébains lui confièrent en outre la réforme du culte 
mystique des Cabires dans leur propre pays; c'était donc un 
grand connaisseur en cérémonies occultes, et nous ne sommes 
nullement étonnés d'apprendre qu'après la libération de la Mes- 
sénie ces mêmes Thébains le chargèrent d'établir — la légende 
dit: de renouveler — le culte des Grandes Déesses d'Éleusis 
dans l’ancienne capitale de la Messénie, la ville d’Aristomène, 
Andanie. Méthapos s’acquitta si bien de cette mission aposto- 
lique, quil crut pouvoir s’en glorifier dans une inscription quil 
dédia dans la tente des Lycomides et que Pausanias nous a con- 
servée (IV, 1, 7): «J'ai purifié la demeure d’Hermés et les voies 
de la Sainte Déméter et de sa Fille première-née, là où (l'héroïne) 
Messène a établi la fête des Grandes Déesses. » 

L'épithète de Koré « première née » nous prouve que l’exis- 
tence d'Iakchos est admise ; ce fait, ainsi que le rôle d'Hermès, 
fait remonter le culte d’Andanie au culte réformé d'Athènes. 
Mais l'apòtre ne se contenta pas d'ajouter à la trinité primor- 
diale ces divinités d'origine athénienne : les mystères messé- 
niens — ils nous sont connus grâce à la célèbre inscription 
d’Andanie — mentionnent encore les Grands Dieux, c’est-à- 
dire les Cabires, auxquels Méthapos, comme on l'a vu plus 
haut, avait rendu des services importants à Thèbes, et encore 
Apollon Carnéen, dieu national des Spartiates. Comme on le 
voit, c'était une vraie avalanche : chaque nouvelle étape faisait 
augmenter le nombre des divinités associées au culte des 
Grandes Déesses. Ici encore le prosélytisme éleusinien offre des 
traits différents de celui de Delphes. Évidemment, on tenait 
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compte des besoins religieux des prosélytes qui, pour avoir 
embrassé la religion éleusinienne, ne pensaient nullement à 
renoncer aux dieux de leurs pères et se sentaient rassurés par 
la présence de ceux-ci dans le cercle redoutable des dieux 
d’outre-tombe. 

L'activité de Méthapos au milieu du 1v° siècle nous aide a 
comprendre le rôle d’un autre apôtre de Déméter, plus impor- 
tant encore, celui qui a le droit d’être considéré comme le fon- 
dateur de la religion hellénistique. 


III 


Entre toutes les divinités de l'Égypte, Isis est la seule qui ait 
exercé une influence considérable sur le monde gréco-romain ; 
c’est aussi la seule — etla coincidence n'est pas fortuite — dont 
nous possédions un mythe entier et parfait, et non une simple 
formule mythologique. Ce mythe, il est vrai, nous le devons 
dans son ensémble à Plutarque ; les sources égyptiennes né nous 
le donnent que déchiqueté, comme le corps d’Osiris, son second 
héros. Mais puisque ces lambeaux autochtones s'accordent 
bien avec le récit de Plutarque, nous le traitons avec confiance, 
en tenant compte tout de même du fait que dans sa rédaction 
définitive il se rapporte plutôt à l'Isis hellénistique qu’à celle 
des Pharaons. Cela résulte aussi des particularités dont nous 
parlerons plus bas. 

Nous y découvrons un cercle primordial : deux frères, Osiris 
et Set-Typhon, et deux sœurs, Isis et Nephthys, fils et filles du 
dieu-terre Keb et de la déesse-ciel Nut. Sous cet aspect physique, 
Isis est la déesse du ciel d'Orient, Nephthys celle du ciel d’Occi- 
dent, Osiris le dieu du soleil du jour, Set celui du soleil souter- 
rain de la nuit. Sous l'aspect historique, toutefois, Osiris deve- 
nait le roi le plus ancien d'Égypte, mari de sa sœur Isis et par 
elle père d'Horus, et son frère Set mari de sa sœur Nephthys. 
Mais comme le ménage de ce dernier couple était infécond, 
ce qui s'explique par son aspect physique, Nephthys arran- 
gea les choses de telle manière que son autre frère, Osiris, la 
féconda par mégarde en la prenant pour Isis. Nephthys devint 
ainsi mère d’un enfant dont elle dut tout de même se débar- 
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rasser par crainte de son mari ; Isis, qui savait tout, le trouva 
et l'éleva — par amour du sien, comme nous avons le droit de le 
supposer, Ce fut Anubis, son fidèle gardien. 

Set — se doutant de ce qui était advenu, comme nous sup- 
posons encore — se mit à haïr son frère: pour le perdre, il 
inventa le stratagème suivant. Il commanda une caisse d'après 
les mesures, strictes de son corps; ensuite, ayant invité à un 
festin son frère et ses amis, il fit apperter la caisse et déclara 
qu'il la donnerait à celui qui la remplirait. C'est ce que fit Osiris, 
mais dès qu'il fut dedans les amis de Set fermèrent la caisse et la 
jetèrent dans le Nil. Le fleuve la porta dans la mer; celle-ci la 
rendit à la terre dans les environs de Byblos, où un arbre mira- 
culeux l'enveloppa de son.trone. Le roi de Byblos fit abattre : 
l'arbre pour en faire un des piliers de son château. 

Sur ces entrefaites, Isis en deuil se mit à chercher son mani: 
après avoir longtemps erré, elle vint à Byblos « par inspiration 
divine ». Son service chez le roi rappelle tout à fait le service de 
Déméter chez le roi d'Éleusis et appartient sans aucun doute 
à la rédaction hellémstique. Comme récompense de ce service 
elle obtient le pilier, en dégage la caisse, y trouve le corps de son 
mari et commence à le pleurer. Tout-à-coup quelqu'un ou 
quelque chose l'appelle : elle s'en va en laissant là le corps; le 
méchant Set survient, découpe le corps en quatorze parties et 
les dissémine partout. Isis, lorsqu'elle revient, doit recommencer 
ses recherches. Enfin elle réunit les quatorze parties ; par son art 
magique elle rend la vie au défunt. 


Ce n'est pas tout encore, mais le reste — la vengeance 
d'Horus, son combat avec Set et la réconciliation — ne nous 


intéresse plus. Ce que je voulais souligner ici, c'est le doublet 
remarquable dans le récit de Plutarque : deux fois Isis se met 
à chercher le corps de son mari — la première fois, e’est le 
corps entier, la deuxième, les quatorze morceaux : deux fois 
elle le retrouve, deux fois elle le pleure. De tels doublets 
naissent le plus souvent de la réunion de deux rédactions dis- 
tinetes — done, puisqu'il s'agit d'un mythe hellénistique, d'une 
rédaction grecque et d'une rédaction égyptienne. Laquelle des 
deux dirons-nous être grecque, laquelle égvptienne ? La réponse 
nest guère douteuse. C'est dans la première version que nous 
trouvons les détails empruntés à la légende d'Éleusis : c'est la 


FOR 


LES ORIGINES DE LA RELIGION HELLÉNISTIQUE a 


seconde seule qui est reconnue par les sources égytiennes ainsi 
que par les rites égyptiens de sépulture. Le soudage rédaction- 
nel est donc hors de doute. 


IV 


Et maintenant passons du mythe à l’histoire — ou plutôt à la 
légende historique qui l'enveloppe. C’est Tacite (Hist., IV, 83) 
quis’en est fait l'interprète. Au temps où Ptolémée I° réglait les 
cultes dans sa nouvelle capitale, un jeune homme de beauté divine 
lui apparut en songe et lui donna l’ordre de faire venir du Pont 
sa statue pour le bien de son règne, après quoi il monta au ciel 
entouré de feu. Le roi communiqua son songe aux interprètes 
égyptiens ; mais comme personne d’entre eux ne connaissait le 
Pont, il s’adressa a un certain « Timothée d'Athènes de la race des 
Eumolpides qu'il avait fait venir d’Eleusis comme préposé aux 
rites sacrés ». — Timotheum Atheniensem e gente Eumolpidarum, 
quem ut antistitem caerimoniarum Eleusine exciverat. « Exci- 
verat » — je crois devoir insister sur ce plus-que-parfait. Il nous 
prouve que la mission de Timothée comme « préposé des rites 
sacrés » à Alexandrie était antérieure à la demande du roi 
concernant son songe. Et dès lors la portée de cette mission ne 
peut être douteuse. Il y avait à Alexandrie dans un faubourg, 
appelé à cause de cela même Eleusis, un temple consacré aux 
mystères des Grandes Déesses Éleusiniennes — à ces mêmes 
mystères en l'honneur desquels Callimaque a composé son 
hymne à Déméter. Ces mystères, chantés par Callimaque, ont 
dû être antérieurs à Ptolémée II ; ils ont done été fondés par 
Ptolémée I, le même qui a fait venir d’Eleusis en Attique l'Eu- 
molpide Timothée comme préposé aux rites sacrés — évidemment 
dans ce dessein même. Tout cela s'accorde admirablement. 

Nous avons donc à reconnaître dans la personne de ce 
Timothée un apôtre de Déméter d'Éleusis du genre de ce Métha- 
pos dont nous avons parlé plus haut. Sa misson à Alexandrie, 
nouvelle capitale de l'Égypte grecque, était tout à fait analogue 
à celle de Méthapos dans la nouvelle Messénie d'Epaminondas. 

Cela dit, continuons. 

Timothée n’eut pas beaucoup de peine à établir que la statue 
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exigée par le dieu du songe était celle de | Hadés de Sinope ; 
mais le roi de cette ville Scydrothémis n'était pas enclin à se 
défaire de son dieu, et quand il fut sur le point de fléchir, le 
peuple entoura le temple d’une muraille vivante pour empécher 
l’extradition de la divinité. Aiors un miracles’opéra : la statue elle- 
même sortit du temple et, passant par la foule terrifiée, s’embar- 
qua sur le navire égyptien. Telle fut la fondation du temple et 
des mystères de Sérapis, époux divin d’Isis et, partant, identique 
à Osiris. 

Nous y reconnaissons facilementune « arétalogie » ou légende 
sacrée, racontée par les guides du Sérapeum aux pèlerins, mais 
l’histoire n'est pas difficile à dégager. Quand Ptolémée I concut 
l’idée d’une union religieuse pour ses sujets grecs et égyptiens, 
la divinité commune dut s'imposer d’elle-même : ce ne put être 
. qu'Isis, que les Grecs avaient depuis longtemps -— Hérodote 
l’atteste — identifiée avec Déméter d'Éleusis. C'est pourquoi il 
s’adressa à Timothée l'Eumolpide, apôtre de cette même Démé- 
ter. A lui seul? Non pas : selon le témoignage de Plutarque 
« l'exégète Timothée avec ses conseillers et Manéthon le Sében- 
nyte prouvèrent à Ptolémée que la statue de Sinope, qu'on lui 
avait amenée, ne représentait nul autre que le dieu égyptien Séra- 
pis ». Voila done — ne craignons pas le mot --- tout un comité 
élu par Ptolémée pour l’organisation du culte unificateur ; dans ce 
comité Timothée représentait l'élément grec, Manéthon |’ élément 
égyptien : les « conseillers » de Timothée sont mentionnés par 
Plutarque — nul doute que Manéthon lui aussi n’ait eu les siens. 

Grâce à Timothée, le contenu des mystères d'Éleusis fut versé 
dans la religion d'Isis ; ce n’est qu'alors qu'elle devint vraiment 
mystique au sens grec du mot. C'est ainsi que s'explique la 
forme étrange du mythe rapporté par Plutarque, les emprunts 
évidents au mythe éleusinien et surtout le doublet, que nous 
avons dûment relevé plus haut, concernant les recherches d’Isis. 
Ce doublet traître faisait présumer la fusion de deux éléments, 
l'un grec, l’autre égyptien ; or, ce que l'analyse du mythe 
exigeait, l'histoire du culte l’appuie — l’histoire de la com- 
mission mixte gréco-égyplienne, créée par le roi Ptolémée, l’his- 
toire des travaux combinés de Timothée et de Manéthon le 
Sébennyte. 


Et malgré tout, l'authenticité des témoignages de Tacite et de 
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Plutarque a été contestée — entre autre par Beloch ; il est peut- 
étre utile de passer en revue ses objections. « Des religions ne 
se créent pas par ordre ». Pour moi, je n’en sais rien, mais peu 
importe : dans notre cas il ne s’agit pas de la création, mais 
seulement de la réforme d’une religion. Et quant aux réformes 
religieuses, l'ordre d'un souverain peut vraiment y entrer pour 
quelque chose; c'est ce que les protestants devraient savoir 
mieux que personne. Je m’imagine que le roi Ptolémée avait lui 
aussi sa Wartburg, où il faisait résider sa commission réfor- 
matrice, et quant à Manéthon, savant interprète de textes 
autochtones, ce n’est pas par son nom seul qu'il fait songer à 
Mélanchthon. — « Timothée se serait gardé de créer un culte 
de concurrence à son propre culte d'Eleusis alexandrin ». Il le 
fallait bien, puisque tel était l'ordre du roi; du reste, cette con- 
currence est loin d’être prouvée. Certes, Timothée établit d'abord 
une succursale d'Éleusis dans un faubourg d'Alexandrie ; cette. 
succursale purement grecque suffisait aux besoins religieux 
des sujets grecs de Ptolémée, mais elle ne pouvait contenter les 
égyptiens même hellénisants. C'est pour cela que Ptolémée se 
décida à faire établir par sa commission mixte le culte gréco- 
égyptien de Sérapis — « Sérapis n'a rien de commun avec Sinope 
‘d’Anatolie ; il vient de Sinôpion, Sen-Hapi, en Égypte même ». 
A la bonne heure ; cette hypothèse — car ce n’est qu'une hypo- 
thèse — nous fait comprendre pourquoi Sinope d’Anatolie fut 
entre toutes autres villes choisie par Timothée. 

‘Encore un mot. La statue de Sérapis portait le nom du sculp- 
teur célèbre Bryaxis et ce témoignage a soulevé les doutes des 
archéologues, vu que d’autres témoignages font assigner à l’acti- 
vité de Bryaxis une époque antérieure d'un demi-siècle à la 
réforme de Ptolémée. Le récit de Tacite semble écarter ces 
doutes ; il parle d’une statue déjà faite, sans en préciser la date, 
que Ptolémée n'aurait fait que transporter à Alexandrie. Pour- 
tant je ne voudrais pas insister sur cette solution ; la chronolo- 
gie de Bryaxis n’en reste pas moins difficile, comme nous le 


verrons plus bas. 
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L'autre grande religion hellénistique nous transporte en pleine 
Anatolie, cette patrie de l’extase religieuse toujours repullulante 
sous divers noms, qu'il soit question du dervichisme islamique, 
du montanisme chrétien ou bien, dans la haute antiquité, du 
culte de la Grande Mère des Dieux de Pessinonte, idole informe, 
célébré par les Galles châtrés avec leur Archigalle en tête. 
C'est de ce dernier culte que nous avons à nous occuper ici. 

Son mythe, tout empreint du sexualisme le plus répugnant, 
familier à l'Orient, nous est rapporté sous la forme suivante : la 
force de Zeus s’épanche pendant son sommeil et féconde la 
terre, qui produit dans la suite un être formidable, mâle et 
femelle en même temps, Agdistis. Les Dieux, redoutant sa 
puissance destructive, se décident à le dompter : Dionysos, 
l'ayant enivré, fait tant qu'il se prive lui-même de sa nature 
mâle. Deson sang qui coule par terre surgit un amandier ; un 
de ses fruits est cueilli par Nana, fille du dieu fluvial Sangarios, et 
disparait dans son sein ; ainsi fécondée elle met au monde un 
enfant, Attis, qui, devenu jeune homme et patre, rend amou- 
reuse de lui Agdistis. Elle, n'étant plus que femme, en fait son 
compagnon de chasse. Mais la beauté du jeune homme attire 
l'attention du roi Midas, qui le donne pour mari à sa fille, nom- 
mée Ion ou « Violette ». Agdistis, furieuse de Jalousie, accourt 
pendant que la noce est célébrée ; à sa vue tous sont pris de folie. 
Attis s'empare du chalumeau d’Agdistis, fuit dans les montagnes 
et la, sous un sapin, se châtre de sa propre main. Peu après il 
meurt. Alors Agdistis, se repentant de sa jalousie, supplie Zeus 
— en quelque sorte son père — de ressusciter son bien-aimé. 
Mais c’est impossible, le seul avantage qu’elle peut obtenir de 
lui, c'est que le corps d’Attis reste intact. En effet, ses cheveux 
continuent à pousser, son petit doigt à remuer. Elle ensevelit 
son corps à Pessinonte et établit en son honneur le sacerdoce 
des Galles, prêtres châtrés, que nous v retrouvons dans les 
temps historiques. 

Sans doute, ce mythe offre aux yeux du lecteur des traits 
répugnants qui lui donnent dans son ensemble un cachet non 
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hellénique ; tout de même il ne faut pas généraliser. Agdistis 
fait du jeune Attis, dont elle exige la chasteté {c'est a Ovide que 
nous empruntons ce trait), le compagnon de ses chasses ; c’est 
à peu près l'histoire d’Hippolyte compagnon d’Artémis, telle 
que nous la donne Euripide. Le pâtre Attis, aimé par une 
déesse, tourne ses yeux vers une mortelle et est terriblement 
puni pour son infidélité ; c'est le cas du pâtre Daphnis chez 
Stésichore entre sa nymphe abandonnée et la princesse con- 
voitée, et aussi un peu le cas du Paris hellénistique entre la 
nymphe OEnone et la princesse Hélène. Agdistis, trahie par 
Attis en faveur d'une princesse, se venge terriblement en fai- 
sant périr sa rivale, le père de cette rivale et son bien-aimé 
d'autrefois ; elle ne fait que répéter dans tout cela la vengeance 
de la Médée préeuripidienne. Voilà donc, dans ce cadre barbare 
et phrygien, des motifs d'une poésie tout à fait hellénique. 

Mais la suite et la fin? C'est ici le point le plus curieux. En 
elfet, une analyse quelque peu approfondie nous démontre que 
le mythe y a été obscurci par un doublet évident. L'apparition 
d’Agdistis a pour effet la fureur d’Attis; c'est juste, nous y 
reconnaissons l'élément inévitable de la religion de la Grande 
Mère des Dieux tant grecque que phrygienne, l’extase. Cette 
fureur de son côté a pour effet l'acte violent commis par 
Attis sur son propre corps ; cela nous ramène en pleine Phrygie 
avec son institution des prêtres châtrés, bannie du culte grec et 
hellénisé de la Grande Mère, mais propre à Pessinonte et 
à ses succursales. Et puisque le dessein du mythe est évidem- 
ment étiologique, c'est-à-dire qu'il devait expliquer l'existence 
de l'institution, nous avons le droit de le croire fini. Mais non : 
l’autocastration d’Attis a pour suite sa mort, et ce n'est qu’alors 
qu'Agdistis se repent de sa cruauté et fait des démarches inutiles 
auprès de Zeus pour faire rendre la vie à son bien-aimé. Voila 
ce qui nous déconcerte. D'abord, l'effet est physiologiquement 
mal motivé, la blessure produite par la castration n'étant pas 
mortelle : les prêtres mêmes de la Grande Déesse sont là pour 
l'attester. Ensuite ces deux catastrophes s’excluent mutuelle- 
ment : si le mythologue voulait aboutir à la mort du héros, la 
castration pour quelques heures seulement était inutile. Si, au 
contraire, il tenait à l’autocastration d’Attis comme prototype de 
celle des prêtres Galles, dont le chef s'appelait officiellement 
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Attis, il ne fallait pas anéantir cette condition d’une vie sacer- 
dotale par une mort prématurée. Le doublet est done incon- 
testable — et, partant, la fusion dans le mythe de deux formes 
distinctes, l’une phrygienne, l’autre grecque. La phrygienne 
aboutissait à l’autocastration, la grecque au suicide. La phry- 
gienne était étroitement liée avec l'institution phrygienne des 
prêtres châtrés ; et la grecque, n’avait-elle pas elle aussi un 
dessein rituel ? 

Examinons-la de plus pres. Attis s’est suicidé. Agdistis, exas- 
pérée, va le chercher et le trouve dans les bras de sa vraie 
rivale cette fois, la mort — cela nous fait songer à Déméter 
cherchant sa fille. Désolée, elle va chez Zeus et le supplie de 
rendre la vie à son bien-aimé ; la ressemblance avec Déméter 
s’accentue de plus en plus. Mais Zeus refuse... c’est ici évidem- 
ment le point saillant. Avant consacré une étude spéciale, 
qui doit paraître bientôt, à l'analyse des « thèmes rudimen- 
taires », j y reconnais une espèce typique de ces thèmes, celle 
que j'ai appelée «le dessein inefficace » (irrifum consilium). 
Dans la forme contaminée les prières d’Agdistis (ou de la Mère 
des Dieux, car c'est d'elle qu'il s’agit) n’ont pas de succès : 
c'est qu’elles étaient efficaces dans la forme purement grecque 
du mythe. Là donc, comme dans le mythe éleusinien, les souf- 
frances des héros aboutissaient à une fin Joyeuse: la vie était 
rendue à Attis grâce au dévouement de la Mère des Dieux, 
dont l’amour avait triomphé de la mort. | 


VI 


Cette conclusion que nous avons tirée de l'analyse du mythe 
— rapporté, ajoutons-le, par l’apologète chrétien Arnobe — est 
complètement confirmée par ce que nous savons du culte d’Attis 
dans le monde gréco-romain, c'est-à-dire des « mystères d’At- 
tis ». Nous en devons la connaissance à un autre apologète, Fir- 
micus Maternus, qui les représente, bien entendu, de la façon 
la plus hostile. Nous n’en relèverons que les faits. Dans un 
certain temple, l’homme, pour être admis dans le sanctuaire et 
y être mis à mort, doit prononcer les paroles : « J'ai mangé au 
tympan, J'ai bu à la cymbale, je suis devenu le myste d’Attis. » 


I 
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Ensuite, dans ce sanctuaire — à ce qu'il paraît, une crypte 
sous le temple — est apporté un sapin avec l'image d’Attis lié 
au tronc. Après, c'est l'enterrement d’Attis, et en même temps 
— comme il est démontré par d’autres témoignages — l’enter- 
rement sympathique des mystes ; c’est ainsi qu'ils sont « mis à 
mort », selon les paroles de Firmicus, et c'est là, croyons- 
nous, «l'heure de la frayeur et du frémissement », dont on 
nous parle ailleurs. Ils sont donc enterrés jusqu'au cou et le 
chœur entonne des chants funèbres, le tout dans l’obscurité 
profonde dela crypte. Puis soudain on y apporte la lumière, et le 
prêtre prononce à voix basse les paroles : « Reprenez courage, 
mystes : le dieu est sauvé ; après les souffrances ce sera le 
salut pour nous. » 

La description est trop courte pour satisfaire notre curiosité, 
mais l’essence en est claire. Et cette essence, c’est la résurrec- 
tion d’Attis, symbole et gage de la résurrection de ses fidèles 
aussi. Or, c'est un but tout à fait différent de celui auquel 
devait aboutir la castration du héros dans le culte de Pessinonte, 
symbole et prototype de la castration de ses prêtres. Par contre, 
cette résurrection, complètement analogue à celle qui formait 
l'essence des mystères d'Éleusis, formait un ensemble clair et 
raisonnable avec ce que j'ai appelé plus haut la variante 
grecque du mythe d’Attis. L’autocastration n'y est pour rien; 
Attis est mort. Mais la Mère des Dieux ne se tient pas pour 
vaincue ; par des moyens qui ne nous sont pas connus, elle 
obtient de Zeus l'extrême faveur de pouvoir ressusciter son 
bien-aimé. Et c'est de là que proviennent les « mystères d’At- 
tis » ; ils s'y attachent tout aussi naturellement que les mystères 
d'Éleusis à la résurrection de Koré, la fille de Déméter, ravie 
par le dieu des enfers. 

C'est ainsi que s'explique, je le répète, le doublet d’Arnobe 
sur le dénouement de l’histoire d’Attis ; doublet qui, j en suis 
str, a dés le commencement fait songer le lecteur au doublet 
analogue de Plutarque concernant le dévouement d'Isis pour 
Osiris mort. Là, nous l’avons vu, le doublet était dû à la réforme 
de la religion d'Isis, opérée par Timothée d'Éleusis. Et ici ? 
à qui Arnobe est-il redevable de son récit précieux? Par un 
surcroît de bonne chance, il nous l'avoue lui-même ; il nomme 


le théologien (sic) bien connu Timothée, qui, lui, a puisé sa 
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doctrine, comme il le dit lui-même, dans des livres anciens, 
accessibles aux initiés seuls, et dans le fond même des mystères. 
Timothée ! De nouveau lui ! 

Ce n’est que très peu, il est vrai, mais l’analogie de la réforme 
d'Alexandrie nous indique impérieusement la voie qu'a dù 
prendre aussi cette autre réforme. Puisque ce fut Timothée qui 
l’entreprit, l'époque en est déterminée ; nous sommes ramenés ici 
aussi au commencement du m° siècle. Et, dans ces temps-là, la 
Phrygie faisait partie du royaume de Lysimaque, lequel était — 
voyez encore cette nouvelle coïncidence heureuse — le gendre 
et l’allié fidèle du roi Ptolémée I. Or, la tâche qui se présentait 
à l'esprit éclairé de Lysimaque était absolument analogue a 
celle que Ptolémée venait d'accomplir à l’aide de Timothée; 
c'était celle d'établir une religion commune pour tous ses sujets, 
tant grecs que barbares. Il s’adressa done au roi d'Égypte son 
beau-père et allié, et celui-ci lui envoya l’homme qui lui était 
nécessaire, ce même Timothée, apôtre de Déméter, qui s'était 
si bien acquitté, un peu auparavant, de sa mission à Alexan- 
drie. Et Timothée accomplit-il à lui seul l'œuvre qu'on exigeait 
de lui? Rien n'empêche de croire qu'ici aussi il y eut une com- 
mission et que le culte de Pessinonte y fut dûment représenté ; 
seulement nous n'en savons rien. Ce que nous savons, c'est que 
grâce à Timothée le souffle divin d’Eleusis passa dans les nou- 
veaux « mystères d’Attis » ; les éléments indigènes et mons- 
trueux, si répugnants aux âmes grecques, furent réduits au 
strict nécessaire ; par contre on fit une large part à la poésie 
et à la religion consolatrice de Déméter — au dévouement de 
l’amour qui avait triomphé de la mort. 

C'est ainsi que dans la pénombre qui enveloppe l'origine de 
toute religion, nous voyons se dresser la figure majestueuse du 
fondateur de la religion hellénistique, Timothée l'Eumolpide, 
apôtre des Grandes Déesses d’Eleusis. Fut-ce sa propre pru- 
dence, qui l’engagea à s’effacer derrière sa grande œuvre ? Ou 
bien avons-nous ici encore à nous plaindre des ravages exercés 
par le fanatisme de la postérité dans la littérature dite païenne ? 
Nous ne saurions nous décider pour l’une de ces deux supposi- 
tions plutôt que pour l'autre. Mais nous avons appelé Timothée 
le fondateur de la religion hellénistique, et ce n’est pas trop 
dire. En effet, le culte d’Isis et le culte de la Grande Mère des 
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Dieux, ajoutés l’un à l'autre, c'est — à une exception près — 
toute la religion héllénistique. Et quand on considère l'extension 
de cette religion, embrassant toute la surface de l'empire gréco- 
romain, quand on pense à sa vitalité, à son esprit de prosély- 
tisme — car c'est elle qui a enfanté le syncrétisme de l'empire 
romain en attirant dans son orbite la religion de Mithra, la 
religion solaire, Hermès, Bellone, Hécate et tant d'autres, — on 
est porté à assigner à son fondateur un rang très haut entre les 
grands réformateurs de l'humanité. 

Mais nous avons dû signaler une exception ; il est temps de 
l'examiner de plus près. 


VII 


Isis et la Mère des Dieux — c’étaient, pour l’avenir, tout l’em- 
pire gréco-romain, mais pour le moment, au commencement du 
ie siècle, ce n'étaient que deux d’entre les royaumes successeurs 
de la monarchie d'Alexandre en Orient, savoir l'Égypte et l'Ana- 
tolie. Il y manquait le troisième, le royaume de Séleukos ; pour- 
quoi ? 

.C’est que Séleukos ne partageait nullement les idées conci- 
liatrices de ses anciens compagnons d'armes, Ptolémée et Lysi- 
maque. Plein de respect pour la religion grecque, il était hostile 
par principe à toute tentative de fusion: c'était l’hellénisme 
pur et intact qui devait régner dans son pays. Ses successeurs 
héritèrent de ses idées — le dieu d'Israël en éprouva la fougue 
dans le siècle suivant. Pour le moment il s'agissait de ses sujets 
perses, babyloniens, syriens. Mais tout en vouiant leur octroyer 
une religion purement hellénique, il pouvait et devait dans le 
choix de cette derniére tenir compte du caractére spécial de leur 
religion à eux. Heureusement, les trois races dont j'ai parlé 
tantôt se trouvaient déjà réunies dans le culte d'une divinité 
solaire, que ce fût le Mithra perse ou le Mardouk babylo- 
nien ou bien enfin un des nombreux Baals Syriens. Dès lors, 
le choix de Séleukos ne put être douteux : ce fut Apollon, l'A pol- 
lon de Delphes, qui devint le dieu tutélaire de son vaste 
royaume. 

La légende, alliée souple et accommodante, lui vint en aide. 


Congrès. Hisloire des Religions. a) 
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C'est peu dire que de nommer Séleukos le protégé d’Apollon : 
les liens entre le dieu et le roi invincible étaient bien plus intimes 
encore. Un certain temps avant sa naissance, lorsque le prétendu 
père de Séleukos, Antiochus, général du roi Philippe, était absent, 
Apollon vint visiter en rêve sa mère Laodiké ; en l’abandonnant, 
il lui offrit un anneau et lui recommanda de le donner à son fils, 
qui naîtrait dans neuf mois. En se réveillant, elle trouva dans 
son lit l'anneau qu’elle avait vu en songe — et, neuf mois 
après, accoucha en effet d'un fils, qui fut nommé Séleukos ; l’an- 
neau divin lui porta bonheur dans ses nombreuses campagnes. 
— Croyait-il personnellement à la légende qui le dérobait à 
Antiochus ? En tout cas il se montra très bon fils pour ce der- 
nier en donnant son nom à la nouvelle capitale, qu’il fonda sur les 
rives de l’Oronte, Antioche. Mais tout près de cette ville grande 
et tapageuse, vrai symbole de la culture levantine, il fit établir 
un parc de lauriers vaste et délicieux, et construire dans son 
centre un temple magnifique d’Apollon — Apolldn epi Daphné. 

Pourquoi cette épithéte ? C’est que le faubourg du pare s’appe- 
lait Daphné. Fort bien, mais cela n’explique pas le choix de la 
préposition : nous attendons en Daphné. C'est que Daphné 
signifie «lauriers ». Certes, mais cela conduirait à en Daphnais. 
Non, l’analogie nous porte ailleurs. Comme Aphrodité eph’ Hip- 
polyté à Athènes veut dire «temple d’Aphrodité, construit sur 
le tombeau d'Hippolyte », nous avons à reconnaitre ici le « temple 
d'Apollon construit sur le tombeau de Daphné ». 

Et ici la ressemblance avec la propagation du culte de Démé- 
ter s'impose encore une fois. Comme nous l’avons dit plus haut, 
les nombreuses succursales du temple d’Eleusis entraînaient sou- 
vent le mythe avec elles ; le lieu du rapt de Koré était trans- 
féré à Enna, à Phénéos, à Lerne. Pour Apollon, le lieu du com- 
bat avec le dragon était immuable ; mais on pouvait se dédom- 
mager aux dépens d’autres mythes. Séleukos se contenta du 
mythe de Daphné. C'était une nymphe, fille d'un dieu de fleuve. 
Apollon, épris de sa beauté, la poursuivait, mais elle, jalouse 
de sa virginité, supplia la Terre, sa mère, de la recevoir dans 
ses profondeurs. Ses prières furent exaucées, la nymphe dispa- 
rut soudain, et Apollon, au moment même où il allait la prendre, 
vit entre ses bras un arbre — un laurier. Il en conclut que cet 
arbre contenait l'âme de sa bien-aimée et'en fit son arbre pré- 


féré. 
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Ce récit, nous le devons à Ovide, chez lequel il apparaît, 
selon la coutume de ce poète, comme une des nombreuses aven- 
tures galantes des dieux. Et tout de même il distingue celle-ci 
entre toutes les autres en lui assignant une place privilégiée, 
la première, immédiatement après le combat sacré avec le dra- 
gon de Pythò. C'est que la poursuite de Daphné est de tout 
autre nature que les amours ordinaires des maîtres de l'Olympe. 
Daphné, comme nous le prouve la cosmogonie arcadienne, est 
de provenance très ancienne, une sorte d'Eve, le premier être 
féminin sur terre. Est-ce que Séleukos le savait? J’en doute : 
mais ses conseillers de Delphes devaient en savoir quelque chose. 
Ici encore la légende vint en aide au pieux roi. Une fois, en 
chassant au bord de l'Oronte, il trouva une flèche, sur laquelle 
était inscrit le nom de Phébus. Il en conclut que c'était l’en- 
droit même où la Terre avait englouti Daphné ; après quoi le 
dieu désolé aurait dissipé par terre toutes les flèches de son 
carquois. La preuve est loin d'être convaincante à nos yeux, 
mais c est la bonne volonté qui nous fait défaut. Pour Séleukos, 
il fut complètement satisfait, et c’est en cet endroit, qu'il fit bâtir 
un des monuments les plus superbes de l’hellénisme, le temple 
d'Apollon — Apollôn epi Daphné. 

. Ce temple fut orné d’une statue digne de lui — œuvre de 
Bryaxis, nous dit-on. C'est pour la seconde fois que nous ren- 
controns son nom en connexion avec la religion hellénistique : 
nous le connaissons déjà comme auteur du Sérapis d'Alexandrie. 
Et ici la difficulté chronologique que nous avons relevée plus haut 
est encore plus grande, puisque Antioche, fondée en 301, est de 
date postérieure à Alexandrie. Est-ce quici encore nous aurions 
à admettre que Séleukos se soit servi, pour son nouveau temple, 
d’une statue déjà existante? Ce n’est pas impossible ; toujours 
est-il qu'une tradition, analogue à celle que nous avons alléguée 
plus haut, nous fait défaut ici. 

Quant à la statue elle-même, nous pouvons nous la représenter 
jusqu'à un certain point, grâce surtout à Libanius qui fut témoin 
de sa destruction. On vantait le charme de ses traits, la déli- 
catesse de son cou.., ce n'est pas assurément au Zeus de Phidias, 
qu'on eût adressé de pareilles louanges. Le dieu de Daphné était 
représenté en pleine marche, tenant une lyre dans la main 
gauche et une coupe dans la droite. « On dirait qu'il chante », 
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ajoute Libanius ; «et en effet, quelqu'un l'a entendu, chantant 
et s'accompagnant de la lyre à l'heure de midi ». Quant à l’ob- 
jet de son chant, c'était la glorification de la Terre, et c’est a 
elle aussi, paraît-il, qu'il verse son offrande de sa coupe d’or, à 
elle qui avait englouti la vierge aimée par lui. 

Voici donc la vraie idée du nouvel Apollon d’Antioche — 
Apollon amoureux. 

C'est ici le cas de rappeler la métamorphose qu’avaient 
subie les divinités hellénistiques, métamorphose dont nous 
n'avons pas encore parlé. Timothée, nous l'avons vu, a fait tout 
son possible pour identifier sa Déméter dEleusis à l’Isis 
d'Alexandrie tout aussi bien qu'à la Grande Mère de Pes- 
sinonte ; le mystère sublime de l'amour triomphant de la mort 
formait l’essence des trois religions. Et tout de même la 
nature de cet amour avait changé. A Éleusis c'était l'amour 
pur et auguste de la mère pour sa fille Déméter ; c'est la vraie 
Mater dolorosa de la religion grecque. Pour Isis par contre et 
surtout pour la Déesse de Pessinonte, c’est tout autre chose ; et 
cette dernière a beau s'appeler la Grande Mere, — c’est l'amour 
sexuel dont il s’agit chez elle aussi bien que chez Isis. C'est done 
l'érotisme oriental qui a mis son empreinte sur le culte éleu- 
sinien ; et, comme nous l'avons vu tout à l'heure, il n’a pas 
épargné le dieu sévère de Delphes non plus: l’Apollon d’An- 
tioche était l’Apollon amoureux. Etait-ce vraiment Bryaxis qui 
l'avait conçu de cette façon ? Nous ne le savons pas, mais c'était 
la façon la plus familière à cette ville folâtre et fainéante et à 
la cour brillante de son roi, Séleukos le Vainqueur. 


VII 


Et voilà done — pour rappeler notre point de départ — le 
songe d'or de Delphes enfin accompli: Apollon, reconnu depuis 
longtemps à Rome, maîtresse prédestinée de l'Occident, triom- 
phait aussi en Orient grace à Séleukos. En effet, l'alliance avec 
ce roi puissant inaugura pour Delphes une nouvelle époque de 
gloire, qui dura jusqu'à l'arrivée funeste de Sylla. Sa double 
trahison porta enfin les fruits désirés : en abandonnant, au 
commencement du v° siècle, la cause nationale en faveur de 
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l’envahisseur perse, Delphes accoutuma ce dernier à voir en 
Apollon un dieu familier ; c’est Hérodote qui l'atteste. Et en 
abandonnant, pour la seconde fois, au milieu du 1v° siècle, la 
cause de l'indépendance hellène en faveur du conquérant de 
Macédoine — on connaît le dicton amer de Démosthène a 
l'égard de la « Pythie philippisante », — Apollon prépara son 
alliance future avec le plus puissant de ses successeurs, le fils 
de son général Antiochos. 

J'ai appelé ce triomphe le fruit d’une double trahison; c’est 
ainsi, en effet, qu'il se présente du point de vue hellénocen- 
trique. Mais il faut se garder d'être injuste. Peut-on refuser à 
une religion qui sent en soi la force et, partant, le devoir de 
devenir une religion mondiale, peut-on lui refuser le droit 
de sacrilier la cause nationale à la cause de l'humanité ? Et la 
religion d’Apollon Pythien sentait en soi cette force, l'histoire l’a 
prouvé, elle tout aussi bien que la religion de Déméter d'Éleu- 
sis. Comme je l'ai dit au début de cette étude, ce sont les seules 
religions grecques qui aient fait preuve d’un prosélytisme actif et 
puissant, et ce fait n'est pas fortuit. C'est qu’à elles deux elles 
représentent le dualisme primordial de la religion grecque. 

Ce dualisme, c'était celui du Ciel, principe fécondant, et de la 
Terre, principe fécondé, de Zeus et de Gaïa. Gaïa reparait dans 
Déméter, qui de son côté, comme nous l'avons vu, reparaît 
dans Isis et la Mère des Dieux; et si Zeus est l’exposant 
religieux du Ciel, son fils Apollon est celui du Soleil, ce qui 
revient au méme, le Soleil étant lui aussi le principe fécondant 
de la nature. Dés lors, ce dualisme cosmique ne fut plus 
obscurci ; 
religieux du dernier empereur paien — les discours de Julien 
l’Apostat sur la Mère des Dieux et sur le Dieu Soleil. 


il trouva sa derniére expression dans les deux discours 


Prof. R. Pettazzoni (Bologne). 


LE PROBLÈME DU MONOTHÉISME ! 


La communication que j'ai l'honneur de présenter au Congrès 
tend en premier lieu à faire ressortir l'opportunité, sinon la 
nécessité, que la théorie évolutionniste bien connue d’Edw. 
Tylor (et d'Aug. Comte) sur le développement et la succession 
des formes religieuses — animisme (fétichisme), polythéisme, 
monothéisme — soit soumise à une revision pour ce qui a 
trait à la formation du monothéisme. En second lieu, je tàche- 
rai de montrer dans quelle direction l’on pourrait, à mon avis, 
chercher une solution différente du problème de la genèse du 
monothéisme. 


Le monothéisme est par étymologie et par définition la 
croyance et l’adoration d’un seul dieu. Mais un coup d’eil 
jeté sur l’histoire des religions dans son ensemble suffit pour 
nous convaincre qu'il y a lieu de distinguer entre des formations 
où l’idée du monothéisme apparait plus ou moins réalisée. 

D'abord, il y a des cas où il ne s’agit, tout au plus, que d’un 
pseudo-monothéisme. Tel est en effet l’hénothéisme de Max 
Müller. 

D'autre part, un monothéisme absolu et parfait, on ne le ren- 
contre jamais dans l'histoire des religions : partout il appa- 
raît plus ou moins associé à des éléments polythéistes. Dans cer- 
tains cas l'idée monothéiste ne se manifeste (en différentes 
formes) que comme le privilège réservé d’un groupe plus ou 
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moins nombreux d'individus — soit de prêtres comme en 
Égypte ou à Babylone, soit de penseurs comme dans l'Inde ou 
en Grèce !, — tandis que la masse du peuple reste, dans son 
ensemble, polythéiste. 

Dans d'autres cas, au contraire, l’adoration et la croyance à 
un seul Dieu apparaît comme la religion d’une communauté 
entière (soit d’une nation, soit d'une église), — religion qui ne 
cesse pas d'être monothéiste par le fait qu’elle abrite dans son 
sein des tendances secondaires polythéisantes. C’est dans ces 
derniers cas que le.monothéisme se trouve réalisé de la façon 
la plus complète, étant donné qu'aucune autre divinité n’est tolérée 
comme telle à côté du Dieu unique. 

La négatron de toutautre dieu peut même valoir comme crite- 
rium objectif pour distinguer les formations réellement mono- 
théistes de celles qui ne représentent que des tendances mono- 
théisantes. En effet, dans la religion d'Israël, comme dans le 
christianisme, comme dans l'Islam, qui sont les trois grandes 
religions monothéistes de l’histoire, la proclamation d’un seul 
Dieu ne va pas sans, en concomitance, la négation de tout autre 
dieu. « Je suis Jahve ton Dieu, tu n'auras pas d’autres dieux 
devant moi » (Deutéron. 5, 7; cf. Exod. 20, 1 sq.) : c'est la 
proclamation du monothéisme hébreu doublée de la négation 
de toute autre divinité. La même formulation négative, on la 
trouve appliquée au monothéisme chrétien dans Paul : odéeis 
Geds 2rep2s et wy sis (1 Cor. 8, 5). De même pour le monothéisme 
islamique, d’après la formule consacrée : « Il n'y a aucun Dieu 
sauf Allah, Mohammed est le prophète d'Allah ». 

On peut observer que ces trois monothéismes ne sont pas 
sans connexion historique entre eux, étant donné que le mono- 
théisme chrétien est en quelque sorte un prolongement du mono- 
théisme judaique, et que le monothéisme islamique s'est formé 
sous l'influence combinée du monothéisme hébreu et du mono- 
théisme chrétien, En dehors de ces trois religions on n'en con- 
naît qu'une autre seulement qui soit monothéiste dans le même 
sens : c est le mazdéisme zoroastrien, dont le caractère mono- 
théiste n’est pas entamé par la présence d'un dualisme très 


1. V. R. Perrazzoni, La religione nella Grecia antica (Storia delle reli- 
gioni, 3). Bologna, N. Zanichelli, 1921, p. 184, 328. 
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accentué et systématique ! : il n'y a pas jusqu'à la négation 
de tout autre dieu (caractéristique du vrai monothéisme) qui ne 
soit vérifiable aussi dans le mazdéisme, étant donné qu’elle est 
contenue implicitement dans la nouvelle acception que l'an- 
cien mot daeva « dieu » reçoit dans la religion de Zarathustra, 
en prenant le sens de « démon », donc l'opposé de « dieu ». 

On peut se demander si le monothéisme zoroastrien ne s'est pas 
formé lui aussi sous l'influence du monothéisme hébreu. Dans ce 
cas nous aurions dans le monothéisme israélite, le premier qui 
s'est formé dans l’histoire religieuse de l’humanité, le seul 
monothéisme absolument original (bien que son originalité aussi 
ait été niée par certains savants — les panbabylonistes avant 
tout — qui aiment mieux le faire dépendre des influences exer- 
cées par les religions de Babylone ou de l'Égypte) : tout en 
dépendant en quelque sorte de lui,le monothéisme zoroastrien et 
le monothéisme islamique représenteraient des formations mono- 
théistes nouvelles, tandis que le monothéisme chrétien ne serait 
qu'une simple dérivation du monothéisme judaique. 

Le monothéisme absolu des Hébreux fut le résultat d'un déve- 
loppement qui se réalisa par l'effort successif de plusieurs indi- 
vidus, et par l'influence qu'ils exercèrent sur le peuple à des 
moments les plus critiques de son existence nationale. Il y a lieu 
de se demander si cette série unique d'hommes extraordinaires ne 
commence pas par la figure d'un premier prophète, dont les 
âges postérieurs gardèrent un souvenir confus : le Prophète 
qui à l'heure d’une crise terrible sauva Israël en lui imposant 
l’adoration du Dieu unique sous le nom de Jahve, et en le 
détournant pour la première fois d’une croyance polythéiste 
dont l'ancien nom divin Elohim nous témoigne l'existence. Or, 
il est extrêmement intéressant de remarquer que le zoroastrisme, 
le christianisme, l’islamisme sont aussi des religions fondées, 
c'est-à-dire des religions qui procèdent, elles aussi, de l'œuvre 
personnelle d'un Prophète, d’un Maitre à la personnalité puis- 
sante, qui, à une heure troublante de la vie de son peuple, a joué 
un rôle capital et décisif. Cette coïncidence n’est pas, croyons- 
nous, fortuite. La présence et l’action de ce qu'on appelle un 


1. Voir R. Perrazzoni, La religione di Zarathustra nella storia religiosa 
dell'Iran (Storia delle Religioni, 1). Bologna, N. Zanichelli, 1920, p. 96. 
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génie religieux, l'exceptionnalité du moment historique qu'il 
domine ou du moins qu'il représente et qu'il synthétise, n’est 
pas sans rapport avec l’exceptionnalité même des formations 
réellement monothéistes (trois ou quatre en tout) que connaît 
l’histoire des religions. ; 

Le monothéisme n’est donc pas une création ex nihilo. De 
même que, logiquement, le monothéisme est la négation du poly- 
théisme, de même, historiquement, il présuppose un polythéisme 
dont il est sorti par négation, c’est-à-dire par révolution. Voilà 
en quoi nous nous écartons .de la conception évolutionniste cou- 
rante, d'après laquelle la formation du monothéisme ne serait 
que l’aboutissant normal et régulier de toute l’évolution reli- 
gieuse antérieure. Cette théorie, en concevant le monothéisme 
comme le résultat d’un développement naturel, constant, uni- 
forme, nécessaire presque, ne rend pas compte du caractère 
extraordinaire, révolutionnaire, volontariste des formations 
monothéistes, de même qu’elle doit renoncer à expliquer l’excep- 
tionnalité et la rareté de ces formations au cours de l’histoire 
religieuse. C’est pourquoi elle nous parait insuffisante. Ce qu'elle 
suffit à expliquer, ce ne sont, tout au plus, que ces formations 
dun monothéisme relatif et imparfait, qui se produisent, 
comme nous l’avons dit, assez fréquemment, au sein d’une reli- 
gion polythéiste, presque sans en entamer, dans son ensemble, 
le caractère. 


Non seulement le monothéisme en soi-même n’est pas une créa- 
tion ex nihilo, mais les dieux mêmes que les différents mono- 
théismes proclament comme dieux uniques ne sont pas non plus 
des créations ex nihilo : ils ne sont pas dus à l'imagination ou 
à la réflexion d’un fondateur de génie. 

Que sont-ils donc, ces dieux à qui une destinée si superbe était 
réservée dans l’adoration des hommes ? Il suffit de les regarder 
d'un peu près pour faire une constatation surprenante : ce 
sont tous des dieux de même nature. Non seulement, donc, il 
existe, comme nous l’avons vu, une concordance et une unifor- 
mité dans le processus dynamique qui se reproduit à chaque for- 
mation monothéiste nouvelle, mais c'est aussi sur la même 
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matière divine que s'opère le passage du polythéisme au mono- 
théisme. GE 

Allah déjà dans le paganisme arabe antérieur à Mohammed est 
un dieu du ciel. Je n'ai qu’à renvoyer à ce sujet à l'étude sur 
l'origine du monothéisme islamique qui a été publiée récem- 
ment par M. Brockelmann dans l Archiv für Religionswis- 
senschaft ‘. « La puissance d'Allah », — dit Brockelmann, 
— « dans le domaine de la nature se manifeste surtout par 
le fait qu'il envoie la pluie, source de toute vie pour les 
Bédouins » (p. 107). — Quant à Ahura Mazda, nul doute qu'il 
ne soit aussi un dieu du ciel?: déjà dans les Gathas on ht 
(Yasna 30, 5): « l'esprit bienfaisant qui a pour vêtement la voûte 
solide du firmament ». Il s'agit done de l’ancien dieu iranien du 
ciel que nous trouvons vénéré, en dehors de tout zoroastrisme, 
par les Persans, d'après le témoignage d'Hérodote (1.131) : 
« Les Persans avaient coutume de monter sur les hauteurs pour 
sacrifier à Zeus, et en disant Zeus ils entendaient la voûte entière 
du Ciel ». — Que dire d'Elohim et de Jahve, dont les théopha- 
nies ont lieu le plus souvent dans un décor météorique gran- 
diose et terrible? N’est-il pas légitime d’y voir aussi un ancien 
dieu du ciel? C’est bien dans une pièce très ancienne, dans le can- 
tique de Deborah (Jug. 5, 4 sq.) que le dieu d'Israël apparaît 
dans toute la majesté du seigneur de l'orage, tandis que, dans la 
littérature plus récente, reviennent plus fréquemment les traits 
qui reflètent l'apparence calme et sereine du firmament. C'est 
bien la pluie que le prophète Elie invoque de Jahve (1 Rois, 18). 
— Il n'est pas jusqu'au sein du Nouveau Testament où 
ne retentisse, dirait-on, un écho lointain de la conception natu- 
riste primitive dans la notion du Père « qui est aux cieux », 
dont le ciel est le trône (Matth. 5, 34 sq.), qui se manifeste a 
travers les générations en envoyant la pluie et les saisons 
fruitières (Acé. 14, 17), qui fait pleuvoir sur les justes comme sur 
les méchants (Matth. 5, 45). 

Il y a donc identité de nature entre les dieux uniques des diffé- 


1. C. Brockermann, Allah und die Gétzen. Der Ursprung des islamischen 
Monotheismus. Archiv für Religionswissenschaft, 1921, 1-2, 1922, 99- 
121. 1 

2. V.R. Perrazzoni, op. cit., p. 49 sq., 54. 
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rents monothéismes en tant qu’ils sont tous des dieux du ciel. 
C'est de cette nature même que dépend, en premier lieu, la for- 
tune exceptionnelle de ces dieux. C'est parce que le ciel est 
parmi les éléments de la nature le plus apte à réveiller dans 
l'homme l'idée d'une grandeur, d’une majesté, d’une sublimité 
infinies et incomparables, que les dieux du ciel se prêtaient tout 
naturellement à être choisis pour réaliser l'idéal d’une divinité 
unique et suprême, C’est par l'effet de l’action bienfaisante de la 
pluie, dont la vie végétale et par conséquent toute la vie dépend, que 
les mêmes dieux sont des créateurs par excellence. C'est parce 
que la voûte du ciel sans borne s'étend jour et nuit et à jamais 
sur la terre entière, qu'ils sont éternels et infinis. C’est aussi 
pour la même raison qu'ils sont, par exemple, omniscients, car rien 
ne peut leur échapper : Ahura Mazda est par son nom même 
« l'esprit qui connaît » ; de même Allah voit et entend tout, et 
par conséquent il est regardé comme le témoin des serments et 
des traités !. 

Il est à remarquer que l'importance de l’élément ciel dans la 
formation du monothéisme a été reconnue même par Edw.Tylor, 
tout dominé qu'il était par le principe général animiste qui for- 
mait le centre de son système : pour Tylor le Dieu unique du 
monothéisme n'était dans beaucoup de cas que l'esprit du ciel 
(dans d’autres cas, l’esprit du soleil). Tandis que, dans le système 
tylorien, c'est à l’animisme, comme point de départ de l'évolu- 
tion religieuse entière, qu'est ramené le monothéisme, d’autres 
ont préféré en demander l'explication au naturisme. Pour 
Renan, c'était le désert qui par son uniformité monotone 
aurait suggéré l'idée d’une divinité unique*. Max Müller 
lui aussi, au point de vue de son système bien connu, donnait la 
préférence au ciel comme élément naturiste qui aurait Joué un 
rôle dans la formation du monothéisme. Renan crut cependant 
devoir ajouter, en vue de l'explication du monothéisme, à la 
suggestion naturiste du désert, la présence et l’action d’un facteur 
subjectif, c'est-à-dire d’une disposition particulière au mono- 
théisme inhérente à l'esprit sémitique comme tel. Quant à 


1. C. BrockeLmann, l. cit., 108 sq. Cp. R. Pettazzoni, Ahura Mazda, the 
knowing Lord, à paraître prochainement dans Dastur Darab Peshotan 


Sanjana Commemorative Volume. 
2, E, Renan, Histoire générale des langues sémitiques, p. 5 sq. 


76 SÉANCE PLENIERE 


Max Müller, on sait quel rôle il attribuait en général à la notion 
d'infini dans sa philosophie de la religion !. Nous ne croyons pas 
non plus que la donnée naturiste — qui pour nous est, comme 
pour Max Müller, le ciel — ait suffi à engendrer à elle seule 
d'une façon mécanique et matérielle l'idée d'un Dieu unique. 
Cette idée ne s’est formée que là où s’est réalisé un concours 
de circonstances favorables, circonstances qui n'ont aucun 
caractère de nécessité subjective, qui ne sont pas données a 
priori, soit dans le génie d'une race particulière, soit dans la 
nature essentielle de l'esprit humain en général, ~ mais qui 
appartiennent, elles aussi, au domaine de l’histoire. 


La présence d'une croyance à un dieu du ciel est donc, à ce 
qu'il parait, une condition nécessaire pour la formation du 
monothéisme au propre sens du mot : elle n’en est pas la condi- 
tion suffisante. Zoroastrisme à part, les grandes formations 
monothéistes que connaît l’histoire (voilà le fait incontestable 
que l’on trouve au fond de la théorie ethnique de Renan), sont 
bien toutes des créations sémitiques. Cela n'empêche qu’il y ait 
eu des peuples sémitiques qui sont restés toujours polythéistes. 
Si Baal Shamain des Cananéens, si El Eljon des Phéniciens, si 
Anu des Babyloniens 


autant de dieux du ciel — ne sont pas 
devenus les dieux d’une religion monothéiste chez leurs peuples 
respectifs, comme cela est arrivé au contraire à Jahve chez les 
Israélites, à Allah chez les Arabes, cela tient aux raisons 
mêmes qui ont conditionné l’histoire, voire la vie entière, de cha- 
cune de ces nations. Toujours est-il qu’ Anu et ses analogues ont 
eu, dans les religions polythéistes à qui ils appartiennent, une 
situation extraordinairement élevée et éminente, qui se laisse 
ramener elle aussi à leur nature céleste. Jahve et Allah d'un 
côté, de l’autre Baal Shamain, El Eljon, Anu — autant de dieux 
suprémes, autant de dieux du ciel — nous permettent d’entre- 
voir une époque protosémite et une religion protosémite pri- 
mitive, où le dieu du ciel fut peut-être l'élément le plus impor- 
tant. 


1. F. Max Müzcer, Introduction to the scienceof religion, Lect. III. 
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De méme, bien que les Iraniens soient la seule nation aryenne 
qui ait donné lieu à une formation monothéiste, cependant l’idée 
d'un dieu du ciel est commune à tous les peuples aryens en 
général. Au dieu céleste iranien d’où Zarathustra a tiré son dieu 
unique Ahura Mazda, correspondent en effet non seulement le 
Varuna védique et le Dyaus prévédique, mais aussi le Zeus 
des Grees, le Jupiter des Latins, le Tiu des Germains, le Perun 
des Slaves, le Perkunas des Lituaniens : autant de dieux du 
ciel analogues à celui que les Persans polythéistes adoraient au 
sommet des montagnes. Toujours est-il que ces différents dieux 
occupent eux aussi au sein des religions polythéistes des peuples 
aryens respectifs la place la plus élevée : ils sont en général les 
dieux suprémes, les pères, les maîtres des autres dieux. 

Max Müller, dans son Essai consacré au monothéisme selon 
Renan‘, ne manqua pas de dresser aussi une liste de dieux du 
ciel appartenant à différents peuples de la famille dite « tou- 
ranienne ». Il est vrai qu'on ne connaît aucun peuple touranien 
chez qui un ancien dieu du ciel soit devenu le Dieu unique, 
étant donné qu'aucun peuple de cette famille n’est sorti du poly- 
théisme et n'est parvenu au monothéisme, si ce n'est par con- 
version soit au mazdéisme, soit au christianisme, soit à l'isla- 
misme. La religion nationale, traditionnelle et officielle des 
Chinois est toujours restée un polythéisme, et elle l’est encore 
maintenant. Mais voilà qu'à la tête du polythéisme chinois nous 
rencontrons encore un dieu du ciel dans la figure de Tien, le 
« Ciel », personnifié et adoré sous le nom de Shang Ti, le « maitre 
d'en haut », « le Seigneur souverain ». 


De ce que nous avons dit jusqu'ici il ressort que : de même 
que les dieux uniques des religions monothéistes sont, selon 
toute vraisemblance, des dieux du ciel, de même les dieux 
suprêmes de la plus grande partie des religions polythéistes de 
l'antiquité et de nos jours sont aussi des dieux du ciel. Il nous 
reste maintenant à faire une dernière constatation, de la plus 


1. F. Max Miitten, Le monothéisme sémilique (Essais sur l'histoire des 
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haute importance : c’est que la croyance à un être divin 
localisé dans le ciel et seigneur des phénomènes célestes se 
rencontre aussi chez les non-civilisés actuels de tous les conti- 
nents. 

Les documents de cette croyance, je les ai réunis en quantité 
considérable dans un volume paru en 1922 !, qui est le premier 
d'un ouvrage d'ensemble où je me propose d'exposer en détail le 
développement et les conclusions de mes recherches sur le 
monothéisme, en réservant un deuxième volume à l'étude des 
dieux suprêmes des religions polythéistes et un troisième à 
l'étude des dieux uniques des religions monothéistes. En effet, le 
point de départ de mes recherches personnelles a été une décou- 
verte qui a été faite dans le domaine des religions des non- 
civilisés. Il s’agit de la découverte d’Andrew Lang relative à la 
croyance & un étre supréme existant chez certaines tribus de 
l’ Australie. Les idées de Lang ont eu quelque peine à s'imposer 
à l'attention des savants. A peine avaient-elles réussi à prendre 
pied vis-à-vis du scepticisme de Tylor * et de beaucoup d’autres, 
qu'elles durent subir des conséquences non moins dangereuses 
dans le sens opposé, c'est-à-dire par l’exaltation et l'exagéra- 
tion de partisans trop zélés qui, en forçant la pensée même de 
Lang, n'ont pas hésité à voir dans les êtres suprémes des non- 
civilisés les représentants extrêmement attardés d'un mono- 
théisme primordial. Le P. W. Schmidt, par exemple, s efforga de 
construire sur la base de l'intuition de Lang et à l’aide d'une 
étude très large et d'une discussion très détaillée des données de 
l'ethnologie, en premier lieu de l’ethnologie religieuse, une 
théorie sur l’origine de l’idée de Dieu‘, d’après laquelle le 
monothéisme, loin d'être le résultat soit d'une évolution, soit 
d’une révolution religieuse, se placerait aux débuts mêmes de 
l'histoire humaine, comme la forme première et originaire de la 


1. R. Perrazzont, Dio : formazione e sviluppo del monoteismo nella storia 
delle religioni : I. L’essere celeste nelle credenze dei popoli primitivi. Roma. 
Soc. Editr. Athenaeum, 1922. 

2. A. Lane, The making of religion, London, 1898 (3° éd., 1910). 

3. Epw. TyLor, On the limits of savage religion, Journal of the Anthro- 
pological Institute, 21. (1892), p. 283-299. 

4, P. W. Scumipt, Der Ursprung der Gottesidee, I, Minster i. W. 
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religion. Le P. Schmidt est cependant presque seul à soutenir 
sa thèse du monothéisme primordial. En effet, tandis que l’on 
voit augmenter de jour en jour le nombre des savants qui, en 
abandonnant le scepticisme de Tylor, font adhésion a la thése 
de l'originalité et de la primitivité de la croyance aux êtres 
suprémes (je nommerai des savants comme E. Durkheim, 
J. H. Leuba, L. v. Schréder, N. Süderblom, A. W. Nieuwen- 
huis, P. Ehrenreich, R. Otto, A. A. Goldenweiser, K. Th. Preuss, 
C. Brockelmann), aucun d'eux ne va jusqu'à accepter la thèse 
du monothéisme primordial, Comme on le voit, les positions 
extrêmes du scepticisme et de l’exaltation sont désormais 
abandonnées, et l'accord tend à s'établir sur une position équili- 
brée et moyenne. C'est la position à laquelle je me rallie aussi en 
tant que je crois : 1° que les êtres suprémes appartiennent à la 
croyance primitive et originelle des non-civilisés; 2° qu'ils n’au- 
torisent aucunement à admettre l'existence d'un monothéisme 
primordial. 

En plus je crois 3° que les êtrés suprémes des non-civilisés 
sont par leur nature des êtres célestes. En cela je m'éloigne de 
l'opinion de Lang et de beaucoup d’autres — Soderblom avant 
tous! — qui envisagent les êtres suprémes comme des All- 
Fathers (Lang) ou des Urheber (Séderblom), c'est-à-dire des 
Pères ou Auteurs universels, dont l'idée se serait formée dans 
la pensée des primitifs par le besoin inné dans l'homme de 
s'expliquer le pourquoi des choses particulières, et ensuite — 
par extension — le pourquoi du. monde entier ; ce serait donc à 
l'idée de cause que reviendrait le rôle capital dans la formation 
de cette croyance aux étres suprémes. Cependant, a bien regar- 
der les figures des étres suprémes en général, on y trouve trop 
de traits naturistes, dont leur prétendue origine logique ne sau- 
rait donner une explication satisfaisante. Ces traits sont d'un 
relief si vif et d’une fraîcheur si frappante, qu'il faut, à mon 
avis, renoncer à toute compréhension de la mentalité primitive 
pour ne pas y voir des données primaires et immédiates. La 
pluie, le tonnerre, la foudre, l'éclair, le vent, la tempête, la 
grêle, le bon et le mauvais temps, l’arc-en-ciel, la nuit et le jour, 
l'aurore, les étoiles, la Voie Lactée, les nuages aux couleurs 
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variables, la rosée, le brouillard, la sécheresse (tout cela ressort des 
matériaux que j’ai réunis dans mon premier volume déja cité): 
voilà ce qui revient sans cesse et d’une façon variée mais con- 
stante dans les figures des étres suprémes, voila ce qui ne peut 
pas avoir été tiré par voie déductive et analogique de lidée 
abstraite de cause, ni méme de la notion premiere d’un étre 
créateur, d’un All-Father, d'un All-Maker, ete: C’est au contraire 
l'activité créatrice qui, de même que les autres attributs d'un 
caractère plus proprement moral souvent assignés aux êtres 
suprêmes, se laisse ramener tout naturellement à la don- 
née naturiste fondamentale, en tant que primitive et origi- 
naire, c’est-à-dire à la nature céleste, ouranique, qui est au 
‘fond des figures des êtres suprémes. C’est donc la vie du ciel qui 
se refléte dans les figures des étres suprémes des non-civilisés : 
c'est de la pensée mythique, plutôt que de la pensée logique, 
qu'ils sont sortis, en tant qu'ils sont des personnifications du 
Ciel, en tant qu'ils sont le Ciel même personnifié. 


Par leur nature ouranique, les êtres suprémes des non-civilisés 
viennent done se placer sur le méme plan que les dieux 
suprémes des religions polythéistes, et que les dieux uniques 
des religions monothéistes. Quelque rapprochement entre les 
étres suprémes des non-civilisés actuels et tel ou tel dieu 
suprême d'une religion historique (ou préhistorique) a déjà été 
fait d’ailleurs par d’autres savants, par exemple par V. Schroeder 
pour le dieu-ciel des Proto-aryens, par Séderblom pour T'ien, 
Shang Ti des Chinois, de même que pour l'Ælohim des Israélites, 
par Brockelmann pour Allah. Je crois qu’on peut généraliser, c’est- 
a-dire qu'il y a lieu de remplacer le point de vue empirique par 
une conception systématique. Ici, comme dans bien d’autres 
faits de l’histoire, l'on voit se dessiner une gradation, une ligne 
de développement : c’est une ligne dont les êtres suprémes 
des non-civilisés actuels représentent les débuts, et qui, en par- 
tant de ces débuts, se développe à travers les dieux suprêmes 
des religions polythéistes, pour aboutir aux dieux uniques des 
religions monothéistes. Ce sont d'anciens êtres célestes — tels 
que nous les rencontrons à l’état de survivance chez les non- 
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civilisés actuels — qui sont devenus, à des époques immémo- 
riales, les dieux (du ciel) suprémes des religions polythéistes 
(sauf à être remplacés par d'autres dieux au cours de l’histoire des 
religions auxquelles ils appartiennent) ; ce sont à leur tour des 
anciens dieux (du ciel) suprêmes des religions polythéistes qui, par 
un concours de circonstances favorables, sont devenus, à une 
époque parfois ancienne, parfois assez récente et parfaitement 
historique (Islam), les dieux uniques de religions monothéistes. 
« Même dans le cas de notre monothéisme actuel » — ce sont les 
mots de M.J.R. Swanton, que je traduis textuellement — «il y a 
lieu de poser la question s'il ne repose pas sur une croyance à un 
dieu-ciel remontant aux époques les plus reculées de la religion 
humaine et n ayant subi qu’un seul changement dans le sens d’une 
importance toujours plus grande et d’une spiritualisation tou- 
jeurs plus approfondie »1. 

Ce n’est donc pas à la base initiale de l’histoire religieuse que 
nous rencontrons le monothéisme, mais au bout d’un très long 
développement. Cela n'empêche pas que la croyance à un être 
céleste ne soit très ancienne : au delà des époques mêmes de la 
préhistoire, auxquelles nous font remonter les croyances comparées 
des peuples des familles sémitique, aryenne, « touranienne », nous 
entrevoyons une humanité encore plus reculée et qui, pourtant, 
paraît avoir déjà possédé l’idée d’un être céleste, dont le souve- 
nir s'est conservé dans ce qui, de ces civilisations tout-à-fait 
primitives, a survécu chez les non-civilisés actuels. 


Quant à la méthode, enfin, que j'ai employée dans mes 
recherches, elle ressort, je crois, suffisamment de ce que j'ai 
exposé ci-dessus. Elle consiste non pas simplement à rapprocher, 
mais plutôt à combiner, à intégrer les données de l’ethnologie 
religieuse avec celles de l’histoire religieuse en vue de la réalisa- 
tion d'un développement global. On pourrait donc l'appeler une 
méthode combinatoire intégrale. C’est en effet de l'intégration 
réciproque des deux ordres de données — ethnologiques et pro- 


4. J. R. Swanton, Some anthropological misconceptions, American 
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prement historiques — que doit jaillir, à mon avis, la lumière 
totale. Ce procédé méthodique correspond d’ailleurs à une con- 
ception unitaire de l'histoire des religions, visant à être préférée à 
tout dualisme dangereux, de même qu'à toute limitation 


injustifiée. 


Ill. SEANCE DE CLOTURE: 


La séance de cloture du Congrès a eu lieu le samedi 
13 octobre, à 14 heures, à la Sorbonne, dans l’amphithéàtre 
Louis Liard, sous la présidence de M. René Dussaup, membre 
de l'Institut, délégué par M. le Ministre de l’Instruction publique 
et des Beaux-Arts. 

Au début de la séance ont pris la parole au nom des déléga- 
tions étrangères : MM. H. J. Braunnorrz (Angleterre), R. Krec- 
‘LINGER (Belgique), C. W. Vorcérarr (Hollande), WenpeLL Busu 
(États-Unis), R. Perrazzon (Italie), Tu. ZieLinski (Pologne), 
A. CHavan (Suisse), Bakos (Tchécoslovaquie). 

Le Président, après avoir remercié les délégués étrangers de 
Ja sympathie qu’expriment leurs paroles et de la précieuse et 
active collaboration que les Universités et Corps savants de 
l'étranger ont apportée au Congrès, a donné la parole au Secré- 
taire général qui a lu l’allocution suivante de M. Edmond 
Portiex, membre de l’Institut, Président d'honneur du Congrès, 
empêché par des obligations urgentes d’assister à cette séance : 


Mesdames, Messieurs, 


Lundi dernier, le Président du Comité d'organisation, M. Guigne- 
bert, vous souhaitait ici la bienvenue; après lui, M. le Comte Goblet 
d’Alviella, Président d'honneur de notre Congrès, et M. Th. Homolle, 
Président de l'Institut de France et de la Société Ernest Renan, vous 
ont dit leur plaisir de vous voir réunis en si grand nombre. Vous avez 
entendu leurs nobles et fortes paroles sur la nécessité de rallier autour 
de la science tous les hommes de bonne volonté ; sur les espoirs que 
fait naître la présence de tant de savants, venus de tous les points du 
monde, pour travailler en commun. C'est aujourd'hui un adieu que je 
dois vous adresser, et s'il nous en coûte de nous séparer si vite de 
vous, du moins j'ai la tâche agréable de vous remercier et de consta- 
ter le succès de notre cordiale entrevue, M. Guignebert vous a dit 


, 
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pour quelles raisons de prudence et de discrétion nous avions dû limi- 
ter les invitations. M. Homolle vous a rappelé que l'idée de rendre 
hommage à l’auteur de la Vie de Jésus, qui a été cette année l'occa- 
sion de fêtes essentiellement françaises, avait encore plané sur 
notre réunion et en avait déterminé le caractère de plus particulière 
intimité. C'est à l'avenir de marquer le moment où, enfin affranchis 
de leurs ressentiments et de leurs méfiances, les travailleurs intel- 
lectuels pourront, sans arrière-pensée, reprendre universellement leur 
féconde collaboration. 

Ce que nous vous demandons, c’est, quand vous retournerez chez 
vous, de dire à vos compatriotes que la France travaille, qu’elle ne 
nourrit pas d'autre espoir que celui d'une paix tranquille, loyale et 
juste. J'espère que vous ajouterez qu'en ce qui vous concerne, vous 
n'avez Lrouvé ici que des amis — des amis heureux de vous recevoir, 
de vous entendre et de vous appla udir. 

Il ne m'appartient pas de résumer le résultat des savantes commu- 
nicalions que vous avez entendues ou exposées dans les diverses sec- 
tions. On en jugera mieux quand tous ces travaux auront été réunis et 
imprimés dans les Actes du Congrès. Mais la variété même des titres, 
l'importance des sujets, l’empressement avec lequel on a suivi les 
séances, montrent qu'après tant d'années de silence, l'heure était venue 
de rendre la parole à ceux qui veulent converser et discuter ensemble 
sur les hauts problèmes de l’histoire religieuse. Et quelle meilleure 
introduction peut-il y avoir à l’apaisement des esprits, que de monter 
tout d'abord daus ces sphères élevées des connaissances humaines, 
d'où l'on voit, comme d'un sommet, les hommes chercher à tâtons 
pendant des siècles la notion du divin? Tous vos efforts, toutes vos 
méditations pendant des années — qui souvent représentent une vie 
entière — ont été tournés vers l'observation de cette recherche 
obslinée qui, parfois, a conduit les peuples aux pires erreurs et à de 
redoutables servitudes, mais qui a fait . fleurir aussi, dans certaines 
âmes, d'incomparables vertus. Et surtout, vous en avez tiré celle 
notion, cette preuve éclatante d'un fait qui est comme la base même 
de notre existence spirituelle, l'idée du progrès. Qui niera en voyant 
ce qu'étaient autrefois les religions primitives et fétichistes, en con- 
templant rétrospectivement l'âme de ces frères ignorants el non- 
civilisés qui nous ont précédés dans le monde et dont notre illustre 
ami Sir J. Frazer a si bien décrit la physionomie, qui niera qu'une : 
insensible et irrésistible évolution ait amené l'homme à concevoir le 
divin sous des formes de plus en plus épurées? Je sais bien qu'après 
les atrocités inouies de la guerre moderne et devant les craintes d’in- 
humanités encore pires dans l'avenir, beaucoup de bons esprits. se 
découragent et se demandent si le progrès existe, si nous ne tournons 


SEANCE DE CLÔTURE 85 


pas dans une sorte de cercle infernal. Vous leur répondrez, Messieurs, 
en leur parlant des religions comparées, en leur montrant comme des 
faits indiscutables la lente ascension de l'humanité vers la justice et la 
morale, vers le bien. Ce n’est pas que ce bien soit toujours pratiqué — 
loin de là. Mais c'est déjà beaucoup que de savoir qu'il existe, qu'il est 
là, qu'on le brutalise et qu'on le piétine quand on se livre à ses ins- 
tincts primordiaux. Rappelez-vous que les Athéniens, le plus civilisé 
des peuples anciens, ne voyaient aucun mal à posséder des esclaves ni, 
en temps de guerre, à massacrer les habitants d'une ville entière ou à 
les vendre à l’encan. Aujourd’hui, quand des faits qui offensent l'hu- 
manité se produisent, il n’y a pas toujours, hélas, de force capable 
de les réprimer et de les punir ; mais ils excitent la réprobation uni- 
verselle, ce qui estdéjà une punition et une entrave. 

A mon avis, ce qui manque le plus aux hommes, c'est le temps 
écoulé — je veuxdire le temps de se rendre plus raisonnables et plus 
moraux. On croit que l'humanité est vieille et je pense que c'est tout le 
contraire, L'avis de Sir J. Frazer nous serait précieux aussi sur ce sujet. 
Faisons cette comparaison : si l’on réunissait ici quatre-vingts per- 
sonnes parvenues à l’âge de cent ans, on aurait, dans leurs vies addi- 
tionnées, l’âge de la civilisation la plus reculée, de celle qu’atteint a 
peine l’histoire solidement constituée. C’est doncun très petit nombre 
de générations qui représentent, à nos yeux, l'humanité agissante et 
pensante. Le monde, à vrai dire, est encore barbare parce qu'il est 
dans sa petite enfance, mais il a devant lui un avenir illimité. 

C’est vous, Messieurs, qui, par vos études, aurez le mieux préparé 
cet avenir, d’abord en nous rassurant sur la marche et sur le progrès 

des idées morales, ensuite en montrant l'importance des recherches 

quinous en révèlent les variations, les flux et les reflux. Assurément, 
. notre ascension pénible vers l'idéal est encore loin d'être terminée. 
La science de l'avenir dira tout ce qu'il y avait encore d’imparfait et 
de caduc dans les croyances que l'on considère comme les mieux 
assurées. Nous sommes ramenés ainsi à ce beau passage de Renan 
dont on vous citait l’autre jour le début et qui me servira de conclu- 
sion : 

« Les religions sont le meilleur moyen pour connaître l'humanité, 
car l'humanité y a demeuré; ce sont des tentes abandonnées où tout 
décèle la trace de ceux qui y trouvèrent un abri. Malheur à qui 
passe indifférent auprès de ces masures vénérables, à l'ombre des- 
quelles l'humanité s'est si longtemps abritée, et où tant de belles 
âmes trouvent encore des consolations et des terreurs! Lors même 
que le toit serait percé à jour et que l’eau du ciel viendrait mouiller 
la face du croyant agenouillé, la science aimerait à étudier ces ruines, 
à décrire toutes les statuettes qui les ornent, à soulever les vitraux 
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qui n'y laissent entrer qu’un jour mystérieux, pour y introduire le 
plein soleil et étudier à loisir ces admirables pétrifications de la pen- 
sée humaine. » 


Il a été ensuite donné lecture des vœuxsuivants présentés par 
les sections I et XII. 


« Persuadée que pour offrir un résultat et un objet vraiment solides, 
es Congrès ne doivent pas se borner a des lectures et à des discus- 
sions savantes, mais passer aux actes et aux délibérations, la XII° 
Section du Congrès International d'Histoire des Religions demande a 
l'Assemblée générale du Congrès de vouloir bien sanctionner par son 
vote les vœux suivants : 

Considérant que l'histoire des religions apparaît de plus en plus, 
gràce aux progrès des sciences historiques, comme une condition 
indispensable pourmieux comprendre les civilisations anciennes et en 
particulier celles qui sont à la base de notre propre civilisation ; 

Considérant que cette même histoire, avec l'esprit et les méthodes 
qui la caractérisent, constitue un des plus sûrs garants de la paix 
religieuse, parle respect mutuel des croyances et par une appréciation 
plus exacte des services que chacune d'elles a rendu à la civilisa- 
tion ; 

Considérant qu'il importe, dans l'intérêt de la science comme 
dans celui de la culture morale, que nos maîtres de l’enseignement 
public soient mis au courant des résultats acquis de l’histoire des reli- 
gions ; 

Considérant que ces maîtres sont formés dans nos Universités et 
spécialement par nos Facultés des Lettres ; 

Renouvelant le vœu qu’émettaient, en 1900, par la voix autorisée: 
de M. Jean Réville, et le Congrès international d'histoire des reli- 
gions et le Congrès international de l’enseignement supérieur : « Il 
est désirable que l'enseignement de l'histoire comparée des religions 
soit introduit dans les Universités où il n'existe pas encore, soit sous 
forme de cours spécialement consacré à cette discipline, soit comme 
matière complémentaire des cours et programmes de philologie, de 
philosophie ou d’histoire déjà existants, 

Le Congrès international d'Histoire des Religions, réuni à Paris en 
1923, se félicite que la Direction de l'Enseignement supérieur ait donné 
à ce vœu un commencement de réalisation par la création de quatre 


chaires d'histoire des religions dans nos Facultés des Lettres ; 
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Souhaite l’extension graduelle de cette création dans toutes les 
autres Universités où elle n’existe pas encore et demande qu’une part 
plus large soit faite à cet enseignement dans nos programmes d’exa- 
mens universitaires. » 


Ce vœu a été adopté à l'unanimité. 


Il 


« Au nom de la Société positiviste, M. Émile Corra demande au 
Congrès d'émettre le vœu que, dans le prochain Congrès international 
d'histoire des religions, une section spéciale soit consacrée à l'étude 
synthétique de l'évolution de la religion et à celle des pronostics 
que la philosophie de son histoire permet de faire sur son avenir. » 


Ce vœu sera transmis au Comité d'organisation du prochain 
Congrès d'histoire des Religions. 


II 


« Devant le succès remporté par le Congrès qui nous a réunis, les 
Sections I et XII soumettent au Congrès le vœu que les organisateurs 
du présent Congrès veuillent bien organiser un Congrès annuel de 
l'Histoire des Religions, qui aurait lieu à Paris tous les ans, de pré- 
férence dans la dernière quinzaine de septembre ». 


Le principe de ce vœu a été favorablement accueilli par l’As- 
semblée. Néanmoins, il a été décidé qu'il serait soumis, pour 
étude des conditions de réalisation, à une commission désignée 


par le Bureau du Congrès. 


L'adresse suivante, déposée par M. Antoine Cabaton au 
nom de la Siam Society, de Bangkok, a été lue par le Secrétaire 


général : 


« Jusqu'en 1904, le Siam ne possédait aucune société savante, mais, 
à cette époque, entré dans le courant de la science occidentale, il 
aspira à lui voir dresser l'inventaire de ses propres trésors. Sous le 
double patronage du prince héritier de Siam et du prince Damrong 
Rajanubhab, ministre de l’Intérieur et érudit de valeur, la Siam 
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Society fut fondée. Quelques personnalités européennes, établies à 
Bangkok et au Siam, dont W. R. D. Beckett, le colonel Gerini, le 
D'O. Frankfurter, Mgr Vey, digne continuateur de Pallegoix, le P. 
Schmidt, savant interpréte de plusieurs inscriptions palies au Siam, 
et divers Siamois cultivés, comptérent parmi ses premiers membres. 
Elle eut pour correspondants français des hommes comme 
MM. Auguste Pavie, Lorgeou, Louis Finot; étrangers, comme 
Bastian, Satow, Brandes. Elle créa une publication paraissant deux 
fois par an et qui donna en siamois, anglais, français et même alle- 
mand, quantité d'articles de grand intérêt sur les religions, la philo- 
logie, l’épigraphie, l'archéologie, la géographie, l'histoire, les 
sciences naturelles, l’ethnographie, le folklore du Siam. Elle a 
rendu et rend encore les plus grands services aux études indo- 
chinoises. 

Actuellement, la Siam Society a pour président M. Coedés, de 
l'Ecole française d’Extréme-Orient, directeur de la Bibliothèque 
nationale Vajirañan, à Bangkok, savant bien connu et dont la pro- 
fonde compétence en tout ce qui concerne l'étude érudite du Cam- 
bodge et du Siam est unanimement admise. » 


M. Cn. Guicxesert, Président du Bureau du Congrès, a 
adressé aux Congressistes quelques paroles d'adieu cordial. Il a 
dit combien le Comité avait lieu d'être heureux des résultats 
scientifiques déjà obtenus ou préparés par ces quelques jours de 
travail en commun et, plus encore, de l'esprit d’amicale liberté 
dont tous les débats avaient étéempreints. 

Il a exprimé le vœu ardent que, dans un avenir prochain, se 
tiennent de nouvelles assemblées consacrées à l'étude objective 
du passé et du présent religieux, assemblées que l'absence de 
{ous malentendus doctrinaux et des dernières hostilités natio- 
nales rendront sans doute plus nombreuses et plus fécondes 
encore que celle qui se clôturait en ce moment. 

Au nom du Ministre de l’Instruction publique et des Beaux- 
Arts, M. René Dussaup, Président, a alors prononcé l’allocution 
suivante 


Mesdames, Messieurs, 


Le Ministre de l'Instruction Publique et des Beaux-Arts, M. Léon 
3érard, s'était flatté, jusqu'au dernier moment, de pouvoir assister à 
l’une de vos séances plénières et de manifester ainsi l'intérêt qu'il 
porte à vos travaux. 
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Privé de ce plaisir, mais tenant à être informé de la marche du 
Congrès, le Ministre m'a fait l'honneur de me déléguer auprès de 
vous. 

En son nom, je salue, au terme de vos séances, les membres du 
Congrès international d'Histoire des Religions tenu à Paris en octobre 
1923, les savants qu'il a groupés dans un même idéal de recherche 
désintéressée. Je: salue spécialement, au nom du Ministre, les 
délégués de l’Institut et son président, M. Homolle, dont vous avez 
entendu le beau discours lundi dernier, les délégués des Universités et 
Corps savants. J’adresse un remerciement chaleureux à vos éminents 
confrères étrangers et aux représentants officiels de la Grande-Bre- 
tagne, de la Belgique, de l'Égypte, de l'Espagne, des États-Unis, de 
la Hongrie, de l'Italie, des Pays-Bas, de la Pologne, du Portugal, du 
Siam, de la Suède, de la Suisse, de la Tchéco-Slovaquie et de la Tur- 
quie, qui n’ont pas hésité à se déplacer pour venir vous apporter une 
collaboration féconde, dont le prix se double du témoignage de leur 
amitié. Qu'ils soient persuadés que uous apprécions l'importance 
de leur concours et que nous leur en gardons une vive gratitude 
dont nous les chargeons de transmettre l'expression aux Corps 
savants étrangers qui les ont délégués. 

Après ces quelques jours de bonne confraternité, ils pourront 
attester à leurs compatriotes qu'ils ont trouvé la France, éprise de 
paix et sûre du lendemain, toute au travail, non seulement le paysan 
dans son champ, l’ouvrier à l’usine ou le commerçant derrière son 
comptoir, mais aussi le travailleur intellectuel qui, pour atténuer les 
pertes irréparables produites dans ses rangs, s'est imposé d'ajouter à 
son labeur. 

Le centenaire d’Ernest Renan a été l’occasion de votre réunion et 
parmi toutes les manifestations dont l'illustre savant a été l’objet, la 
vôtre lui eût été certainement la plus agréable. 

Mais je vois parmi les plus éminents de vos membres et toujours 
les plus actifs, quelques fondateurs du premier Congrès d'Histoire des 
Religions et ils ne me pardonneraient pas d'oublier que ce premier 
congrès se tint à Paris, il y a vingt-trois ans, sous la présidence d'Albert 
Réville, le premier titulaire de la chaire d'histoire des religions au 
Collège de France. Je ne puis oublier non plus de féliciter ces 
fondateurs d’avoir ouvert une voie si bien marquée que leurs suc- 
cesseurs n’ont eu qu'à s’y engager pour arriver à bon port. 

Les organisateurs de votre congrès se sont inspirés de leur exemple. 
Votre présence ici, l'activité des travaux dans les diverses sections, 
le nombre des communications, qui a dépassé celui de plusieurs con- 
grès similaires, l'éclat de vos séances plénières portent témoignage 
qu'ils ont rempli leur programme scientifique. Nous devons donc les 
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féliciter el tout particulièrement M. Charles Guignebert, professeur 
d'histoire du christianisme à la Sorbonne, puis votre dévoué secrétaire 
général, M. Paul Alphandéry, directeur d'études à la section religieuse 
de l'École des Hautes Études, etles éminents présidents des différentes 
sections. 

‘ M. le Ministre espère que la cordiale hospitalité offerte par la Sor- 
bonne aura été favorable à vos travaux qui, par la complexité deleur 
nature, exigent tant de patientes et austères recherches, mais que 
soutient un intérêt de l’ordre le plus élevé. 

Pour vous, Messieurs, l'étude des langues les plus ardues, des litté- 
ratures et des civilisations anciennes, l’épigraphie et la critique des 
textes, l'archéologie et l'ethnographie, ne sont pas une fin, mais un 
moyen pour résoudre les problèmes, les plus difficiles peut-être, que 
pose l'histoire de. l'humanité; les plus difficiles, certes, mais aussi 
les plus captivants, même après qu'ils ont perdu l'attrait du fruit 
défendu ou dépouillé l’excitation des polémiquesreligieuses. 

Tout pénétré de l'importance exceplionnelle de vos savantes 
études, certain que vous aurez trouvé, dans les vues échangées au 
cours de cette semaine, des raisons nouvelles de croire à l'utilité de 
vos travaux, M. le Ministre de l'Instruction Publique et des Beaux- 
Arts vous souhaite, bientôt rentrés chez vous, de les poursuivre avec 
le plus brillant succès. 

Je lève la séance en déclarant la clôture des séances du Congrès 
international d'Histoire des Religions. 


SÉANCES DES SECTIONS 
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à la Sorbonne, locaux de la Faculté des Lettres. 


SECTIONS:T ET XII 


I. Méthodes, Anthropologie, Ethnographie, Démographie religieuses, 


Psychologie religieuse. 


XII. Enseignement de l’histoire des religions. 


Présidents : MM. H. Deracroix, R. KreGuiNGEr, H. Berr. 


Marpi 9 ocrosre, à 9 heures. 


L. Dorison (Dijon) : L'objet de l'histoire des religions et la méthode 
des sciences naturelles. 
P. Teissoxnière (Bruxelles) : L’animisme dans la poésie et la phi- 


losophie contemporaines. 
A. Van Gennep (Paris) : Le culte de saint Antoine ermile en 


Savoie. 
M. Pugtisi (Florence) : La méthode en histoire des religions. 


Mercrepr 10 ocroBRE, à |9 heures. 


F. Sarriaux (Paris) : L'origine et l'évolution de la métaphysique 
et l'histoire des religions. 

R. KrecLincer (Bruxelles) : Les principes fondamentaux de la 
mentalité primitive et les cadres généraux de la pensée reli- 


gieuse. 
C. Scuuwer (Paris) : Le réalisme mystique dans l'art religieux. 


Jeup1 11 ocroBre, à 9 heures. 


(GS 


. A. BernoutLi (Bale) : J.J. Bachofenet le « Natursymbol ». 
P. Sarntyves (Paris) : Le Miracle de Josué arrétant le soleil et la 


méthode comparative. 
D' V. Buciet (Paris) : Le folklore flamand contemporain : les suc- 


cesseurs du féticheur primitif. 
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Venprepi 12 ocrosre, à 9 heures. 


G. Poisson (Paris): Les influences ethniques dans les religions 
anciennes. E | 

G. Bercuer (Genève) : Le mysticisme et les Règles de foi. 

C. Toussatnr (Aix-Marseille) : Le rôle et l’organisation des cours 
d’histoire des religions dans les Facultés des Lettres. 


Samepi 13 ocropre, à 9 heures. 


Suite de la discussion de la communication de M. Toussaint. 


SECTION II 


II. Religions préhistoriques. Religions des non-civilisés ou demi- 
civilisés; Africains, Océaniens, Américains, Amérique précolombienne. 


Président : M. Le D' Capitan. 


Marpi 9 ocroBre, à 9 heures. 


A. C. Keruyr (La Haye) : La momification des morts et la croyance 
à l’immortalité chez les habitants du centre de Célèbes. 

D' Caprran (Paris): Les figurations magiques des grottes quater- 
naires. 


Mercreni 10 ocroBre, à 9 heures. 


A. Van Gennep (Paris) : Le totémisme préhistorique. 


S. Czarnowski (Varsovie) : Le morcellement et les limitations de 
l'étendue dans la religion et la magie. 


Jeupt 11 ocrosre, à 9 heures. 


A. Van Gennep (Paris) : Essai d'un classement des modes de la 
sépulture. 

Comte Brcourn (Toulouse): Faits nouveaux en faveur de l'ori- 
gine magique de l'art. 

.M. Marcou (Paris) : Observations sur les attributs des dieux du 
Pulqué. 


D' J. River (Paris) : Coutumes funéraires des Indiens de l'Équa- 
teur. 
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VENDREDI 12 OCTOBRE, à 9 heures. 


Visite du Musée d’ethnographie du Trocadéro. 


SAMEDI 13 OCTOBRE, a 9 heures. 


Visite des collections particulières d’ethnographie du D' Capitan. 


SECTIONS YI ET IV 


III. Religions des peuples de l'Orient antique : Égyptiens, Assyro- 
Babyloniens, Phéniciens, etc. s 

IV. Religion des Hébreux, Israélites et Juifs. Exégèse de l'Ancien 
Testament. Littérature talmudique et rabbinique. Judaïsme contem- 
porain. 


Présidents : MM. Israël Lévi et Edouard Naville. 


Marpi 9 ocrosre, à 9 heures. 


E. Navitte (Genève) : La méthode historique appliquée à l'Ancien 
Testament. 

Cu. VirozreauD (Paris) : Les récentes découvertes en Syrie au point 
de vue de l'histoire des religions. 

G. Potsson (Paris) : Des influences ethniques dans la religion 
égyplienne. 

G. Coxrenau (Paris) : Les divinités hittites et le panthéon sumé- 


rien. 
Mercrepi 10 ocroBRE, à 9 heures. 


R. Weir (Paris): La surrection du dieu originel et la théogonie 
originale d’Hermopolis. 

Ap. Lops (Paris) : Le rôle de la tradition orale dans la formation des 
récits bibliques. 

H. Incuort (Copenhague) : The Levirateand Palmyra. 

L. pe Saussure (Genève): Le cadre astronomique des visions de 


l Apocalypse. fs. RARA 
Jeupt 11 OCTOBRE, à 9 heures. 


S. Remacu (Paris) : Le souper chez la sorcière. 
Maver Lampert (Paris) : Sur le premier chapitre de la Genèse. 
Av. Lops (Paris) : De certains points de la tradition sur Samson, 
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R. Dussaup (Paris): Observations en faveur de l’authen ticité de la 
lettre adressée par Sennachérib à Ezéchias et rapportée dans 
Isaie XXXVII, 10, 13 (II Rois, XIX, 10, 13). 


VENDREDI 12 OCTOBRE, à 9 heures. 


M. Hatten (Berne): Le Deutero Zacharie et son point de vue escha- 
tologique. 

D. Berman (Dijon) : Esquisse historique d'une doctrine juive. 

J. Wem (Paris) : La place du « dogme » dans le judaïsme. 


Samepi 13 OCTOBRE, à 9 heures. 


A. Lorsy (Paris) : Sur l’origine dela prophétie dite de Joël. 

A. Causse (Strasbourg) : Les origines étrangères et la tendance 
humaniste de la sagesse juive. 

A. Danon (Paris) : Réminiscences mythologiques dans le Tal- 
mud. 

B. Hezcer (Budapest) : L'évolution du judaïsme d’après les contes 
hébreux. 


SECTIONS V ET VI 


V. Religions de l'Inde et de la Perse. Manichéisme. Philosophie reli- 
gieuse de l'Inde contemporaine. 

VI. Religions des Chinois, Japonais, Finnois. Religions de 1 Asie 
centrale. 


Présidents : MM. H. Corprer er Sytvatn Lévi. 


Marpi 9 ocrosre, à 9 heures. 


P. OLrramare (Genève) : Le Mahabharata, témoin du conflit de la 
tradition et de l'esprit de nouveauté. 

P. Massox-OurseL (Paris) : L'idée de pramâna et la scolastique 
indienne. 

L. pe Saussure (Genève) : La cosmolozie religieuse en Chine, dans 
l'Iran et chezles prophètes hébreux. 


Mercrepì 10 ocroBre, à 9 heures. 


J. Hackin (Paris) : Les influences bouddhiques dans la constitution 
de l’iconographie des Bon-po du Thibet. 
Axamarso (Paris) : Sur une coutume de l’ancien Japon. 


SÉANCES DES SECTIONS 97 


SECTIONS VII ET IX 


VII. Religions préhelléniques du bassin de la Mer Égée. Religions du 
monde grec et hellénistique. Religion des Romains. 

IX. Religions des Celtes, des Germains, des Letto-Slaves et des 
Slaves. 


Présidents : MM. Satomon Reinacu, Tu. Zisuinsxi, H. J. Rose et 
J. VenprYÈS. 


Marop1 9 ocroBre, à 9 heures. 


Vacuer Burcu (Oxford)* Cretan inscriptions and foundations of 
Western culture and Religion. 

F. Sartiaux (Paris) : Les origines de la philosophie grecque et les 
religions de salut. 

W. VoLLerare (Utrecht) : Le péan delphique à Dionysos. 


MercrepI 10 ocrosre, à 9 heures. 


H. J. Rose (Aberystwyth) : Le culte des héros et les dieux 
manes. 

R. Vattors (Bordeaux) : Observations sur le culte des Lares. 

A. Bouttancer (Fribourg) : Les origines de l’Orphisme. 

Mitosé Vassitcu (Belgrade): Aperçu de la religion préhistorique en 


Serbie. 


Jeupt 11 ocroBrE, a 9 heures. 


Tu. ZieLinsgi (Varsovie) : L'évolution religieuse d’Euripide. 
J. Touraix (Paris): Les sacrifices humains et le culte des divinités 
fluviales, principalement dans l’antiquité grecque. 


Venprepvi 12 ocrosre, à 9 heures. 


S. Czarnowskt (Varsovie) : L’arbre d’Esus, le taureau aux trois 
grues et le culte des voies fluviales en Gaule. 

P. Orrramare (Genève) : L’humanisation progressive de la religion 
sous la république à Rome. 

H. Jeanmarre (Paris) : La politique religieuse d'Antoine et de 
Cléopâtre. 

J. Carcopino (Paris): A propos de l'interprétation de la Basilique 
de la Porta Maggiore. 
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Samepi 13 ocrosre, a 9 heures. 


L. Lescm (Paris) : Sur une inscription de Terracine; correction à 
Ephemeris epigraphica VII, n° 632. i 

A. Bayer (Paris) : Les sacrifices humains en Gaule; rapports de la 
morale et de la religion à l’époque druidique. 

J. S. Bysrron (Posnan) : Les rites agraires chez les Slaves et les ori- 
gines des cultes agraires. 

G. Potssox (Paris) : Des intuences ethniques dans la religion irlan- 


daise. 


SECTIONS VIII EF XI 


VIII. Christianisme antique. Exégèse néotestamentaire. Christianisme 
médiéval (Occident et Orient). Scolastique. Droit canon. Iconographie et 
musique sacrées. 

XI. Christianisme moderne et contemporain : 4° Catholicisme. 
2° Églises issues de la Réforme. 3° Église d'Orient. 4° Église russe. 


Présidents : MM. Euc. pe Faye ET D. Paropt. 


Marpr 9 ocroBre, à 9 heures. 


C. A. Bernourrr (Bâle) : Quelle était la personnalité divine du 
« Dieu Père » de Jésus dans les synoptiques ? 

M. Gocuet (Paris) : Le Christ glorifié et la tradition sur la résur- 
rection dans le Christianisme primitif. 

P. G. Durvitte (Paris) : Sur une interprétation gnostique de 
Daniel. 

R. Gexesraz (Caen): Thomas Becket et la décrétale Etsi clerici 
(CRAS 

G. W. CoopLanp (Liverpool) : Un ouvrage inédit de Jean de 
Legnano, le Somnium de 1373. 


Mercrepì 10 ocrosre, à 9 heures. 


D. Sinersky (Paris) : Les citations de l'Ancien Testament dans les 
Évangiles. 

D' P.I. Covcnoup (Paris) : L'état actuel du problème synoptique. 

P. ALraric (Strasbourg) : La chanson de sainte Foy et les Croi- 
sades. 
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JeupI 11 ocrosre, à 9 heures. 


P. Arraric (Strasbourg) : Christianisme et gnosticisme. 
Euc. pe Faye (Paris) : De l'influence du scepticisme grec sur la pen- 
sée chrétienne au n° et au m° siècle. 


VenpreDI 12 ocropre, à 9 heures. 


Cu. Guicnesert (Paris) : Remarques d’exégése sur Philippiens, II, 
6-11. 

H. Pernot(Paris): De importance de la grammaire historique dans 
la question des Evangiles. 

A. Loisy (Paris) : Sur le style rythmé de l'instruction sur la Cène 
dans la Première aux Corinthiens. È 

A. Waurier D'Aygattiers (Paris) : Un moine néo-platonicien 
Ruysbroeck l’Admirable. 


SAMEDI 13 OCTOBRE, à Y heures. 


Marc BLocx (Strasbourg) : Une légende médiévale: la vie d’outre- 
tombe du roi Salomon. 

Me Louxkipìs (Paris): Les éléments rythmiques et chromatiques 
de la musique byzantine. 

P. ArruanpéRY (Paris): L’ordalie et la prophétie comminatoire. 

J. B. Pineau (Montpellier) : Érasme et la divinité de Jésus-Christ. 

J, Jareckt {Leopol) : L'évolution de l’idée religieuse chez Pascal. 


SECTION X 


Islam primitif, moderne et contemporain. Sectes de l'Islam. 


Président : M. G. Ferranp. 


Mano: 9 ocrosre, à 9 heures. 


K. Z. Menmep Fuap Bey (Constantinople) : Les origines du Bekta- 
chisme. 

L. Massicnon (Paris) : La méditation coranique et les origines du 
lexique soûfi. 

B. Nikrrine (Paris): Thèmes religieux dans les textes kurdes de 
la collection Nikitine. 
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Mercrepi 10 OCTOBRE, à 9 heures. 


D‘ J. Herser (Cette) : Les Hamadchas marocains. 

V. Minorsky (Paris): Les nouvelles données sur la religion des 
Agli-Hagg (Ali-Allaki). 

H. Basser (Rabat) : Ibn Toumert, chef d'État. 


‘ Jiuor 11 ocrosre, à 9 heures. 


K. Z. Meuuro Fuap Bey (Constantinople) : Une institution magique 
chez les anciens Tures: Jade ou pierre de pluie. 
P. Deny (Paris) : Une réforme récente : la Khoutbé en langue 
turque. 
G. Ferranp (Paris) : La situation actuelle de l'Islam à Mada- 
gascar. 


Sauf empêchement majeur, le texte de chaque communication, 
ou tout au moins un résumé étendu, était remis au Bureau du 
Congrès à l’issue des séances ou peu detemps après. C’est ainsi 
que l’on trouvera, dans les pages qui suivent, tous les travaux, 
à un très petit nombre près, qui ont été présentés dans les Sec- 
tions. 

Le Bureau du Congrès ne saurait trop remercier les savants 
qui ont bien voulu se charger de rédiger le procès-verbal des 
séances et en particulier de fixer la physionomie des discussions 
qui ont presque toujours accompagné la lecture des communica- 
tions : ce sont MM. le Dt Caerran (pour la II° Section, qu'il pré- 
sidait), Jean Bexorr (I° et XII° Sections), Jean Hémix@ (III° et IVe 
sections), PH. Stern (Ve et VI° sections), Prof. VOLLGRAFF 
(VII et IX° sections), A. Koyré et Mie Draverr (VIII et XI° 
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sections), Prof. Jean Deny et Prof, H. Basser (X° section). 
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Prof. L. DORISON (Dijon). 


L'OBJET DE L’HISTOIRE DES RELIGIONS 
ET 
LA METHODE DES SCIENCES NATURELLES 


En matière d'histoire des religions, il s'en faut que la philo- 
sophie puisse se congédier comme une étrangère. 

Il n'est que de l'entendre : sociale par nature dès le 
xv’ siècle, et modifiée encore : Lamarck et Renan. Or, selon la 
définition la plus profonde, la Révolution française signale une 
époque de grand passage où le principe Peuple se substitue au 
principe Dieu: il incombe sans doute à l'histoire des religions 
de rechercher sa propre fin dans le contenu du principe Peuple, 
point de passage de la religion à la ‘philosophie de l'ère nou- 
velle. 

Une formule plus précise caractérise encore l’objet dernier de 
l’histoire des religions. 

La biologie a constaté naguère sa propre influence sur la 
théologie depuis qu’elle considère l'espèce, — après A. Comte 
et aussi Ballanche — comme un grand Etre collectif dont l’aven- 
ture oriente la destination de l'individu, à travers la souffrance, 
jusqu'à l'équilibre de l’ensemble. La finalité donc se réintègre 
dans le mécanisme moderne, par l'aspiration. Pareillement, il 
devient possible d’assigner du dehors un but commun à l'effort 
de confessions différentes et très distantes : car si la notion de 
Logos est rapprochée justement de l’idée de «conscience dans 
les êtres discontinus ! » le progrès de l’homme vers son type spé- 
cifique trouve à son tour son expression théorique dans ce qu’on 
peut appeler la généralisation du problème du Fils. 


1. Paul Tannery. 
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Du Surnaturel. 


Quelle est donc cette convenance entre la méthode de l’his- 
toire des religions et celle des sciences naturelles ? 

Pierre hoes indiquait le lien des deux Ecritures dans la 
sentence de l’Apôtre : « Nous sommes tous membres les uns des 
autres ». Comment l'être central de l'univers, ou plus positive- 
ment du monde relativement à l’homme, ou peut-être de l'espèce 
seulement, apparait-il comme un agent cosmique en formation, et 
tel qu'il nous devienne un vivant intermédiaire entre la notion 
de Dieu et celle de nature ? 

En terre chrétienne, la question ne surprend guère et elle 
n'apporte aucune innovation. N’est-elle pas une forme — à peine 
altérée — de la foi au Cep et aux sarments? Le Chrétien n’est- 
il pas invité par le maître à la greffe de vie ? 

Or, au regard du philosophe, c’est la même qu'éclate le prin- 
cipal conflit critique : quelle définition donner du surnaturel ? 
c'est la clé, a-t-on dit, de nos difficultés de croire. 


A première vue, la question se montre insoluble. 

A certains égards pourtant elle relève de l'idée du neuf dans 
la nature, et ce n'est pas sans raison essentielle que l’apôtre, 
après l'Évangile, proclame la seconde naissance comme condi- 
tion de la croissance chrétienne, ainsi que la liberté des enfants 
de Dieu dans la nouvelle créature. 

Or quelle loi préside au travail intime de l’idée de Dieu dans 
l'histoire d'Israël? Le travail s'achève par le passage du mono- 
théisme au messianisme. Plus précisément, depuis les Maccha- 
bées, les deux formes par lesquelles s'opère le mouvement 
religieux en Israël sont, selon l'expression de Renan, Messia- 
nisme et Résurrectionisme, savoir: les croyances relatives au 
Jour du Jugement et à la fin du monde. Après la longue et vaine 


1. Émile Boutroux, Introduction à la traduction de l'Histoire de la philo- 
sophie des Grecs d'Ed Zeller. 
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attente du règne d’Iahvé, l'attente vaine de la parousie, cet 
avènement d'une « réalité complexe et insaisissable ! », 

Mais l’espèce humaine ne désespère pas ; tel philosophe au 
xvi siècle, plusieurs du nôtre, ont conçu leur utopie positive 
touchant la défaite de la mort : forces de la vie, énergies som- 
meillantes sous quelque forme chrysalidale, et Renan même là- 
dessus confie son credo a ses Dialogues: la résurrection ? hac 
spes reposila est in sinu meo, 


Selon De Vries, rien n’est plus fréquent dans la nature que 
le phénomène appelé latence, et l’on connaît d’une latence spéci- 
fique comme d'une individuelle, et d'autres encore. 

Qu'importe done sommeil d’une heure ou sommeil d’un mil- 
lion d'années ? Platon le pensait — et le moderne Platon. L’es- 
sentiel n'est-il pas que l'élément fin se conserve et germe, et 
d'assister au triomphe de ce qu’on a aimé? 

Or il y a dans l'histoire, ce semble, pour la chair même, une 
sorte de subtibilité de la vie, dont la portée peut-être, si elle 
se vérifiait encore davantage, passerait celle de la conception 
positive du monde. L’apòtre du « corps glorieux » ne saurait 
être désavoué par nos tenants du fluide odique. Il existe pour 
la matière un quatrième état, et si le phénomène doxique 
nimbe Moïse dans la légende, le Maître des Évangiles estime à 
leur prix ceux de ses disciples qu'il nomme « fils du tonnerre », 
et lui-même, à l’occasion, s'aperçoit qu'un dynamisme de « ver- 
tus » émane des franges de son manteau. 

C’est pourquoi, entre autres excellences, l'écrivain sacré voit 
dans Moise un « dieu de l’homme devant Pharaon ». Si donc 
l'historien refuse au Maitre des Évangiles une « vie de commande » 
et aux documents qui le concernent toute aptitude à fonder une 
« Vie de Jésus », une chose demeure ferme jusqu'à l'évidence : la 
réalité de quelque stadelatent doxique. Le Maître a pu dire: « Je 
suis le chemin, la vérité et la vie », et promouvoir ses fidèles à 
‘état de vertu qui les signalât, encore qu’à l’état virtuel, parmi 


4. M. Alfred Loisy, sur le « Royaume ». 
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les prémices de quelque nouveau règne humain dans la nature, 
lorsque temps et condition seraient accomplis. 

Placez-vous, avec le philosophe, en présence de la concurrence 
animale ; c'est précisément contre cette loi de la nature que pro- 
teste la raison humaine ; elle attribue à tout ce qui en soi a 
quelque chose de positif une forme et une valeur idéales, un 
droit à l'existence ! ; elle demande que chaque chose soit ce 
qu’elle peut être et en même temps qu’elle soit une avec l’en- 
semble, et vive de cette communion. Ainsi Fichte envisageait 
dans le devoir « le lien, le sens et l'organe » de la commutation 
du visible à l’invisible, et l’hébraisme récent n’y contredit 
point ?. 


* 
* x 


Il est rationnel, on l’a dit, de se dépasser. 

Sans nul doute, toute grande époque de passage jette du 
lest entre les questions qui lui incombent, dans le social même 
comme dans le spirituel. Mais de savoir si la résignation se 
porte jusqu'au point où l’on renonce au ressort intime de l’his- 
toire, la philosophie s'inquiète, et c'était aussi le propre de l'En- 
cyclopédie nouvelle. 

Le problème qui tourmentait les vieux sages d'Israël les 
plaçait entre les deux dogmes « Dieu est juste » et « l’homme 
est passager ». L'expédient — «désespéré » — qu'ils trouvèrent 
fut la résurrection, Mais le raisonnement comportait une fausse 
majeure, savoir : l’’exagération du dogme de la Providence, 
dans le Judaïsme, et de même dans l'Islam, que ce monde est 
gouverné par une conscience claire et réfléchie, ayant souci 
d'être juste envers l'individu. 

À ce sujet, notre philosophie a pris un temps son parti de 
l’abstention et de la plaie béante : car quoi de plus contraire à 
l'expérience journalière des faits de ce monde ? Mais elle s’avise, 
à son tour, d'un biais. Rien n'autorise à regarder l'univers 
comme un être organisé ; mais si quelque chose demeure et se 


1. Comparer Boutroux, Science et Religion, p. 386, avec les conclusions 
de Delage sur l’histoire des théories de l'évolution, 

2. Benamozegh. ì 

3. Renan, Hist. d'Israël, t. III, p.78 sq.; Dialogues, p. 143 sq 
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conserve dans notre espèce, il n'y a pas si loin de «il est » à 
«il sera ». 

A la bien prendre, la théorie de Cope relative à la formation 
des organes nouveaux, en orthogénèse, voisine avec celle de 
l'empire du divin, dans l’espèce qui constitue presque tout 
notre monde. 


II 


De la révélation et du symbole 


Déplacer une difficulté équivaut parfois à la résoudre. 

Qu’y a-t-il donc « derrière le nuage » ? 

Se contenter d'une réponse capable de plaire au savant 
comme à l’éclectique ne convient pas à l’investigation du ressort 
intime, en histoire des religions. Il faut pouvoir raisonner jus- 
qu'au bout l’acte qui dépasse la morale vulgaire et scientifique !. 
On ne reçoit ni projection de notre conscience sur un ciel pro- 
blématique, ni catégorie de l'idéal, à moins d’un complément 
qu'avoue la méthode des sciences naturelles. La conscience a 
pu revêtir de formes sans nombre l'énoncé de sa réponse, jusqu'à 
muer Jahvé biblique en Être-Suprême de Robespierre ?, mais le 
ressort demeurait inaltérable. 


Personnification n’est pas Personne. 

Dans le travail spontané de la conscience humaine, ce qu ‘on 
appelle le dédoublement a sa part, et pareillement Ta symbole. 
S'il s'agit de quelque réalité complexe et insaisissable, l'idée 
claire ne va pas sans fausseté plus dommageable cent fois, par 
ce qu’elle tait, que le symbole par l’imperfection de l'image 
éveillée. 

De nos jours, la notion d'un Dieu transcendant a fort perdu 
de son attrait devant la bonne conscience intellectuelle *. La 


1. Guyau. 
2. D’Eichthal. 
3. St. Mill, De la Religion et Mémoires, 
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méthode inductive interdit de se placer comme au sein de ce 
Très-Haut dont l’histoire des religions aime à suivre à travers 
les temps les métamorphoses. 

C’est la crise principale de la vérité que la mutation de l'idée 
de Dieu en cadre vivant de consécration. 

Le vrai, en matière d'histoire des religions, ne consiste pas 
seulement dans l'hypothèse sensiblement vérifiée et précisée 
par les faits : c’est, après le fait révélateur, la résultante du 
parallélogramme des forces qui le concernent à une époque 
morale donnée !. 

On reprochera quelque faible au raisonnement de Salvador 
touchant la nécessité que Jésus devint Dieu: l'explication 
rassemble, du moins, nombre d'éléments actifs à l’aurore de 
l'ère moyenne. 

Parmi ces éléments compte lessor de la théorie des êtres 
intermédiaires, dans le fléchissement du monothéisme : car la 
vérité appartient encore au domaine de poésie, devant l'infini 
qui nous déborde et dont le «revers» a été comparé au sein 
d'un Père. 

Or c’est, en outre, d'une Mère qu'il s'agissait dès le temps 
d'Isaïe : la rencontre de l’Hellénisme avec Israël a transformé la 
Sagesse des Proverbes, parèdre d’lahvé dans toutes ses créa- 
tions, en Sophia Mère du monde, dans l’image douloureuse perçue 
par Philon au delà du Logos. 

Si les deux Testaments évoluent vers le dieu de l’homme, nou- 
vel organisme où le Logos appelle à croissance commune les 
être discontinus, l'ère nouvelle ne fonde pas l'éducation sans 
profond emprunt au trésor sacré; le lieu de l'emprunt, c'est 
l'image de la Sagesse. Sophia parlait jadis par la bouche des 
prophètes : plus encore qu'au temps de saint Basile ou de 
Joachim de Flore, elle figure à l'histoire des religions l'énigme 
de notre achèvement. 


Comment l'esprit de l’évolution au sein de l'espèce humaine 
prend-il sa place au processus des dogmes théologiques ? 


4. Cf. Joseph Salvador, Paris, Rome et Jérusalem. 
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Cette personnalité demi-abstraite et demi-concrète de la 
Sagesse, telle qu’elle est issue pour notre utilité, à travers 
Philon, de l'idée générative dans les triades païennes ! et popu- 
laires, représente à la philosophie l'esprit, vivant en l'homme, de 
la douleur créatrice:d'organe, comme elle ajoute à la Philosophie 
zoologique un chapitre résumé de l’action. > 

L’humanité, comme Eve, enfante dans la douleur ; mais un 
esprit tressaille en elle depuis les plus vieux temps de l’histoire. 
Quel esprit ? Elle n’a pu le nommer autrement que l'Esprit par 
excellence. Alexandrie précise, et aussi Constantinople, en 
essayant de définir tout ensemble et l'Ame du monde et le 
Saint-Esprit. 


L'identification du Christ préexistant à la Sagesse éternelle 
a masqué un temps la portée de la rencontre de saint Basile 
avec Plotin. 

Pour définir le Saint-Esprit après Nicée, saint Basile emprunte 
à Plotin les traits principaux de sa tierce « hypostase », volonté 
de l’Un, intermédiaire entre l’Intellect divin et le monde. Dans 
la voie où Philon avait préformé la théorie de la grâce ?, c’était 
préparer à notre Moyen Age, comme à nos Biran et à nos 
Gratry, la formule de la loi de vérité : la force de rédemption et 
d'achèvement. 

L'interprétation biologique de la théologie des êtres intermé- 
diaires devait rechercher plus tard ce que la mutation de l'espèce 
suppose de mutation aussi dans le symbole de l'Esprit. Car l’hé- 
braisme, sous le nom de Scheschina, connaît aussi de cette force 
rédemptrice au sein du monde, et l'Esprit de la Terre nouvelle 
attribue assez haut sa libre sagesse à la Cité subjective 
qu’exaltent à l’envi les deux Testaments. Non plus qu'au Por- 
tique, dans les secousses qui, de nos jours, décomposent sous 
nos yeux l’image divine, la place laissée vacante par la Sophia 
métaphysique ne pouvait. être dévolue qu'à une nouvelle Cité 
des dieux et des hommes. 

Le sens de cette Cité équivalait au contenu d’une troisième 


4. Paine, The ethnic Trinilies. 
2. Cf. Ernest Havet, 
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Loi et sociale et spirituelle, selon la Loi et selon l'Évangile. 
L'histoire des religions y retrouvait le dynamisme profond de 
l'espèce en travail de Nouvel Homme. 

Ainsi que le prophète se fait organe d'Iahvé et manifeste 
comme étranger à sa personne ce déploiement de force morale 
dont l'homme se gardera bien de se faire honneur à lui-même !; 
ainsi que le Sage d'Epictète, estimant la vie comme une région 
infestée de brigands, s'enrôle, pour la traverser, au cortège du 
préteur et prend ses propres stretés dans la pratique de ses 
consignes impérieuses, le Serviteur de la nouvelle créature 
cherche son appui et le trouve dans une communication immé- 
diate avec la source de son bien jusqu'à une sorte d’identifica- 
tion de la personne. È 

Intériorisation, tel est le mot d'ordre de l’histoire des reli- 
gions: esprit vivant du Grand Etre invisible, telle apparait a la 
philosophie Jérusalem, sagesse de la Terre, « libre et notre 


Mère ». 


Par delà les faits révélateurs, il y a l'esprit de ces faits et 
la philosophie reprend par cette voie contact avec son propre 
trésor populaire. 

Et si l'Occident, plus pratique, a devancé I’ Orient dans I’ appli- 
cation du philonisme a la conduite de la vie, l'Orient nous 
donne à connaître tous les jours davantage sa loi d’intériorisa- 
tion à l’Atman et. sa vieille image, d'une mère tenant son 
enfant dans ses bras. Le Verbe supérieur intercédant aupres de 
l'Éternel pour la mortalité misérable, interprète et messager des 
ordres du maître à ses sujets, non pas seulement siège et lieu 
des idées divines, mais idée première sur laquelle et par laquelle 
Dieu a tout fait, en un mot, ce Fils et Premier né devient ici 
le souffle de la substance Mère, sentier et voie dans la résorp- 
tion de la vie une à l'océan de lumière, et ainsi la cité du théo- 
sophe ne représente plus seulement un plan de législation écono- 
mique, mais la confrérie des maîtres et des disciples, évocatrice à 
son tour de l’Assemblée des morts pour la justice dont Socrate 
soutint son courage avant de mourir. 
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La vérité, en matière d'histoire des religions, c’est la révéla- 
O) x ale © # >» 
tion à l'état pur, et son esprit élabore l’homme afin que le 
« miracle » de la nature soit manifesté. 


CONCLUSION 


La philosophie définit la jonction qui s'est opérée entre la 
science et la religion. Elle accomplit la religion par réveil d'une 
force antique. 

L'histoire qui enregistrerait pour collectionner cède le pas à 
l’histoire qui dresse inventaire pour situer le lieu de l'essor et 
ménager l'emprunt au passé. 

Orthodoxie et rationalisme, vieille antithèse ! : reléguée au 
musée par inutation de l’idée de Dieu. 

Déterminer l'esprit de l’hypothèse biologique et le rapport 
avec elle du probleme de la justice, c'est comprendre que la 
philosophie accomplit l'achèvement de l’histoire des religions 
et la forme éminente de leur réveil. 

Interpréter ce qui fermente au nisus d'achèvement ; ne pas 
méconnaître l'avenir du papillon dans la larve ; par une conjecture 
sur l'orientation, mettre en ordre et parfois à nu les faits essen- 
tiels et significatifs: cette tâche signale la fin propre aux 
sciences morales et naturelles. 

C’est pourquoi Strauss tente d'écrire l'Ancienne ef la Nou- 
velle foi, comme les Saint-Simoniens annexaient au Nouveau 
Christianisme V Education du genre humain par le Saint-Esprit. 

L'état critique trouve son terme dans la théorie élargie des 
êtres collectifs. 

Notre Renaissance, avortée au xvi° siècle, reconnaît ses titres 
au point méme où saint Basile pense assimiler l’Ame de Plotin. 
« Ame du monde », s’écrie Goethe au contraire, « viens nous péné- 
trer ! » Et cette pensée même, à traverser l'Encyclopédie Nou- 
velle, s’est engagée dans ses voies décisives: la flamme de 
l’Abîme a consumé le Dieu amorphe?; entre le Sage et le Fils, 
la biologie pacifiait le conflit de l'histoire, et la religion des 
Écritures se préparait à la rencontre féconde de l'idéal et du 
positif, dans la liberté. 


1 Sabatier: 
2. Cf. James Darmesteter. 


M. le Pasteur PAUL TEISSONNIERE (Bruxelles). 


L’ANIMISME DANS LA POÉSIE 
ET LA PHILOSOPHIE CONTEMPORAINES 


Le sauvage, l'enfant, l'animal lui-même, ont un penchant 
général à se représenter les autres êtres à leur image. Par une 
sorte d’analogie, plus ou moins réfléchie ou spontanée, ils les 
animent des mêmes volontés, des mêmes passions qu'ils sentent 
s'agiter en eux. L’étre vivant ayant en lui la source du mou- 
vement, le pouvoir d'agir, au moyen des organes qu'il com- 
mande, sur les autres corps épars autour de lui, est tout natu- 
rellement porté à attribuer les mouvements de ces corps, dont il 
ne se sent pas le moteur lui-même, à quelque volonté résidant 
en eux, ou eristant en dehors d'eux. 

Les exemples de cette tendance animiste sont innombrables ; 
on n’a que l'embarras du choix. 

M. Romanes a imaginé, sur un terrier de Sky fort intelligent, 
l'expérience suivante. Ce terrier avait, comme beaucoup d’autres 
chiens, l’habitude de jouer avec des os desséchés, les jetant en 
l'air et leur donnant l'apparence de la vie, afin d’avoir le plai- 
sir de courir apres. « Une fois, dit M. Romanes, j’attachai un 
long et mince fil à un os dénudé, et lui donnai cet os pour 
s'en amuser. Après qu'il eut joué quelque temps, je choisis un 
moment opportun, lorsque cet os fut tombé à terre à quelque 
distance et que le terrier allait le rejoindre, et j'éloignai douce- 
ment l'os en tirant sur le fil. Aussitôt l'attitude du terrier 
changea entièrement. L’os qu'il avait fait semblant de consi- 
dérer comme vivant lui apparaissait réellement tel, et son éton- 
nement n'avait pas de bornes. Il commença à s’en approcher 
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nerveusement et avec précaution ; mais le lent mouvement de 
l'os continuait, et le chien devenait de plus en plus certain que 
ce mouvement ne pouvait être expliqué par un restant de l'im- 
pulsion qu'il avait lui-même communiquée à l'os. Son étonne- 
ment devint de la terreur, et il courut se cacher sous des 
meubles pour contempler à distance ce spectacle déconcertant 
d'un os desséché revenant à la vie. » Cet os, pour ce chien, 
était devenu une sorte de fétiche, dont le mystère l’effrayait. 

L'enfant, lui aussi, est animiste, quand il frappe le meuble 
où il s'est cogné, le soupçonnant d’avoir eu quelque intention de 
lui nuire. En cela il ressemble à l’Indien Turpis qui, venant 
à heurter du pied contre une pierre, entre en fureur contre elle 
et la mord. J'ai connu une petite fille qui eut beaucoup de 
peine à se persuader que l'oiseau de ma pendule coucou n'était 
pas animé, et voulait à toute force le faire manger et boire. 
Pour les Boschimans, d'après Anderson, une voiture était un 
être vivant, auquel il fallait donner de l'herbe. De même, les 
Esquimaux crurent qu’une boîte à musique et un orgue de 
barbarie étaient des êtres animés, et que la boîte était l’enfant 
de l'orgue, Pour l'Australien sauvage le fusil du blanc est un 
être puissant qu'il vénère ; il le couronne de fleurs, et le supplie 
de ne pas le tuer. « La lune est méchante ce soir, disait un 
enfant; elle ne veut pas se montrer. » L'homme primitif a dit 
aussi que l’ouragan était méchant, le tonnerre méchant... Du 
soleil, de l'océan, du feu, il a dit tantôt qu'ils étaient malfai- 
sants et méchants, tantôt qu'ils étaient bienfaisants et bons, 
suivant que, rapportant tout à lui, il en avait recu plaisir ou 
peine. Peu à peu, toutes les grandes forces cosmiques furent 
ainsi personnifiées, et derrière chaque manifestation de puis- 
sance fut supposée cachée la volonté d’un dieu. 

Cette volonté, essayer de la comprendre, d'entrer en relation 
avec elle, de se la rendre favorable, d'en suivre les directions, 
tel fut l’objet de la piété et du culte. 

La religion consista à établir la société de l’homme avec les 
dieux, c’est-à-dire avec tout ce qu'il y a d'esprit mystérieux, 
actif dans la nature. Elle est fonciérement animiste, en ce sens 
qu’elle cherche l'âme des choses, et l'âme du monde. 


1. Nous savons n'être pas d'accord ici avec quelques théories actuelles 
sur les origines du sentiment religieux. Nous faisons leur part; mais ce 
Congrès. Histoire des Religions. : $ 
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I 
L'ANIMISME LITTERAIRE 


Cet animisme, dont s'inspire la religion, est si naturel à 
l'homme, qu'il a laissé des traces dans le langage de tous les 
peuples, qu'il a pénétré toute leur littérature. Les personnifi- 
cations de la poésie en sont un témoignage universel, qu'il 
serait particulièrement facile de relever dans la mythologie gré- 
co-romaine. Tous les principes intimes de la nature sont consi- 
dérés comme vivants, agissants et pensants, et-cest cette 
impression de vie que cherche à donner la poésie par ses images. 
Pour Homère, l’aurore a des «doigts de rose » ; pour Virgile, la 
sève d’une plante est « un sang qui pleure » ; pour lui, «mens 
agitat molem », l'esprit travaille la matière. Il se rencontre ici 
avec la Genèse qui nous montre, «au commencement, une terre 
informe, un abime de ténèbres », mais, au-dessus du chaos, 
« l'esprit divin se mouvant». A mesure que, dans la nature, la 
pensée des hommes découvrait des forces, des principes d'ordre 
et d'harmonie, elle en faisait des dieux, toute action étant consi- 
dérée comme ayant sa source dans la volonté, et la raison appa- 
raissant comme le principe régulateur par excellence. 

La poésie moderne a-t-elle changé de procédé, a-t-elle cessé 
d’être animiste ? Non. La poésie, comme la religion, présuppose 
toujours qu'il y a une correspondance entre la beauté intérieure 
de l’âme, et la beauté extérieure de la nature. Elle passe der- 
rière l'écran de ce qui se voit; elle cherche le fond secret ‘et 
ultime, le principe vivant des choses. Elle veut atteindre, comme 
disait Victor Hugo, «ce qui est intime en tout », le nouméne, 
c'est-à-dire la réalité en soi, par delà le phénomène, c’est-à-dire 
l'apparence, pour employer cette fois un terme d'école. Essayez 
de vous rendre compte du procédé de l'émotion poétique, et vous 
verrez qu'elle est invariablement obtenue par des images ani- 
mistes, lesquelles tendent à établir la société de l'homme avec 
tous les êtres qui nous environnent, à faire de la vie universelle 
un drame plein de mystère, et d'autant plus poignant. 


n'est pas notre faute si, sur le fond, et du point de vue où nous sommes 
placé, elle ne nous ont pas convaincu. On va voir pourquoi, .. 
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Lamartine pose cette question : 


Objets inanimés, avez-vous donc une âme 
Qui s'attache à notre âme et la force d’aimer ? 


Pour lui, pour les poètes en général, la réponse n'est pas dou- 
teuse, elle est affirmative. 
Prenons quelques exemples dans la poésie contemporaine. 


Tout y apparait sensibilisé, spiritualisé. Pour pied de Musset, 
dans la « Nuit de Mai » : 


La fleur de l’églantier sent ses bourgeons éclore... 
Pour André Chénier : 


Sans crainte du pressoir, le pampre tout l'été, 
Bott les doux présents de l'aurore. 


Pour Leconte de Lisle, le soleil ne se couche pas, il meurt. 
Le poète l’apostrophe comme un être animé, il le bénit comme 
un dieu donnant sa vie au monde : 


Ta gloire en nappes d'or coule de la blessure, 
Comme d'un sein puissant lombe un suprême amour. 


Sully Prudhomme écrit tout un poème sur « La Révolte des 
Fleurs », comme Maeterlinck écrira plus tard tout un livre sur 
leur « Intelligence ». Le poète s'afflige sur la solitude des étoiles, 
qui lui semblent tristes comme des âmes veuves ; il s'émeut de 
leur scintillement : 


Étoiles, vos regards font ployer les genoux, 
L'appel de l'infini sous vos longs cils palpite... 


Armand Silvestre lève les yeux vers ces témoins, ces chemineaux 
de l'infini, il les comprend, il les suit par la pensée : 


Où vont les éloiles en chœurs ?... 
Au devant de l’aube éternelle.. 


Pour Victor Hugo, le ciel est aussi quelque chose de vivant, un 
lieu où s ‘accomplit un mystère profond, que l’homme ne com- 
prend pas, mais dont il ne doit point s’effrayer. Il compare les 
plaines étoilées à une campagne immense, fleurie de lumière, et 
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prête pour la moisson. Rappelez-vous ces vers, dans « Booz 
endormi » : 


Les astres émaillaient le ciel profond et sombre ; 

Le croissant fin et clair, parmi ces fleurs de l'ombre 
Brillait à l'Occident, et Ruth se demandait, 
Immobile, ouvrant l'œil à moitié sous ses voiles, 
Quel dieu, quel moissonneur de l’élernel été 

Avail, en s'en allant, négligemment jeté 

Cette faucille d'or dans le champ des étoiles. 


L'homme civilisé prend plaisir à ces survivances de l’ani- 
misme. Elles lui rappellent les plus anciennes, les plus tou- 
chantes de ses illusions. S'il s'en émeut encore aujourd'hui, c'est 
done que, d’une manière ou de l'autre il y croit toujours. Il 
cherche un esprit, une sympathie derrière les choses d'apparence 
inanimée... 

Écoutez Lamartine parlant au lac du Bourget : 


O lac ! l'année à peine a fini sa carrière, 

Et près des flots chéris qu’elle devait revoir, 

Regarde ! je viens seul m'asseoir sur cette pierre 
Où tu la vis s'asseoir ! 


Et plus loin : 


O lac! rochers muets ! grottes, forêt obscure ! 
Vous que le temps épargne et qu’il peut rajeunir, 
Gardez de cette nuit, gardez, belle nature, 

Au moins le souvenir ! 
Que le vent qui gémit, le roseau qui soupire, 
Que les parfums légers de ton air embaumé, 
Que tout ce qu'on entend, l'on voit ou l’on respire, 

Toul dise : Ils ont aimé ! 


Le poète invite le vent, les rochers, le roseau, la forêt à se 
souvenir... L'année est un char qui roule dans une carrière 
autour du ciel, ou plutôt le conducteur de ce char; le lac a vu 
s'asseoir l’amie de Lamartine, et le poète s'adresse à lui en le 
priant de regarder. Y a-t-il bien loin de l'état d'esprit qu'ac- 
cusent ces vers, interroge ironiquement M. Salomon Reinach, a 
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celui du Peau-Rouge a qui l’on demande : « Pourquoi l’eau 
de la rivière coule-t-elle ?» et qui répond: «C’est l'esprit de 
l'eau qui fuit ». 

Il y a loin, oui et non. Il est certain que Lamartine n'est pas 
dupe de ses images, pas plus que Victor Hugo, et les autres 
poètes que j'ai cités. Mais le Peau-Rouge est-il vraiment dupe 
des siennes? Pas plus certainement que ne l'était Homère ou 
Virgile. N'y a-t-il pas là tout simplement un effort symbolique 
pour atteindre au cœur des choses, une divination que ce cœur 
existe ? 

On peut constater qu'en dehors de ce symbolisme aucune 
poésie n’est possible, qu'aucun poète ne s'en affranchit, et qu’en 
somme, si nous goùtons les vers, ce n’est quère qu'à cause de 
lui, et de l'émotion particulière qu’il nous donne. i 

Prenez dans Théophile Gautier « Premier sourire du Prin- 
temps ». Mars nous v est présenté comme un artisan et un 
artiste, comme un génie ciselant la nature : 


Tandis qu'à leurs œuvres perverses 
Les hommes courent haletants, 
Mars, qui rit parmi les averses; 
Prépare en secret le printemps. 
Pour les petites paquerettes, 
Sournoisement, lorsque tout dort, 
Il repasse des collerettes 

Et cisèle des boutons d’or. 

Dans le verger et dans la vigne 

Il s’en va, furtif perruquier, 
Avec une houppe de cygne 
Poudrer à frimas l’amandier. 

La nature au lit se repose 

Lui descend au jardin désert 

Et lace les boutons de rose 

Dans leur corset de velours vert. 


Puis, lorsque sa besogne est faite, 

Et que son règne va finir, 

Au seuil d'avril fournant la téte, 

Il dit: « Printemps tu peux venir ! » 
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En somme, il n'y a pas que les prédicateurs qui développent 
l’émotion religieuse ; tous les poètes aussi font concourir leur 
art à produire cette émotion dont le caractère religieux consiste 
proprement à nous faire sentir l'âme de l'univers, l'esprit par- 
tout présent el agissant. 

D'après Samain, il y a pour la terre elle-même des heures 
dont l’allégresse ou la mélancolie nous pénètre. Un rayon nous 
égaie, une bruine froide nous met l'âme en deuil. Il y a une 
sorte de communication, de concordance harmonique entre 
l’homme et la nature : 


Il est d’étranges soirs où les fleurs ont une âme, 
Où dans lair énervé flotte du repentir... 

Et ces soirs-là je vais, tendre comme une femme. 
Il est de clairs malins, de roses se coiffant, 

Où l'âme a des gaités d'eau vive dans les roches. 
Ces matins-la, Je vais Joyeux comme un enfant. 


Alfred de Vigny, lui, tient la terre pour indifférente à l'homme 
qu'il exhorte au stoicisme. Cependant il lui prête une voix, il 
la présente comme une sorte de divinité impassible et farouche : 


Je n’entends ni vos cris, ni vos soupirs ; à peine 
Je sens passer sur mot la comédie humaine, 
Qui cherche en vain au ciel ses muets spectateurs ! 


Il arrive que la poésie laisse échapper un cri de révolte et 
montre le poing aux profondeurs sombres du ciel. Même alors, 
quand elle blasphème, elle est animiste, elle peuple le vide. 
L'idée d'un néant absolu, quand elle s'y laisse aller, lui déchire 
le cœur, et n'arrive à se traduire qu'en des expressions contra- 
dictoires. Quoique morne, railleur, glacial, l'infini lui-même ne 
devient-il pas vivant dans ces quelques vers d’Alexis Couët : 


Je suis l'Espace vierge, atone, illimité, 

Le gouffre d’épouvante et d’immobilité, 

Et j'élale une grande ironie éternelle, 
Lorsque je vois monter, de l’azur, vaguement, 
Sous mes dômes où fuit la voûte éperdument, 
L'oiseau de la pensée ouvrant sa petite aile. 


On pourrait-multiplier ces remarques à l'infini... Empruntons 
un dernier exemple à un poète ultra-moderne, au « prince des 
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poètes » pour parler comme au quartier latin, à Paul Fort, dont 
la prose rythmée, souvent obscure et inégale, est pourtant 


-émaillée d'innombrables trouvailles poétiques. Voici le « Songe 
d'une Nuit d'Été » : 


La rose libre des montagnes a saulé de Joie cette nuit, et toutes les 
roses des campagnes, dans tous les jardins, ont dit: 

Sautons d'un genou léger, mes sœurs, par dessus les grilles. L’ar- 
rosoir du jardinier vaut-il brouillard qui brille ? 

J'ai vu, dans la nuit d'été, sur toutes les routes de la terre, courir 
les roses des parterres vers une rose en liberté ! 


Lisez cet « Hymne à la plus belle lumière » : 


Un beau soir voulait naître, et le ciel était pur. La vie, le jour 
encore étaient doucement bleus, les arbres lointains, bleus ; et très 
haut dans le ciel errait une petite lune, blanche comme une âme... 

C'est par une telle lumière que, dans la chambre des vacances, les 
enfants dorment en rêvant à des moutons en laine blanche et frisée. 

C'est par une telle lumière que léglantine est en exlase, rêve aux 
rosiers sur de vieux murs, et les poules au coq de l’église, leur tête 
sous leur aile grise. 

C'est par ces lumières-là... c'est par une telle lumière que s’accom- 
plit tout ce qui est doux à la pensée des enfants, des héles et des 
fleurs. 


Quittons la belle lumière... Voici la pluie... 


La pluie tombe infinie. Les horizons s’enfuient. Où vont-ils ces 
côleaux, ces côleaux sous la pluie, qui portent sur leurs dos ces 
forêts qui s'ennuient? 


Voici le vent, à la parole tantôt si douce, et tantôt si rude: 


Que me fait le vent des forêts qui dans la nuit berce des palmes ? 

Que nous veut le vent des forêts qui chez nous inquièle la flamme ? 
Quecherche le vent des forêts qui frappe aux vitres, puis s'éloigne ? 
Qu’a-t-il vu le vent des forêts, pour qu'il pousse des cris d'alarme ? 


Voici enfin, dans la campagne, au clair de lune, une chapelle 
abandonnée... Tout y est vivant, tout y prie, tout y respire la 
présence divine... 


Elle se refléte dans une mare ot les rainettes vont chanter, ou le 
clair de lune vient hotre, où les nuages vont pleurer............... 
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Les fidèles sont les brins d'herbe et la frileuse giroflée qui regarde 
par la fenètre et ne cesse pas de tremblér.......... Fo ob. PS NET a 
Elle est, sous un saule pleureur, la (ristesse amie des hirondelles. 
L'araignée y sort de son cœur des voiles tout mouillés de perles. 
C'est une douce petite chapelle qui garde les trésors du monde : le 
silence, la pauvreté, l'ombre et la chasteté de l'ombre. 
.… La nuit d'étoiles passe en elle... 
... Souvent elle me voi pleurer... la tempe couchée sur la pierre... 
.. Même elle prend pour des prières, mes petits sanglots étouffés. . . 


On le voit, la religion n'est pas près de disparaître, elle 
existe plus que l'on ne croit, elle n'a pas ses racines que dans 
les Églises, elle en a partout, dans toutes les directions, et qui 
plongent loin. Il semble qu'elle soit invinciblement attachée à 
Vame humaine, qui n'a jamais pris, qui ne prend pas, qui ne 
prendra jamais son parti d’être seule vivante dans le monde, et 
d'y parler d'une voix sans écho. La religion cherche le cœur de 
l'infini, sa palpitation, elle a la divination que d'autres êtres 
existent qui lui sont cachés, soit que leurs âmes lui soient closes, 
soit qu'elles lui demeurent inaccessibles. Son effort est d'entrer 
en société avec tout ce qu'il y a d'esprit épars dans l'univers. 

Nous sommes religieux, comme le fut l'homme primitif ; nous 
le sommes autrement peut-être, avec moins de naïveté, mais 
nous le sommes de la même manière, en ce sens que nous con- 
tinuons, comme lui, à prêter une ame aux choses, ou plutôt à 
chercher l'âme par dela les choses. Dès la première heure, 
l'homme peupla le monde de volontés vivantes et agissantes, 
qu'il essaya de comprendre, pour entretenir commerce avec elles. 
La religion comme dit Guyau, (et c’est à mon sens la meilleure 
définition qu'on ait donnée) fut une sorte de « sociomorphisme 
universel ». J'ajoute qu'elle le reste. Et c’est pourquoi (je le note 
en passant) 1l est si difficile de la séparer de la morale, puis- 
qu'elle tend à régler les rapports de l'homme avec tous les êtres 
de la nature; avec ceux qui nous sont inférieurs, et nous 
demeurent inconnus a tant d’égards, les plantes, les animaux ; 
avec ceux qui sont à notre niveau, nos frères, les hommes, ceux 
qui nous sont proches, et ceux qu'éloignent de nous, les ren- 
dant étrangers, souvent hostiles, les différences de race, de 
langue, de tradition ; avec ceux enfin qui nous sont supérieurs 
et mystérieux, les autres vivants que nous devinons épars dans 
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’ . . È . A 
l’ample sein de l'univers, où nous occupons une place si minus- 
cule, et où palpite sans doute, au sommet de la hiérarchie des 
humanités et des dieux, l'âme du monde, le Dieu Unique... 


II 
L’ANIMISME PHILOSOPHIQUE 


Mais, dira-t-on peut-être, si tel est le fond: de l’esprit reli- 
gieux, quelle valeur scientifique reste-t-il, et quel crédit à la 
religion elle-même”? En leur donnant à toutes une pareille ori- 
gine, l’animisme, ne les faites-vous pas toutes reposer sur ce 
que M. Reinach appelle une « illusion » ? Cette illusion, vos 
explications la dissipent, et la religion s’évanouit pour tout 
esprit tant soi peu rationaliste, qui ne se nourrit pas des viandes 
creuses de l'imagination poétique ou métaphysique. Derrière 
l’écran des phénomènes, nos ancêtres avaient mis des âmes et des 
dieux ; nous, nous ne mettons plus que des forces. 

Eh bien! si inattendu que cela paraisse, je donne raison à l'ani- 
misme de nos ancêtres, contre nos matérialistes contemporains, 
et j'estime que la philosophie la plus avertie de notre temps les 
justifie de ne pas s'êlre satisfaits d'une conception faisant du 
monde une vaste mécanique inconsciente, où l'intelligence elle- 
même, qui est pourtant l'instrument de la science, finissait par 
ne plus trouver ni sa raison d'être, ni sa place... Ceci demande 
une explication. 

La méthode animiste est une chose, ses applications en sont 
une autre. Que l’homme primitif ait fait de cette méthode des 
applications hâtives, erronées, fantaisistes, où l'imagination 
avait plus de part que le bon sens, cela n’est pas douteux. 
L'homme primitif avait tort de personnifier la foudre, tout 
comme Lamartine avait tort d'inviter le lac du Bourget à regar- 
der. Ce qui est faux, dans l'animisme, c’est cet anthropomor- 
phisme grossier, naïf, si poétique soit-il, qui fait concevoir tous 
les êtres, qu'il s'agisse d'êtres humains, ou d'animaux, ou de 
plantes, ou même d'objets quelconques et de forces naturelles, 
indistinctement comme des personnes. Ce sont la des divagations 
de ce qu'on a appelé «la folle du logis », qui trouve plus court 
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et plus fleuri le chemin des rêves, que celui des palientes 
et prudentes investigations. L'animisme primitif logeait des 
«esprits» dans les choses, comme des locataires dans un 
immeuble, d'où ils pouvaient sortir à l’improviste, à toute heure 
du jour ou de la nuit, capables, tantôt d'un bon, tantôt d'un 
mauvais coup. Évidemment, nous n’en sommes plus la. 

Mais qu'y a-t-il au fond de la méthode animiste? D'abord, 
un besoin de savoir, de comprendre, d'expliquer les phénomènes 
au sein desquels l'individu se meut, et doit orienter son action, 
ce besoin qui se trouve en vous, en moi, en nous tous. Ensuite, 
un raisonnement qui va du connu à l'inconnu, un raisonnement 
par analogie, qui n’est, à le bien prendre, qu'une forme rudi- 
mentaire de l'induction. Cette philosophie, comme le remarquait 
déjà Fontenelle et comme le reconnaît lui-même M. Reinach, 
« roulait sur un principe si naturel qu'encore aujourd'hui notre 
philosophie n’en a point d'autre, c’est-à-dire que nous expli- 
quons les choses inconnues de la nature... par les idées que 
l'expérience nous fournit ». Nous ne connaissons directement, à 
sa source, qu'une seule puissance d'énergie, notre propre volonté. 
C'est par elle que nous commandons nos organes, et, par nos 
organes, les objets. Notre action, vue du dehors, est « étendue et 
mouvement » ; mais saisie de l'intérieur, à son point de départ, 
elle est «volonté et représentation » ; elle est de l’esprit en acte. 
Dès lors, qu'y a-t-il d’absurde dans l'interprétation par la 
volonté des mouvements et des forces en général ? Cette idée 
que les forces ont, quelque part, des sources volontaires, qu'il 
existe une solidarité, une action réciproque des esprits vivants 
dans les êtres, et des devoirs correspondants, cette idée est 
déjà, malgré les illusions où elle s'égare, un principe scienti- 
fique. En s’expliquant l'inconnu par le connu, c’est-à-dire la 
force par la volonté, l'animisme tendait à faire du monde entier 
une société universelle, où. les esprits épars dans les corps 
entraient en contact, se cherchant ou se redoutant, suivant qu'ils 
opposaient ou harmonisaient leurs actions. 

Eh bien! où en sont à cet égard, dans leur conception du 
monde, la philosophie, la physique et la métaphysique contem- 
poraines ? 

Pour Descartes, les animaux n'étaient encore que des machines. 
Ce n'est pas de son temps que Maeterlinek aurait pu écrire son 
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livre sur « l’Intelligence des Fleurs»; on eût levé les bras au 
ciel. Aujourd’hui on les lève de moins en moins devant ceux 
qui disent que, s'il y a de l'âme chez l'homme, il y en a déjà 
chez la bête, et le démontrent, en accumulant de patientes, ingé- 
nieuses et méthodiques observations. La preuve en est faite, 
chez les animaux supérieurs, tous les rudiments de l'intelligence 
et de la pensée humaine se retrouvent déjà à l'état embryonnaire. 
Leur système nerveux les rend capables de sensibilité, par con- 
séquent de souffrance. L'animal a cessé d’être une mécanique ; 
il intéresse le psychologue, et notre moralité n’a plus le droit 
de l’ignorer. 

Notre psychologie hésite encore au seuil de créatures plus 
infimes, les insectes par exemple, les plantes, où pourtant se 
révèle une étonnante sagesse, dont on fût longtemps à s'aviser. 
Le « cerceris tubercule » a connu, bien avant nous, l'anesthésie 
chirurgicale ; le ver luisant, la noctiluque, le polypier savent 
le moyen, ignoré des hommes, de fabriquer de la lumière froide ; 
le moustique, depuis de longs siècles, nous a précédés dans 
l'art de l'aviation qu'il pratique avec une précision dont nous 
sommes bien incapables ; l’araignée sait, de naissance, la géo- 
métrie et le tissage ; la paille, le roseau ont calculé, bien avant 
nous, les résistances tubulaires ; la « dionea municipula », ou 
dionée gobe-mouches, tient l'affût des insectes et leur tend 
des pièges, l’ortie se protège des ruminants par des épines 
empoisonnées, le cristal répare symétriquement ses bréches... 
N’a-t-il pas un peu raison, le poète, dans cette apostrophe, 
qui n'est pas sans ironie : 


Homme libre penseur, te crois-tu seul pensant 
Dans ce monde où la vie éclate en toute chose ? 
Des forces que tu tiens ta volonté dispose, 
Mais de tous tes conseils l'univers est absent’. 

Quel est le secret de ces petits êtres dont la science nous 
déconcerte ? Leurs organes d’expression ou d'action ne ressemblent 
pas aux nôtres. et nous avons, à les interpréter, des diffi- 
cultés presque insurmontables. Nous ne pouvons essayer de 
pénétrer chez eux qu’à travers les ténèbres et par effraction. 
Nous parlons d’« instinct » en biologie, d’« affinités électives » 


4. Gérard de Nerval. 
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en chimie, comme si tous ces mots commodes expliquaient quoi 
que ce soit, et ne se bornaient pas à résumer la totalité de notre 
ignorance en une formule. 

La constitution même des êtres est un comble de savante 
complexité. L’anatomiste s’en émerveille ; il épèle à grand peine, 
mot à mot, ces chefs-d’oeuvres de la nature que sont les orga- 
nismes supérieurs, essayant de les déchiffrer. Chaque orga- 
nisme est un tout, dont les parties sont liées et dépendantes 
les unes des autres. La matière dont il est fait se renouvelle 
incessamment ; sa caractéristique, c’est la forme invariable 
d'après laquelle il reconstruit les matériaux qu'il assimile, 
maintenant ainsi son unité. Il est un agrégat de cellules innom- 
brables, une vaste association de vivants qui collaborent avec 
ordre et méthode. Pour transmettre sa vie et pas seulement sa 
vie, mais son dispositif organique, il l’enferme dans des germes 
qui sont le mystére des mysteres. 

Dans ces germes, que nous montre la physiologie d'un 
Claude Bernard? un « nisus formativus », un « quid proprium », 
une «idée directrice», un plan d'architecture, d'après lequel la 
matière s'organise pour former la structure des corps vivants, 
chaque germe donnant l'animal ou le végétal de son espèce, 
bien que, d’un germe à l’autre, à l'analyse chimique, les éléments 
ne diffèrent pas sensiblement... Un peu d'oxygène, d’azote, de 
carbone, d'hydrogène, et voici la fleur, la plante, ou l'arbre, ces 
merveilles d’agencement et de grâce harmonieuse ; non pas une 
fleur, une plante, un arbre quelconques, mais telle fleur, telle 
plante, tel arbre, bien déterminés. 


Le gland contient déjà la structure du chêne, 
Et dans les grains de blé palpitent les CPE 


Les, éléments inorganiques sont au germe ce que sont les 
caractères d'imprimerie à l'intelligence qui les compose pour 
en faire un sens. D'où l’on est en droit de conclure que, sous une 
forme qui nous échappe, le germe possède une sorte de science 
infuse et héréditaire, qu'il est plein de mémoire, de sagesse 
patiente et cachée ?. 


1. La Flamme dans le Vent, P. Teissonniére (Fischbacher). 
2. Voir: Le Sens de la Vie, P. Teissonnière (Fischbacher). 
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En biologie, en botanique, on étudie le processus des phéno- 
mènes, leurs relations, leurs successions, on constate, on classe, 
on compare ; mais on ne rend compte de rien. Pour rendre 
compte, il faudrait aller au fond des choses ; or, la science, comme 
telle, ignore le fond des choses qui est hypothétique, et échappe 
a toute expérimentation directe. Où commencent, où finissent 
l'organique, et l’inorganique, comment s'expliquent leurs rap- 
ports, et comment se fait le passage de l’un à l’autre ? On n'est 
point arrivé à se mettre d'accord sur ces questions capitales. 
Quel est l'élément dernier de la matière ? Est-ce l'atome, 
comme on l'a cru longtemps ? 

La physique moderne le tient pour un système, composé 
d'éléments beaucoup plus infimes. Elle parle de tourbillons, 
d'électrons, de noyaux positifs, de « sillages », de « trous dans 
l’éther », masquant, sous le vertige de calculs d'apparence scien- 
tifique, une telle incertitude, un embarras si extrême, qu'ils la 
devraient avertir qu'elle a naivement posé son pied sur le 
terrain spéculatif. En fait, de théorie en théorie, elle dissout de 
plus en plus l’idée de matière, et la transforme en celle d'énergie, 
expression déjà plus morale que mécanique. Tant et si bien 
qu’un savant comme Ed. Perrier, ancien directeur du Museum, 
en présence de certains faits déroutants, en vient à parler de 
« la personnalité de l'atome » ; formule à coup sûr paradoxale, 
dont le monisme scientifique d’un Hoeckel (il serait facile de 
Vétablir par des citations) fournirait d’ailleurs de nombreux 
équivalents. Le savant et le philosophe se rencontrent ici avec 
Jespoete: 


A la malière même, un verbe est allaché. 


Il saute aux yeux que le vieux matérialisme se meurt. Quoi 
d'étonnant à cela ? Construit par des penseurs, 1l a toujours été 
incapable de rendre compte de la pensée qu'il a essayé de tirer, 
par je ne sais quelle magie, d'éléments qui ne pensaient pas. La 
réalité de l'esprit n'étant pas douteuse, et ne se pouvant nier 
sans contradiction, (la négation elle-même étant une activité de 
l'esprit), une philosophie n'a pas de sens qui ne fait pas du men- 
tal le point de départ et le pivot de sa recherche. Que par l'inter- 
médiaire de l'estomac et de la circulation, les aliments entre- 
tiennent le cerveau et le cerveau la pensée, c'est un problème 
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nsoluble, s’il n'y a, dans la matière elle-même, aucun élément de 

spiritualité, Si la réduction à l'unité de substance peut être espérée 
et recherchée, elle ne saurait l'être que dans le sens d'une spiri- 
tualisation de la matière. Aussi, la volonté et la pensée à l'état 
élémentaire, « l’idée-force » comme réalité en soi, comme subs- 
tance, apparaît-elle au bout de toutes les inductions métaphysiques 
de philosophes comme Hartmann, Renouvier ou Bergson. Ne nous 
voila-t-il pas au seuil d'une nouvelle Monadologie qui, de plus 
en plus, conquiert l'élite de la pensée contemporaine, et nous 
donne de la vie dans l'univers l’idée la plus saisissante, à la 
fois la plus dramatique et la plus*belle, que le monde ait jamais 
connue ? 

La monade se substituant à l’atome, c’est l'esprit se substi- 
tuant à la matière, l'énergie à la force. Ou plutôt l’atome el la 
monade, la matière el l'esprit, ne sont que les deux aspects, l’un 
externe, l'autre inlerne, l'un physique, l'autre métaphysique, 
d'une même réalilé élémentaire. Plus d’atomes réduits aux 
seules qualités de l'étendue et du mouvement, plus de monades 
aussi « sans portes, ni fenêtres »; mais de petils centres psy- 
chiques ou énergétiques obscurs, ayant tendance à se chercher, 
à s'associer, à s'organiser, et tirant de leur association même, 
à travers les innombrales étapes de la structure, une vie inten- 
sifiée, et de plus en plus spiritualisée. Toute l'évolution ne se 
résumerait-elle pas dans cette loi essentielle : Chaque monade 
est un individu, simple et indissoluble, un grain d énergie ; cet 
individu est sociable, et tend à former des agglomérats, puis des 
organismes ; — à leur tour les organismes supérieurs tendent 
à devenir des individus composés, c'est-à-dire un tout fonction- 
nel, cohérent, sous la direction d'une monade centrale, d'une 
« entéléchie dominante », qui est comme « une petite divinité 
dans son département » 1; — et ainsi de suite, de proche en 
proche, à travers l'individu humain, et les sociétés humaines en 
voie de centralisation, jusqu'a la monade suprême, couronne- 
ment du concert organique universel, jusqu'à Dieu où con- 
vergent toutes les flammes de l'esprit ? « L'univers entier, 
demande Alfred Fouillée, le plus averti des critiques en la 
matière, ne serait-il pas lui-même une vaste société en voie de 
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formation, une vaste union de consciences qui s’élabore, un con- 
cours de volontés qui se cherchent et peu à peu se trouvent !? » 

Les lignes de cette conception, on peut les voir se dégager 
des plus grands travaux de la philosophie, et de la science 
contemporaines; MM. Spencer, de Lilienfeld, Scheffle, Espinas, 
Ed. Perrier, en élargissant les théories d’Auguste Comte, en 
essayant de montrer que tout organisme est une société, et, réci- 
proquement, que foute société n'est elle-même qu'un organisme 
embryonnaire, où s'établissent peu à peu la division du travail 
et la spécialisation des fonctions, ne nous ont-ils pas mis en 
chemin d’étendre à l'univers entier l'interprétation sociale des 
lois? Celles qui président dans les corps au groupement des 
éléments invisibles ne sont-elles pas les mêmes que celles qui 
président dans la société au groupement des individus, et dans 
le monde sidéral à la gravitation des astres ? Qui sait si la 
science sociale, couronnement de toutes les sciences humaines, 
ne nous livrera pas un jour, avec ses plus hautes formules, le 
secret même de la vie universelle ? 

Jusqu'ici, à quoi la vie a-t-elle abouti, sur notre planète, à 
quel bourgeon terminal? Elle a abouti à la constitution du cer- 
veau, organe et instrument de la pensée, elle a abouti à l'esprit 
actif, elle a créé l'homme, où non seulement l'univers se reflète, 
mais où il prend conscience de lui-même et de ses lois. L'im- 
mense chandelier de la vie ne semble avoir élé construit que pour 
porter cetle flamme. Quel miracle que les théorèmes d’Euclide 
valables pour tous les esprits, de tous les siècles, sous tous les 
climats ! El quel miracle plus grand encore que ces notions 
d’infini et de parfait que nous portons en nous, et qui sont le 
pôle aimanté vers lequel s'orientent, comme le tourne-sol vers 
la lumière, tous les principes spirituels qui sont en nous * ! 

Est-il déraisonnable, l'acte de foi en une raison universelle, 
embrassant toutes nos raisons particulières, attirant vers elle 
depuis l’humble madrépore, jusqu'à l'aile de l'oiseau, jusqu'à 
Vastre resplendissant, et servant de fin dernière aux lois cos- 
miques elles-mêmes ? 

Dans le drame immense de la vie sont impliqués tous les 


1. L'Avenir de la Métaphysique fondée sur l'Induction. 
2. Une Morale selon la Nature, ou le Sens de la vie, par P. Teissonnière, 
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règnes de la nature, et l’homme est au milieu de ce drame. 
Quand il se penche sur la création d’en bas, il découvre des 
vivants au-dessous de lui, des êtres innombrables qu'il a long- 
temps ignorés, dont quelques-uns tournent vers lui le trouble 
regard de leurs yeux, où déjà palpite et s’éveille la. flamme 
vacillante de l'esprit. Et quand il lève les yeux vers les choses 
d'en haut, vers le ciel, constellé d'étoiles, tel que l’astronomie 
moderne le lui a révélé, à considérer la place infime qu'il occupe 
dans cet univers dont la terre n’est plus le centre, comme 
il l'a cru longtemps, mais où des myriades de soleils, plus for- 
midables que le sien, dispensent à des myriades de planètes 
plus vastes, plus vieilles, plus évoluées que la sienne, les bien- 
faits de la lumière et de la chaleur nécessaires à la vie, bien 
qu'il n'ait encore aucune démonstration de la « pluralité des 
mondes habités » il ne peut pas, en même temps que ses regards, 
ne pas élever aussi ses pensées vers ces autres humanités qui 
l'ont précédé, qui l'accompagnent et qui le devancent sur les 
chemins de l'infini. Tous ces vivants d'en haut jalonnent sa 
route, jusqu'au Suprême Vivant, le Roi des Siècles, l’Immortel 
« qui habite une lumière inaccessible, que nul ceil n’a vu, ni ne 
peut voir ! » 


Redescendons de ces hauteurs contemplatives... Il faut con- 
clure. 

Nous savons aujourd'hui de science certaine, qu'aucune révé- 
lation n'est tombée du ciel toute faite, qu'il n’y a pas eu, à 
l'origine, une religion, mais des religions dont les premiers 
balbutiements se ressemblent, que toutes, sans exception, portent 
la marque de leur époque ; nous savons que la naissance des 
religions, leur croissance, leur décadence, leur résurrection, ont 
subi les lois de l'histoire et sont associées à toutes les défaillances 
comme à tous les progrès de l'esprit humain. — Nous savons 
aussi, aujourd'hui, de science non moins certaine, non moins 
évidente, que les religions ne sont pas, comme le croyait Vol- 
taire et, plus près de nous, des hommes comme Carl Vogt et 
Mortillet, des chancres greffés par l’avidité et la fraude sur l’orga- 
nisme social, des sortes d’excroissances pathologiques, mais 
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l'expression naturelle de la vie mentale et morale des indi- 
vidus et des sociétés en travail d'enfantement spirituel, expres- 
sion qui s'est modifiée à chaque étape de l'histoire, mais qui, 
au milieu des tàtonnements où l’humanité s'est débattue, a été 
ce qu'elle pouvait être, pleine de sincérité et de spontanéité. 

Aussi, ceux qui parlaient, ceux qui parlent encore aujourd'hui 
d'en finir, comme par une mesure de police, avec les religions, 
qu'ils s'appellent d’Holbach, Mortillet, ou M. Homais, font preuve 
d’une bien stupéfiante légèreté. Le moindre esprit d'observation 
le fait éclater aux yeux, les origines de la religion se confondent 
avec les origines même de la pensée et de l'activité chez l'homme, 
soucieux, depuis qu'il existe, de comprendre sa vie, et d'entrer 
en communion avec la vie universelle. 

Il y a quelque naïveté à s’imaginer que ce flambeau, que les 
générations se passent d'âge en âge, il suffirait, pour l’éteindre, 
de souffler dessus. Il faut en prendre son parti, la religion est, 
dans son principe, indestructible. 

Trop souvent, il est vrai, l'humanité cherche ses dieux où ils 
ne sont pas, et ne les voit pas où ils sont. L’athéisme rend à la 
religion ce signalé service de la forcer à progresser. Les croyances 
subissent, comme tout au monde, les lois de la vie et de la mort, 
condition de tout renouvellement. Beaucoup de dogmes, comme 
des soleils éteints, sont tombés, et tomberont au-dessous de 
notre horizon spirituel. Mais comme les soleils couchants repa- 
raissent, rafraichis et rajeunis dans la limpidité de l’aurore, les 
religions renaissent, et la religion persiste. Et elle persistera 
aussi longtemps que notre pauvre petite flamme vacillera dans 
le vent des grandes puissances cosmiques, au milieu de ténèbres 
dont la profondeur nous échappera, aussi longtemps que l'œil 
voudra voir et l’oreille entendre, c'est-à-dire toujours. 

Mais s'il ne dépend de personne de détruire la religion, si 
cela ne se pourrait faire sans déraciner l'homme lui-même, i 
dépend de nous de faire le triage des religions, et particulière- 
ment, d’arracher la nôtre aux basses superstitions d'un culte ido- 
lâtre, pour l’élever au niveau de l’âme contemporaine. Il y a 
un progrès religieux, comme il y a un progrès scientifique, 
comme il y a un progrès moral. L'erreur est de vouloir stabi- 
‘ liser la religion dans des formes périmées comme si la théologie 
du moyen âge pouvait valoir beaucoup mieux que sa physique 
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ou sa médecine. Comme l'humanité, la religion a eu son enfance ; 
pour arriver à la maturité, elle doit grandir. Une religion qui a 
cessé de grandir ne vit presque plus ; c'est déjà une religion 
morte, il faut en rendre des éléments à la circulation de la vie. 
Dans un monde où tout est mouvement, croissance, progrès, 
une religion immobile est comme une île, au milieu d'un fleuve 
qui ronge ses bords, appelée à disparaitre. 

A ce triage judicieux, à cette épuration progressive des 
croyances, peut contribuer, plus que toute autre discipline, 
l'histoire des religions à laquelle est consacrée le présent congrès. 
Et c’est par là que l’histoire des religions, dont les méthodes 
critiques et le pouvoir destructif inquiètent encore tant de bons 
esprits, se révélera non plus seulement comme une discipline 
négative, mais comme une discipline constructive, en un temps 
trop tiraillé par les déchirements inévitables des époques de 
transition, pour ne pas aspirer, comme nous le disait un jour 
notre vénéré Président d'honneur, à la paix des consciences et 
au renouvellement de la vie spirituelle. 


— Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
prennent part MM. H. Berr (Paris), A. Van Gennep (Paris), 
R. Lenoir (Paris). 

M. Berr. — Il faut distinguer entre la religion et l'esprit reli- 
gieux. L’historien des religions risque de commettre des mala- 
dresses et des incompréhensions s'il ne voit pas qu'il y a un 
esprit religieux dans lequel baignent les religions et s’il étudie 
seulement les dogmes, les mythes, les rites, sans étudier l'esprit 
religieux. 

M. Van Gennep. — Le sens du mot religion est peut être un 
peu trop étendu dans cette communication. La théorie animiste 
de Taylor est actuellement dépassée. Chez un très grand nombre 
de peuples primitifs très bien étudiés, on trouve seulement la 
croyance à une force, sans idée régulière de personnification. 
Il faut être très prudent ; l'animisme du primitif est chose aussi 
complexe que la psychologie de l'enfant, et le poète qui semble 
animer les choses est dans une attitude mentale toute différente 
de celle du sauvage animiste. 


ANIMISME DANS LA POÉSIE ET LA PHILOSOPHIE TA 


Les primitifs ne personnifient pas au point que l’on croit. Dire 
que le soleil est un père et la lune une mère ne signifie pas 
pour eux qu'ils croient que le soleil soit vraiment un homme et 
la lune une femme. 

Quant à la définition de la religion, on discute depuis quelque 
deux mille ans sur ce point. Mais chez tous les peuples de la terre, 
il existe un certain nombre de termes hiérologiques (tabou, mana, 
hiéros) qui tous expriment plus ou moins cette idée qu'à côté de 
l'homme, il reste un certain nombre de forces plus ou moins 
incompréhensibles, nombre que la science tend à diminuer. 
L'histoire des religions part de ces faits concrets : elle ne cherche 
pas à définir ce qu'est la religion, mais à étudier chaque religion. 

M. Lenoir. — Dans la mesure où dans la psychologie du poète 
les éléments affectifs et moteurs prédominent sur les éléments 
intellectuels on peut parler d’une personnalisation. M. T.n'a fait 
allusion qu'à la poésie romantique, Mais c'est que, depuis le 
xIx° siècle, on constate un retour aux éléments affectifs. 

Le primitif est-il vraiment dupe de ses imaginations ? Platon 
s'était déjà posé la question : Que faut-il croire de ces mythes ? 
Et il disait que de la vérité au mythe il y a quelques degrés de 
ressemblance. 


s 


M. A. VAN GENNEP (Paris). 


LE CULTE DE SAINT ANTOINE, ERMITE, EN SAVOIE 


Le culte populaire s’adresse en Savoie, normalement, a 
saint Antoine ermite (fête au 17 janvier), et non pas à 
saint Antoine de Padoue (fête au 13 juin) qui fait retrouver 
les objets perdus, sauf cas assez rares de transfert par contami- 
nation verbale, par exemple aux Brévières et aux Chapelles. 

Dès le x siècle existaient à Chambéry les Hospitaliers de 
saint Antoine ; la fixation de son culte est certifiée au cours du 
même siècle pour le Petit Bugey, au cours du xin° pour la 
Tarentaise et le Genevois. Mais les observances populaires sont 
certainement antérieures. M. Burlet signale 6 localités pos- 
sédant des reliques du saint : Chambéry (Sainte-Chapelle-du- 
Château et église des Antonins), Annecy (Saint-Maurice), Villa- 
roger, Chevron et Viuz!. Pour Chambéry et Annecy je n'ai pas 
de documents concernant les pratiques populaires ; je doute 
d’ailleurs qu'il en ait existé du même ordre que celles qui 
avaient et ont encore cours dans les campagnes. On me signale, 
à ce qu'il semble, des reliques du saint à Arvillard et à Gruffy ; 
les deux documents, pourtant, disent seulement qu'on « expose 
des reliques ». Sont-ce celles du saint, ou celles d’autres saints 
conservées dans l’église ? 

Comme patron de paroisse !, saint Antoine n'est signalé par 
M. Burlet que pour Verthemex (dans le Petit Bugey), Doucy en 
Bauges, Jussy près Pers en Genevois, Savigny en Semine et 
Cluses en Faucigny. J'ajoute Bernex en Chablais. C'est un fait 
au moins curieux que notre saint n'était le patron d'aucune 
paroisse en Tarentaise ni en Maurienne avant la Révolution, 


{. J. Burlet, Culte de Dieu, etc., Pl. Ch 
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alors que ce sont là les régions où son culte populaire présente 
le plus d'extension et le plus d’antiquité cérémonielle. 

On arrive à la même constatation, au moins étrange, en com- 
parant la liste des chapelles consacrées à saint Antoine telle 
que M. Burlet l’a dressée d’après les documents écrits, à la liste 
des communes à cérémonies du 17 janvier comme elle résulte 
de mon enquête. L'ancien diocèse de Genève se présente dans 
la liste de M. Burlet avec plus de 100 paroisses, le Décanat de 
Savoie avec 13, la Tarentaise avec 26, la Maurienne avec 98 et 
le Petit Bugey avec 9. Il est cependant probable que bien des 
paroisses sur lesquelles je n’ai pas de documents folkloriques et 
où M. Burlet signale des chapelles consacrées au saint, ont pos- 
sédé ou possèdent encore des rites agraires du 17 janvier. Pour 
la Tarentaise et la Maurienne, dont la proportion de communes 
touchées par mon enquête est considérable, il n'y a pas juxtapo- 
sition de nos deux listes : le culte populaire du saint y est bien 
plus étendu que ne le feraient supposer les documents écrits. 
Il est vrai que pour avoir une idée exacte des cultes populaires, 
il faut tenir compte aussi des oratoires, d'ordinaire très modestes, 
qui ont été construits en l'honneur de tel ou tel saint et qui, le 
plus souvent, sont ensuite tombés en ruines, après 50 ou 100 ans, 
faute de revenus assurés ou par suite du dépeuplement des 
hautes régions. Les dévotions d'abord adressées aux saints dans 
ces petits oratoires ont été parfois transférées à l'église du chef- 
lieu ; souvent aussi, toute coutume locale et spécifique a disparu. 

Il importe encore de signaler dès maintenant que, dans un cer- 
tain nombre des chapelles énumérées par M. Burlet, saint Antoine 
est associé à un autre saint. Laissant de côté ses associations avec 
Notre-Dame (de Pitié, etc.), je trouve le saint partageant une 
chapelle avec sainte Apollonie, sainte Barbe, saint Bernard, 
saint Blaise, saint Bon, saint Félix, saint Guérin, saint Jacques, 
saint Loup et saint Sébastien. Plusieurs de ces saints, on le 
verra, présentent en Savoie des caractères agraires assez nets 
surtout saint Guérin et saint Bernard, en tant que protecteurs 
des bestiaux. Par contre, l'association avec saint Sébastien se 
rapporte à la protection contre la peste. 

Telle était, en effet, l'une des principales attributions de 
saint Antoine pendant le moyen âge et ses moines, les Anto- 
nins, se consacraient à la lutte contre ce fléau. Cette ttribution 
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du saint a disparu de nos jours, depuis au moins un siècle et 
demi; mais la diffusion du mal au cours des siècles précédents 
explique la différence signalée plus haut entre ma liste et celle 
de M. Burlet. L’abondance des chapelles consacrées à saint 
Antoine dans le diocèse de Genevois, chapelles pour la plupart 
fondées au xvi siècle et au début du xvn°, a été une consé- 
quence directe de l’extension de la peste dans cette région à la 
suite des guerres de religion. De méme, beaucoup de chapelles 
consacrées à saint Antoine et aux autres protecteurs contre la 
peste, dans le Décanat et en Maurienne, sont dues aux passages 
incessants de troupes. dans les vallées de Chambéry, de la 
moyenne Isère et de l'Are. Les conditions ayant changé, il est 
naturel qu'aucun de mes documents folkloriques ne signale 
d’invocations actuelles à saint Antoine contre la peste !. 

© Les seules activités que ces documents lui reconnaissent de 
“nos jours sont d'ordre agraire. Encore est-il assez difficile de 


1. Sur l'extension de la peste en Savoie autrefois, voir ailleurs saint 
Sébastien. Les attributs de saint Antoine, et notamment son tau, qu'on 
voit marqué sur l'épaule du saint sur une fresque située à l'extérieur de 
la chapelle de Bessans (L. Bégule, Peintures murales à Lanslevillard et 
Bessans, Lyon, 1908, pl. XI), ne semblent avoir joué aucun rôle dans les 
croyances et observances savoyardes. Sur le tau des Antonins, voir Cof- 
finet, Recherches hist. et arch. sur les attributs de saint Antoine, Actes de 
la Soc. Acad. de l’Aube, 1863, p. 155-158. 

En 1865 fut trouvé dans l’ancien château de Grésy un petit trésor de 
monnaies d’or accompagné d'un gros anneau d’or portant gravées les 
armes de Jean de Grailly, le-célèbre captal de Buch, qui mourut à Paris 
en 1377, son tau en or émaillé et ses insignes de l’ordre de saint Antoine. 
Bague et insignes furent achetés par le marquis Costa de Beauregard, 
qui les échangea contre d’autres objets avec l'antiquaire Charvet (Mém. 
de la Soc. acad. de Savoie, 2° série, t. VIII, p. 38 et Rev. de Sav., 1866, 
p. 104). Je n’ai pu retrouver la trace de ces objets; et je me demande, 
avec le comte de Loche (Hist. de Grésy sur Aix, 1874, p. 159), comment 
ils avaient bien pu venir à Grésy, bien que la famille de Grailly (ou Grély) 
fut originaire du pays de Gex, et par suite vassale du comte de Savoie. 

Il existait dans le trésor de la Sainte-Chapelle à Chambéry, selon l’inven- 
taire de 1483, deux statues reliquaires de saint Antoine en argent doré, 
dont l’une aux armes du duc de Berry (mort en 4472); mais il n’en est 
plus fait mention dans l'inventaire de 1542; cf. Fabre, Le Trésor, etc. 
dee éd., p. 55 ; les attributs de la première étaient le bâton de pèlerin et 
le feu sous les pieds; ceux de la seconde, le bâton et le livre ; il n’est pas 
fait mention du tau ni du cochon; les descriptions de l'inventaire sont, 
il est vrai, très sommaires. 
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distinguer entre les plus anciennes et les plus récentes. Le mieux, 
je crois, est de donner d’abord les renseignements recueillis 
sous la forme même où ils me sont parvenus, quand bien même 
plusieurs d’entre eux sont incomplets, ou très naifs. Je les classe 
par ordre alphabétique, en ayant soin de donner le nom de la 
région géographique et historique où la commune est située. 


Aiguebelle (Maur.). — On place des sacs de grains à la porte de 
l'église ; les gens apportent ces grains pour que le prêtre les bénisse, 
afin que leurs bestiaux soient protégés ; la messe qui suit est dite 
a cet effet. 

Aillon-le-Jeune (Bauges). — Il y avait une bénédiction des grains à 
une date que le témoin ne peut pas préciser. Autrefois, à la Saint- 
Antoine, chaque année à tour de role, une famille de la commune 
passait dans les autres familles, recevait un peu de blé et le portait 
bénir à l’église ; cette coutume est tombée en désuétude. 

Aïban-des-Hurtières (Saint-) (Maur.). — Toutes pratiques niées. 

Alban-des-Villards (Saint-)(Maur.). — La plupart des familles faisaient 
bénir du sel ; cette habitude tend a disparaitre. 

Albertville (Combe). — (Dictionnaire de Brachet). « Peca lo Bou, 
piquer les bœufs. C'est le jour de la Saint-Antoine que les bouviers 
se réunissent chez un de leurs camarades, celui qui a la plus belle 
paire de boeufs; ils vont à l'écurie, font l’éloge des animaux en 
question, prennent l'avoellian (l'aiguillon), les piquent pour les faire 
lever s'ils sont couchés, rentrent à la maison et vident quelques 
topins de vin. » 


Albiez-le-Vieux (Maur.). — C'est le jour de la vogue; pas de-béné- 
diction : ni du sel, ni du grain, ni des bêtes. 

Allues (Les) (Tar.). — Bénédiction du sel dans l’église et des montures 
devant l'église. 

Arbusigny (Faucigny). — Il y en a qui portent bénir du blé ou de 
l’avoine ; pas de messe des bêtes. 

Arith (Bauges). — Ce jour-là on ne mange pas de produits de laiterie, 
donc ni lait, ni beurre, ni fromage d'aucune sorte. 

Arvillard (Savoie-Propre). — La fête de [a Saint-Antoine s'est con- 


servée : chaque famille porte une poignée de sel à l’église ; ce sel 
est béni à la fin de la messe et il est conservé précieusement ; on 
en donne une pincée au retour de la cérémonie et dans le courant 
de l’année en cas de maladie du bétail ; après la bénédiction du 
sel, on baise les reliques et on donne un sou pour la conservation 
du bétail. 

Avanchers (Les) (Tar.). — On dit ce jour-là une messe pour la conser- 
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vation du bétail ; la bénédiction des mulets, qui se fait devant 
l’église, est suivie d'un exercice de galop effectué par les jeunes 


cavaliers. 
Avre (Saint-) (Maur.) — « et quelques autres localités du canton » (le 
témoin ne spécifie pas). — Le curé chante une messe solennelle pour 


la conservation des bestiaux ; ensuite il bénit du sel pour leur 
usage ; après la messe, tous les propriétaires qui ont des mulets ou 
des ânes les amènent devant l'église, où le curé les bénit. 


Bâthie (La) (Tar.}. — On y fait encore la bénédiction des montures 
devant l’église, mais non celle du sel, ni des grains. 

Beaufort (avec Aréches et Roselend) (Doron). — Toutes coutumes et 
pratiques niées nettement. 

Bellecombe (Tar.). — Bénédiction du sel, et devant l’église, des mon- 
tures. 

Bellecombe (N.-D. de) (Arly). — Bénédiction du sel et, devant 
l’église, des ]uments. 

Bernex (Chablais). — Le patron de la paroisse est saint Antoine ; 


ce jour-là l’église est pleine; on porte au curé du sel et du blé à 
bénir pour les bêtes ; les fidèles achètent des bonbons, les posent 
sur Ja table de communion, puis versent du vin sur les bonbons ; 
après la messe, chacun remporte ses bonbons et on les mange à 
la maison comme on mange le pain bénit. 

Bessans (Maur.). — Saint Antoine est le protecteur des animaux 
domestiques. Le 17 janvier, à neuf heures du matin, on célèbre une 
grand'messe à la chapelle de saint Antoine, pendant laquelle les 
hommes de la paroisse, chacun avec un flambeau allumé et distri- 
bué par les prieurs, chantent les cantiques de saint Antoine, dont 
quelques-uns, a ce qu'on prétend, ont été composés à Bessans 
même. Après la messe, on se rend en procession à l'église pour 
bénir les flambeaux de saint Antoine. Les prieurs restent à côté de 
l’autel, tenant des « flambeaux » plus grands et plus gros. Chaque 
année, avec l'argent de la collecte faite pendant la messe ce même 
Jour, on fait fabriquer à Turin ces « flathbeaux » spéciaux qui 
mesurent en moyenne 2 mètres de haut, avec un diamètre de 10 à 
12 centimètres. Ils portent au milieu l'image du saint et sont ornés 
de petits bouquets multicolores. C'est la société de saint Antoine 
qui a la garde de ces cierges ; elle se compose de 8 prieurs, d'un 
procureur et d'un sous-procureur. On choisit chaque année 2 nou- 
veaux prieurs qui sont d'habitude les deux plus jeunes mariés de 
l'année, car au rebours des prieurs de saint Jean-Baptiste, qui 
doivent être célibataires, ceux de saint Antoine doivent être mariés. 
Le jour de la fête, après la messe, les prieurs vont dans la mai- 
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son des deux nouveaux promus et du procureur ou du sous- 
procureur qui viennent d'être élus et apportent à chacun, sur un 
plat recouvert d’une serviette, des bonbons et un bouquet de fleurs 
artificielles planté sir un morceau de pain blanc. On appelle cela 
en patois fsandel. Les solennités religieuses terminées, tous les 
prieurs avec leurs femmes vont prendre le diner chez celui qui 
est déjà prieur depuis deux ans. C'est une règle que chaque prieur 
à son tour fasse chez lui le repas de saint Antoine une année, et, 
l'année suivante le repas pour la fête de sainte Agathe; le prieur 
qui reçoit la société de saint Antoine fait le compte de tout ce qui 
a été consommé pendant le repas qu'il a donné ; on répartit la 
somme entre les membres de la société el chacun paie sa partie. 
Au même endroit se fait le souper, puis on arrange un bal. 
Il y a parfois 25 à 30 personnes dans une salle de 6 mètres 
sur 3. (Résumé d’après des documents inédits que m'a envoyés 
Me E. Goldstern.) 

Je n'ai pas de renseignements sur la date d’organisation de 
cette confrérie ; je doute, d’après certains détails qui paraissent 
copiés sur les règlements des confréries du Rosaire et du Saint- 
Sacrement, qu'elle soit aussi ancienne que, par exemple, les con- 
fréries, plus laïques que religieuses, du Saint-Esprit (voir Pérouse, 
Paroisses rurales, p. 69-70). 

La fête semble en tout cas en relation avec la vieille tradition 
locale selon laquelle la chapelle de saint Antoine, ornée comme on 
sait de fresques très curieuses, « fut érigée à la suite d’une peste 
bovine d'une exceptionnelle intensité qui sévissait encore vers 1526, 
décimant le bétail » (L. Bégule, La peinture décorative en Savoie, 
I, les Peintures murales... de Lanslevillard et de Bessans, Lyon, 
1908, p. 41). Or « les costumes des figures sont nettement du 
xv° siècle »; peut-être, tout de même, les peintures sont-elles de 
1526-1530 ; mais la chapelle est certainement de beaucoup anté- 
rieure ; et cette tradition me paraît d’autant plus apocryphe que ce 
ne sont pas les bêtes à cornes qui étaient, et sont, la principale 
richesse de Bessans, mais bien les chevaux, les mulets et les mou- 
tons (renseignements de M1 Goldstern) ; je doute qu'au moyen age 
il en ait été autrement. 

Saint Antoine est représenté en pied dans un carton et porte sur 
l'épaule le fau qui est son insigne. En Savoie, le {au ne parait pas 
avoir pénétré dans/le culte populaire, alors qu'il semble l'avoir fait 
en Dauphiné, où les pèlerins aux divers sanctuaires de saint Antoine 
identifiaient le fau des Antonins à une béquille (Pilot de Thorey, 
loc. cit., t. I, p. 46-47, note). Dans toute l'Europe centrale et sep- 


138 SECTIONS I EN XII 


tentrionale la représentation du tau, ou même d'un simple T 
majuscule, a été employée comme signe ou comme amulette contre 
la peste (cf. Marie Andree-Eyzn, Volkskundliches, 1910, p. 63-72 ; 
R. Wuensch, Das Antoniterkreuz, Hess. Blætterf. Volksk., 1912, 
p- 49-62). 

Le pain blanc porté en procession est probablement un pain 
bénit, ou qui le sera au cours de la cérémonie. On peut donc rap- 
procher de la fête comme elle se pratique à Bessans celle qui avait 
lieu dans deux localités de la Gruyère, à Vuippens et à Grandvil- 
lard. A l'issue de la grand’messe du 17 janvier, consacrée à saint 
Antoine, la plus vertueuse des filles de l’endroit, chargée du 
pain bénit, une miche recouverte d'un grand voile qui tombait à 
terre, ouvrait la marche d’un cortège qui escortait le saint, repré- 
senté par un bambin, vêtu comme un chevalier, et conduit par un 
conseiller de la paroisse. Le cortège chantait la complainte « Appro- 
chez-vous tous chrétiens, Pour entendre l'histoire... C'est l'un 
des plus grands saints, Nommé saint Antoine » (A, Schorderet, 
Extraits de Reichlen, Arch. suisses des Trad. Pop., 1914, p. 197). 

Bonneval-sur-Arc (Maur.). — La Saint-Antoine est le jour de la vogue ; 
on fait la bénédiction des montures devant l'église, mais pas la 
bénédiction du sel ni des grains. 

Bonvillard (Gombe). — Toutes cérémonies niées nettement. 

Bonvillaret (Maur.). — Ce jour il est d'usage que les ménages aisés 
offrent un jambon au curé (/nstiluleurs de Maurienne, t. I, p. 96). 

Bourget-en-Huile (Le) (Sav. Pr.). — On porte à l'église un morceau 
de lard qu'on nomme ép’nard ; ce morceau est laissé au curé !, 

Bourg-Saint-Maurice (Tar.). — On fait bénir du sel et devant l’église 
les montures. 

Bozel (Tar.). — On fait dire une messe pour le bétail ; on porte une 
offrande au prêtre, généralement un fromage. A la sortie de la 
messe, le curé bénit les mulets amenés devant l’église. 

Bramans (Maur.). — On donne du sel béni le jour de Ja Saint-Antoine 
au bétail pour le préserver des maléfices et des mauvais sorts. Le 
curé dit ce jour-là une messe pour les muletiers ; à l'issue, il fait 
la bénédiction des mulets, garnis de bouquets et de rubans, Puis 
il y a un défilé des cavaliers, suivi d'un banquet. On paie la loca- 
tion des bancs à l'église ; les femmes ont de leur côté un goûter 
intime. Le soir, il y aun bal; on y danse des rondes (L'existence 
actuelle de la fête est aussi certifiée parles Jnstituteurs de Mau- 
rienne, t. II, p. 98), 


1. Ne serait-ce pas épnà, épine, dans le sens d’épine dorsale, échine du 
pore ? 
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Brévières (Les) (Tar.) — Un document datant du commencement du 
xvm® siècle dit qu'il y avait dans la paroisse deux bénédictions 
chaque année, à chacune desquelles le curé recevait des familles, 
des fromages, qui rendaient 10 livres de profit : à la Saint-Antoine 
le curé bénissait les étables, et à la Saint-Jean-Baptiste il bénissait 
les maisons. Ces deux bénédictions existaient encore vers 1880 ; 
mais aujourd'hui (1913) il ne subsiste plus que celle de saint Antoine. 
Supprimée également l’offrande de fromages à la messe de ce jour : 
il se fait cependant une offrande en argent, à laquelle bien peu se 
refusent à prendre part. A noter l'habitude qu'ont la plupart des 
familles de faire bénir du sel ce jour-là (Gontharet, Hist. des Bré- 
vieres, etc., p. 300 et 306-307). 

L’autel actuel dédié à saint Joseph, dans l'église, à gauche en 
entrant, était consacré depuis la construction même de l'église 
(1727) à saint Antoine de Padoue, dont la dévotion se répandit 
surtout au xvr° siècle. « Il avait été décemment orné autrefois 
par les soins de dame Anne-Lucie Martin, épouse du fondateur ; 
mais comme il n’y avait aucune autre indication, on ne pouvait 
savoir au juste s’il s'agissait de saint Antoine ermite ou de saint 
Antoine de Padoue. En vérité, le tableau de cet autel représentait 
saint Antoine de Padoue et N.-D. des Suffrages ; mais la dévotion 
des fidèles semblait aller de préférence à saint Antoine ermite, dont 
on fait la fête le 17 janvier. Si bien qu'en définitive il semblait 
difficile de s’y reconnaître. C’est pourquoi Rd. Rullier profita d’une 
occasion de restaurations, en 1872, pour changer l'autel de 
saint Antoine en celui de saint Joseph, qui venait d’être proclamé 
Patron de l'Église universelle » (Zbid., p. 174). Cependant on y 
remit sa statue, qui était ancienne (/bid., p. 175). 

Briançon (N.-D. de) (Tar.). — On y faisait, autrefois, une offrande de 
fromage au curé le jour de saint Antoine. 

Césarches (Combe). — On faisait autrefois la bénédiction, non seule- 
ment du sel pour les bêtes, mais aussi du chanvre destiné à faire des 
cordes et des liens pour les animaux ; l'usage se perd. 

Cevins (Tar.). — On fait bénir un sac d'avoine. Le curé choisit ce 
jour pour bénir en même temps les maisons, les étables et les bes- 
taux. 

Chambre (La) (Maur.). — A trois heures après midi, devant l’église, 
bénédiction des bœufs, chevaux et Anes; selon un autre témoin : 
jamais on ne bénit les bœufs, mais seulement les ânes et les che- 
vaux ; après quoi on les monte et on les ramène chez soi au galop. 

Champagny-le-Haut (Tar.). — Bénédiction du sel, des grains et des 
montures ; offrande de vin au curé. 


SEE de en er 
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Chapelles (Les) (Tar.). — Bénédiction du sel dans l'église du chef-lieu. 
En outre on se rend à la chapelle de saint Antoine prier le saint 
quand une bête est malade ou qu'on a perdu quelque chose [con- 
tamination visible entre les deux Saint-Antoine]. On fait de même 
pour rendre le temps favorable à la culture. 

Chavannes (Les) (Maur.). — Rien ; mais les rites semblent avoir été 
transférés à saint Blaise (3 février). 

Chavanod (Genevois). — Ce jour-là, bénédiction de l'avoine et du blé 
pour tout le bétail (vaches, poules, etc.). Pas de bénédiction du 
sel. 

Clarafond (Vuache). On continue de nos jours à bénir des grains pour 
le bétail ; mais on ne bénit pas le bétail lui-même. 

Clefs (Les) (Bormes). — Comme à Thônes. 

Cléry (Combe). — Pas de bénédiction de sel mi de blé ; on fait une 
offrande à l’église, avec don d’un fromage au prêtre, qui dit une 
prière pour le bétail. 

Clusaz (La) (Bormes). — L'informateur nie toute cérémonie, fait 
curieux vu qu'il en exsiste dans les autres paroisses de la région 
de Thônes d’une part, dans la vallée de l’Arly de l’autre. 


Cohennoz (Arly). — Bénédiction du sel. 

Colomban des Villards (Saint-) (Maur.). — La plupart des familles fai- 
saient bénir du sel ; cette habitude tend à se perdre. 

Conflans (Combe) (Albertville). — Bénédiction du sel pour les bêtes. 

Côte-d'Aime (La) (Tar.) — Bénédiction des montures, mais rien d'autre. 

Grest-Voland (Arly). — Bénédiction du sel seulement. 

Cruseilles (Genevois) (Documents Pellarin). — Ce jour-là on fait bénir 
pour les bestiaux soit du pain, soit des grains. | 

Draillant (Chablais). — Le jour de la Saint-Antoine, chacun porte des 


grains pour les faire bénir ; ces grains sont distribués ou mélangés 
dans des baquets pour les bêtes. 

Eloise (Semine). — Il y a un jour dans l'année, le témoin ne sait 
plus lequel, où on apporte à l’église, pour les faire bénir, du grain 
et de l’avoine. : 

Étercy (Semine). — On porte à bénir à l'église de l’avoine et du sel, 
et on porte de cette avoine et de ce sel bénits à la montagne pendant 
l'inalpage. 

Eustache (Saint-) (Genevois). — On fait bénir à l'église du blé et du 
son pour les bêtes. 

Faverges (Genevois). — On nie toutes pratiques et cérémonies. 
Flumet (Arly). — Bénédiction de sel et d'avoine, et devant l’église, 
bénédiction des juments. ; 
Forclaz (La) (Chablais). — On fait bénir les grains pour l'usage des 

bestiaux. 
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Foy (Sainte-) (Tar.). — A la Saint-Antoine, bénédiction du sel; on ras- 
semble les montures devant l’église, le curé les bénit; puis il y a 
une cavalcade ; mais cette dernière coutume tend à se perdre. 

Freney (Le) (Maur.). — « Une autre fête qui date de 1650, est célé- 
brée le 17 janvier, jour de Saint-Antoine. C’est la vogue du village, 
car pendant que le Freney faisait partie de la paroisse de Saint- 
André, celui-là n'avait qu'une chapelle, sous le vocable de Saint- 
Antoine. À la vogue de Saint-Antoine, les jeunes gens du lieu se 
cotisent pour faire un pain de froment safrané de 20 kgr. environ. 
Ils le portent sur la tête, au son du tambour, accompagnés des jeunes 
gens du village, jusqu'à l'église pour le faire bénir; puis, après 
l'avoir coupé en pelits morceaux, deux jeunes gens l’offrent à tous 
les assistants, vers la fin de la messe » (/nstiluteurs de Maurienne, 
LE p.41) 

Fréterive (Combe). — On va à l'église pour faire bénir les grains et le 
son pour les bestiaux; dans la matinée a lieu une messe pour les 
mulets, qu'on amène devant l'église. 

Frontenex (Combe). — On ne conserve plus qu'un souvenir de la béné- 
diction des bêtes, car la coutume a disparu ; mais on continue à 
porter du sel à bénir et pour le curé subsiste l'offrande de beurre, 
ou de tomme, ou d'argent. 

Gets (Les) (Chablais). — On bénit le sel des bètes. 

Giettaz (La) (Arly). — Bénédiction de sel et d'avoine. 


Granier (Tar.). — Bénédictiou du sel et devant l’église, des mon- 
tures. 
Grésy-sur-Isère (Combe). — Tous les propriélaires amènent à la porte 


de l’église leurs chevaux et leurs mulets ; ils apportent également 
du gros sel que le prêtre bénit en même temps que les animaux ; 
on attribue à ce sel bénitla vertu de préserver les animaux des 
maladies contagieuses. 

Grignon (Combe). — Le curé passe dans les maisons ; une table est 
dressée, avec nappe blanche, crucifix, du sel, du blé, que le curé 
bénit et donne à manger aux bétes. Le curé reçcit des œufs [Peut- 

+ être y a-t-il eu confusion, dans l'esprit du témoin, entre la béné- 
diction de Ja Saint-Antoine et celle des maisons ; ou bien les deux 
coutumes, d’abord indépendantes, ont fusionné comme à Cevins]. 

Gruffy (Genevois). — Ce jour-là on exposait les reliques et les fidèles 
déposaient à l’entour de petits paquets de sel et d'avoine destinés 
aux animaux malades; le prêtre bénissait les uns et les autres et 
faisait des prières pour conjurer les épizooties (Rassat, Contribu- 

* tions, Revue d’Ethnogr. et de Soc., 1912, p. 229). 
Hauteluce (Doron). — La bénédiction du sel s'y fait toujours, mais 
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la coutume de faire bénir les juments devant l’église commence à 
se perdre. 

Hauteville (Sav. Pr.). — Le curé passe au mois de janvier (le témoin 
n'ose affirmer que c'est le 17) dans les maisons pour bénir les bêtes ; 
on lui fait un don en nature ou en argent [Même observation que 
pour Grignon]. 

Hermillon (Maur.). — La bénédiction des mulets se fait sur la place 
de l’église; les muletiers ont une chandelle à la main, que le curé 
bénit ; il fait aussi la bénédiction du sel. 

Héry (Arly). — Bénédiction du sel et du grain pourles bêtes. 


Houches (Les) (Faucigny). — Deux documents sont d'accord pour nier 
toutes cérémonies. 
Jarrier (Maur.). — Ce jour-là, on va à la messe ; on porte de l'argent, 


du blé ou une chandelle « pour les bêtes ». Le tout reste à la cha- 
pelle (tant le blé et les chandelles que l'argent) ; le curé a droit à la 
moitié du tout et l’autre moitié est pour l'entretien de la chapelle. 
Il n’y a de féte des mulets ni à Jarrier, ni aux environs [sans doute 
Saint-Pancrace]. 

Jean-d’Aulps (Saint-) (Chablais). — Autrefois, on avait fait le jour de 
la Saint-Antoine une collecte qui avait produit 400 francs; cela 
faisait 20 fr. d'intérêt, dont 15 fr. pour dire une messe et 5 fr. pour 
celui qui faisait le sermon. C'était une messe pour les cochons, 
pour la conservation de ces bêtes ; ceux qui étaient riches portaient 
un jambon sur une table, vers le chœur; les moins riches, un sau- 
cisson ; c'était l’offrande pour le prêtre. A la fin de la cérémonie, la 
table était chargée de porc. 

Jean-de-Belleville (Saint-) (Tar.). — La bénédiction du sel et celle des 
montures se fait à la chapelle de Saint-Antoine, où se dit aussi la 
messe. Cette chapelle est située au hameau de la Combe, dont le 
saint est le patron; la cavalcade se faisait autrefois, mais ne se fait 
plus. 

Jean-de-Maurienne (Saint-). — Dans le quartier Saint-Antoine, il y a 
une chapelle. Ce jour est la fête du quartier; on dit une messe, on 
fait bénir du sel et des cierges; le sel s’emporte et on le donne à: 
manger aux bétes pour les préserver de la maladie. Aprés la messe, 
tout le monde amène devant l'église ses bêtes (chevaux, mulets, 
anes) harnachées et enrubannées, et on les fait bénir. Cette béné- 
diction a lieu devant la cathédrale, par le curé, de nos jours ; elle se 
faisait autrefois devant le prieuré Saint-Antoine et Saint-Clair [La 
coutume s’est perdue pendant la guerre]. 

Lanslebourg (Maur.). — « La chapelle de Saint-Antoine à Lanslebourg 
est très vieille et est située au débouché du pont sur lequel passait 
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l'ancien chemin mulelier appelé la Ramasse... Saint Antoine était 
surtout le protecteur des bestiaux. Le jour de sa fête est à Lansle- 
bourg une véritable solennité: les montagnards des alentours y 
amènent un ou plusieurs animaux, ânes, mulets, taureaux, pores, 
boucs, béliers. On range ces animaux au-devant de la chapelle tan- 
dis que leurs maitre offrent un cierge à saint Antoine par l’inter- 
médiaire du curé. La messe finie, l’officiant s’avance jusque sous 
le porche, récite encore une prière et donne la bénédiction à tous 
les animaux; les maîtres sont agenouillés et tirent leur bêtes par 
leur licol de manière à leur faire baisser la têle, comme pour la 
forcer à s'incliner aussi » (Raverat, Savote, p. 278-279). 

Ce document se rapporte à 1871 environ; la coutume semble 
s'être simplifiée depuis, car les Instilutears de Maurienne (t. II, 
p. 128) ne parlent que d’une bénédiction des ànes et des mulets 
enrubannés. Mais ils ajoutent : « aussitôt après la bénédiction, les 
cavaliers fouettent leurs montures qui galopent à travers la rue ». 
— Au moment de la peste (laquelle ?), les habitants ont fait un 
vœu qu'ils observent scrupuleusement : chaque année ils font huit 
processions à une ancienne chapelle complètement détruite (/nsti- 
tuteurs de Maurienne, t. Il, p. 129). 

Lanslevillard (Maur.). — Me trouvant à Saint-Jean-de-Maurienne, en 
1909, j'ai entendu affirmer par plusieurs personnes, dont une origi- 
naire de Lanslevillard, que la coutume de bénir les mulets et de 
partir ensuite au galop existait encore dans cette commune. Mais 
je ne saurais dire si elle subsiste de nos jours. 

Manigod (Bormes). — Comme à Thônes. 

Marcel (Saint-) (Tar.), y compris nommément les deux hameaux de 
Montfort et de Montmagny : toute cérémonie est niée. 


Massingy (Chablais). — On fait bénir du blé et du pain, pour les 
volailles, mais on ne conduit pas les bourriques à l’église. 

Massongy (Chablais). — Bénédiction du sel et des grains pour les 
bestiaux. 

Messery (Chablais). — Chaque année, à la Saint-Antoine, toutes les 


familles portent à l’église, dans une serviette, du blé, de l’avoine et 
du sel; le curé bénit à l'issue de la messe ces denrées qui sont des- 
tinées à attirer la protection divine sur le bétail (Vuarnet, Messery, 
p. 193). Un document manuscrit ajoute qu'on donne ces grains aux 
bêtes en rentrant de la messe, après les avoir mélangés aux autres 
dans la huche. 


Millières (N.-D. des) (Combe). — Toutes pratiques et cérémonies 
niées, 
Modane (Maur.). — On amène toutes les montures devant l’église ; le 


curé les bénit. 
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Monnetier-Mornex (Genevois). — La bénédiction des grains était en 
usage ; mais elle est tombée en désuétude, nombre même de prati- 
quants se passent de cette bénédiction. 

Montailleur (Combe). — On fait bénir le sel pour les bestiaux. 

Montaimont (Maur.). — Il y a une chapelle de Saint-Antoine au 
hameau de La Perrière ; ce jour est aussi celui de la vogue pour ce 
hameau. Toute personne qui a une bête malade promet un jambon, 
des saucisses, etc,, à saint Antoine si elle guérit. Le clerc met le 
jambon aux enchères ; l'argent reste à la chapelle et le jambon est 
emporté par l'acheteur, sl le veut, après la messe. Il n'y a pas de 
bénédiction des bêtes. 

Montgirod (Tar.). — On fait la bénédiction du sel et celle des mon- 
tures ; elle est suivie d’une course dont le but est la chapelle de 
saint Grat. 

Montmélian (Savoie Pr.). — On nie catégoriquement qu'il y ait des 
coutumes particulières à la Saint-Antoine. 

Montpascal (Maur.). — Quelques jours avant la Saint-Antoine, deux 
hommes ou deux jeunes gens, pris a tour de rôle dans chaque 
maison, font la quête de seigle et d'orge par tout le village. L'un 
des personnages figure le saint et porte un grand bâton ad hoc, 
auquel est attachée une sonnette ; il recueille le seigle dans un sac ; 
le deuxième personnage représente... le compagnon du saint, et 
reçoit l'orge ({nstiluteurs de Maurienne, t. I, p. 364). 

Montvernier (Maur.). — On ne fait que la bénédiction des montures. 

Moutiers (Tar.). — A la vogue du quartier de Saint-Antoine, on réunit 
tous les hommes qui s'appellent Antoine; on nomme parmi eux un 
président. Puis il y a une messe, des réjouissances, des jeux divers, 
un banquet. Le soir, bal auquel tout le monde est convié. 

Naves (Tar.). — Bénédiction du sel à l’église et, devant l'église, béné- 
diction des montures. 

Nicolas-La-Chapelle (Saint-) (Arly). — On ne fait que la bénédiction 
du sel et celle des grains. 

Orelle (Maur.). — Aucune cérémonie. 

Outrechaise (Arly). -- On fait bien la bénédiction du sel, mais pas 
celle des bêtes devant l’église. 

Paul (Saint-) (Tar.). — On fail encore la bénédiction des montures ; 
mais la coutume de la cavalcade a disparu. 

Pancrace (Saint-) (Maur.). — Comme à Jarrier, probablement. 

Peisey (Tar.). — Toule cérémonie est niée. Mais la bénédiction du 
sel le 17 janvier devait exister puisque l'abbé Richermoz la signale 
comme se faisant encore de nos jours la veille de la Circoncision, 
(donc le 31 décembre, saint Sylvestre) dans l'église, « à l'autel de 
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sant Antoine » (Monographie de la paroisse de Peisey, p. 240 et 
241). Cet autel a remplacé une chapelle très ancienne qui se trou- 
vait dans l’église même et était primitivement consacrée à saint 
Loup (ibid., p. 135-137), si je comprends bien les descriptions 
de M. Richermoz. 

Perrière (La) (Tar.). -- On y fait encore la bénédiction du sel dans 
l'église et, devant, celle des moutures, mais sans cavalcade. Un 
autre document signale qu’on fait des dons qui sont vendus à la 
criée sitôl après la messe. Cette habitude de recueillir des dons en 
nature et de les revendre à la criée se fait d’ailleurs tous les 
dimanches ; il n’est pas rare de recueillir des poules et des poulets 
vivants (/nsliluteurs de Maurienne, t. 1, p. 229) [coutume à 
laquelle on trouvera des parallèles dans mon étude sur le Marché 
aux Ames de Hauteluce, Noles comparatives de Folklore savoyard, 
1921, p. 4-5]. Voici encore une coutume de vente, au profit de la 
chapelle de Saint-Antoine à Edeghem en Belgique : « Autrefois les 
pétitionnaires venaient offrir des gorels qui élaient nourris en 
l'honneur de saint Antoine et distribués ensuite aux pauvres de la 
paroisse. D’autres offrandes, consistant en poulets, pigeons, œufs, 
agneaux et beurre, étaient vendues au profit de l'église. De nos 
jours, à la fête du saint quelques fidèles apportent encore des poules, 
des pigeons, du beurre ou une demi-léte de porc ; ces offrandes 
sont vendues le dimanche suivant après la messe » (Émile van 
Heurck, Drapelets de pèlerinage, p. 110). 

Petit-Cœur (Tar.). — Toute cérémonie est niée. 

Pierre-de-Rumilly (Saint-) (Genevois). — Selon un témoin, c'est une 
grande fête pour le curé ; il y a grand'messe, grand carillon ; selon 
un autre, la bénédiction du sel et des grains se faisait, mais ne se 
fait plus. 

Poisy -Sévrier (Genevois). — Il y a une messe où l'on bénit du sel, de 
l’avoine, etc., qu’on donne à manger aux bêtes. 

Praz (Le) (Arly). — Bénédiction du sel et d'oignons « pour les bêtes 
et la cuisine » ; autrefois on faisait la bénédiction des juments 
devant l'église, mais cet usage a disparu. 

Presles (Savoie Propre). — On fait bénir du sel qu'on donne aux bes- 
tiaux après la messe, ou en cas de maladie ou d'épidémie. 

Queige (Doron). — Toutes coutumes niées expressément. 

Reine (Sainte-) (Bauges). — A la Saint-Antoine, bénédiction du sel et 
du pain pour les bêtes; on les leur donne à manger de suite, 
puis quand elles partent en montagne. 

Rognaix (Combe). — Le don de fromage au curé existe, mais on ne 
bénit pas le sel, ni les grains, ni les bêtes. 
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Sallanches (Faucigny). — On y fait la messe des bêtes, pour le 
mulets. 
Sallenoves (Genevois). — La coutume existe encore de faire bénir le 


jour de la Saint-Antoine du grain destiné aux animaux domestiques 
pour les préserver des maladies ; ce jour-là, en allant a la messe, 
certaines personnes portent à l'église un paquet de blé, d'avoine 
ou de son ; le curé bénit le tout et les bonnes femmes distribuent 
de cette nourriture bénite à leurs animaux domestiques (manuscrit 
Fenouillet). 

Savigny (Vuache). — On fait bénir du sel et des grains pour les bes- 
tiaux, saint Antoine étant leur protecteur spécial. 

Séez (Tar.). — On fait la bénédiction du sel, puis celle des montures, 
qui était autrefois suivie d'une cavalcade; mais celle-ci ne se fait 
plus. i 


Serraval-le-Bouchet (Bormes). — Comme à Thônes. 

Seythenex (Genevois). — Comme à Faverges : rien. 

Sollières (Maur.). — Bénédiction des mulets le jour de la Saint- 
Antoine (Jnstituteurs.de Maurienne, t. I, p. 107). 

Thônes (Bormes). — La Saint-Antoine était le jour de la fête du 


bétail; ce jour, pas un cheval ni autre bétail ne sortait de l’écurie 
pour aller au travail; à l’église il y avait grande messe pour la 
conservalion du bétail ; une ou deux personnes par maison allaient 
à la messe et prenaient un paquet de sel et d’avoine dans du 
papier ou un petit sac que l'on portait à l’église ; il y avait une 
grande table ou chacun déposait son paquet et le curé venait les 
bénir après la messe ; puis chacun reprenait son paquet et retour- 
nait à la maison; en arrivant, l'on distribuait à tout le bétail sans 
distinction et ce jour-là le bétail avait une ration plus forte (Gay, 
Vallées de Thônes, p. 38-39). 

Tignes (Tar.). — Bénédiction du sel, puis, devant l’église, bénédic- 
tion des montures. 

Tours (Combe). — On ne signale que la bénédiction des montures, 
devant l'église, suivie d'une cavalcade. 

Trinité (La) (Savoie Propre). — On fait bénir du sel; on mène aussi 
devant l'église les chevaux et les mulets, et le prêtre vient les 
bénir. 

Val d'Isère (Tar.). — Bénédiction du sel et des montures. 

Walezan (sur Bellentre) (Tar.). — La bénédiction du sel est suivie de 
celle des montures, après quoi il y a une course de vitesse ; on fait 
au curé une offrande d’un fromage. 

Venthon (Doron). — On fait une messe avec offrande de tommes et 
une prière pour la conservation des bestiaux ; les fidèles apportent 
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avec eux un peu de il, qu'ils font Gane et donnent ensuite aux 
bêtes de leur écurie. 

Viliard-en-Boège (Le) (Chablais). — Aucune cérémonie. 

Villard-sur-Doron (Le). — On fait seulement la bénédiction du sel. 

Villarambert (Maur.) — On va à la messe ; on donne du blé au curé; 
(le témoin ne sait pas davantage). 

Villargerel (Tar.). — On fait bénir du sel et des grains; l’ancienne 
olfrande de fromages est remplacée par un paiement en argent. 

Villarodin (Maur.). — A la suite de l'incendie de 1849, les habitants 
ont fait vœu de faire dire une messe pour la Saint-Antoine ; chaque 
famille doit donner 59 centimes ; les deux derniers mariés font la 
quête. 


Villaz (Genevois). — On dit ce jour-là une messe où l’on bénit du 
grain, de l’avoine, du sel pour le bétail. 
Vital (Saint-) (Combe). — L’informateur(il avait quarante ans en 1917) 


dit que sa grand’mère a été la dernière personne du village à porter 
du blé à bénir à l'église le jour de la Saint-Antoine, 

Yenne (Petit Bugey). — Feu Lélanche m’a envoyé en 1910 le rensei- 
gnement suivant : « Ce jour est la Fête des Laboureurs ; on sonne 
les cloches à toute volée; c’est une coutume très ancienne. Le 
17 janvier 1689, les habitants d’Yenne les sonnerent avec une telle 
violence qu'une des cloches fut brisée et que le capitaine chatelain 
d'Yenne qui s’interposa fut menacé et dut les menacer d'un pro- 

 cès-verbal. L’habitude s'est conservée parmi les laboureurs de faire 
des offrandes à la messe du jour de cette fêle, où chacun porte pour 
la faire bénir une petite quantité de sel destinée aux animaux de 
ferme. » 


‘A ces documents, qui concernent 125 communes !, on peut 
ajouter, mais sous toutes réserves, les données générales sui- 
vantes : 


En Savoie, selon M. Corcelle, le jour de la Saint-Antoine, on 
portait à la messe des paquets de sel, de pain, de grains, de seigle ; 
ils étaient bénits et distribués aux animaux de la ferme pour les pré- 

{ is 
4. Compléments reçus en 1924 et a reporter sur la carte : 
Chapelle d'Abondance (La) (Chablais). — Rien au 17 janvier. 
Cuvat (Genevois). diction du sel et des grains. 
Saint-Blaise (Genevois, (Commune datant de 1847). — Bénédiction du sel 
et des grains ; même coutume a Andilly, Présilly et Cernex, communes 
voisines. 
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server des maladies contagieuses ; la coutume du sel subsiste tou- 
jours! ». 

« En Haute-Savoie, selon J. Serand, le 17 janvier, après la messe, 
bénédiction du sel et de l’avoine destinée à préserver les animaux 
des maladies ; offrande d'un fromage au curé ?. » 

« Dans la Combe de Savoie la bénédiction d'un sac de blé ou 
d'avoine ou de sel, qu'on apporte ensuite à manger aux bêtes dans 
l’étable, peut être considérée comme d'un usage général ; et quand 
des témoins en nient l'existence, c'est par ignorance, ou parce que 
la coutume a disparu ces années dernières (Note de Élie Halévy). 

« La bénédiction du sel et des graines à l'usage des animaux se 
fait toujours dans les communes de la vallée de l'Arve entre La 
Roche et Bonneville: dans certaines localités, on bénit ce jour-là 
mulets et chevaux » (Note de M. Henri Descombes). 


Les deux premiers documents sont d'une généralité telle qu'on 
ne peut pas les utiliser dans une enquête comme la nôtre, dont 
le but est de discerner les variations locales afin de chercher à 
déterminer des aires de répartition. Les deux autres documents, 
qui proviennent d’enquéteurs mêmes, sont à prendre en consi- 
dération provisoire, jusqu'à preuve du contraire ; mais je ne 
puis tenir compte, faute de localisation, du renseignement rela- 
tif à une bénédiction des mulets et des chevaux dans le Fauci- 
gny; il s'agit peut-être de Sallanches, car ce renseignement me 
vient aussi de l’abbé Descombes. En tout cas, je ne reporte 
aucun de ces documents généraux sur ma carte de répartition 
du culte de saint Antoine. 

Les 125 communes se répartissent géographiquement ainsi : 


27 en Maurienne, sur un total de 68 ; 

27 en Tarentaise sur un total de 56; 

14 dans la Combe de Savoie sur un total de 34; 

4 dans la vallée du Doron ou de Beaufort, sur un total de 4 ; 
8 dans la vallée de l’Arly sur un total de 11 ; 

5 dans le canton de Thônes sur un total de 10; 


soit de quarante à cent pour cent ; mais pour les autres régions 
la proportion est faible : 


1. Corcelle, dans Guides Boule, Savoie, p. 122. 
2. J. Serand, dans Guides Boule, Haute-Savoie, p. 138. 
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2 dans les Bauges sur un total de 28; 

6 en Savoie Propre sur un total de 75; 

1 dans le Petit Bugey sur un total de 26; 

0 dans la région des Deux-Guiers sur un total de 10; 
0 dans la Chautagne sur un total de 8 ; 

3 dans le Faucigny sur un total de 68; 

14 dans le Genevois sur un total de 164. 


Dans l'état actuel de l'enquête on ne peut donc arriver à 
quelques conclusions que pour les paroisses et communes de la 
première catégorie. Si l’on y ajoutait les affirmations générales 
citées ci-dessus, selon lesquelles au moins la coutume de faire 
bénir la nourriture des bêtes le 17 janvier serait générale dans 
les Bauges tout entières et dans tout le Faucigny, le total des 
communes étudiées serait augmenté de 90 à peu près. En éli- 
minant les villes importantes et leur banlieue, il resterait que 
pour la Saint-Antoine on a des renseignements pour plus de 
50 °/, des communes savoyardes proprement rurales. Ce serait 
déjà un résultat appréciable, mais encore insuffisant. 

Sur les 125 communes, toute cérémonie est niée pour 20 
d’entre elles ; 

la bénédiction du sel, des grains et autres aliments est certi- 
fiée pour 73 ; 

la bénédiction d’animaux devant l'église pour 40, dont 10 
avec cavalcade consécutive ; 

des survivances de vœux collectifs contre la peste se 
rencontrent dans 6: Bernex, Bessans, Le Freney, Lanslebourg, 
Moutiers et Villarodin. 

Des offrandes de pore au curé se rencontrent dans 3 com- 
munes; une « messe des cochons » dans une, Saint-Jean- 
d’Aulps. 

Un tabou de laiterie est signalé & Arith, et un tabou de sor- 
tie dans 4 communes de la vallée de Thônes. 

Enfin une béaédiction à domicile des animaux, des maisons, 
étables, etc., est signalée pour 4 communes (les Brévières, 
Cevins, Grignon et Hauteville). 

Un appel au saint pour les cultures dans une seule localité, 
aux Chapelles. 

Il n’y a pas lieu d’insister sur la répartition géographique des 
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négations formelles, qui pourraient être partiellement annulées 
par des observateurs mieux instruits, ni sur celle de la béné- 
diction d'aliments parce que 72 cas sur plus de 600 communes 
forment un pourcentage encore faible; ni sur les autres cas 
isolés ou peu répandus de cérémonies particulières ou d’interdic- 
tions. | 

Par contre, les 37 cas de bénédiction d'animaux devant 
l'église sont très intéressants, à cause précisément de leur loca- 
lisation. Ils viennent tous d'une région qui englobe seulement 
la Maurienne, la Tarentaise, la vallée du Doron et celle de 
l'Arly,avec une légère extension dans la Combe de Savoie et en 
Faucigny ; pas un seul cas ne vient de la Savoie Propre, du 
Petit Bugey, des Bauges, du Faucigny central, du Chablais ni 
du Genevois au sens large de ce terme. La carte ci-contre 
montre la localisation du rite qui a du, je crois, être bien plus 
répandu autrefois, sans compter que toutes les communes de la 
région définie ci-dessus n'ont pas été touchées par l'enquête. 

Si J'ai dit plus haut que les rites agraires en relation avec 
saint Antoine sont probablement antérieurs à l’association de ce 
saint avec la peste, c'est en me basant sur la méthode compa- 
rative. C'est un fait reconnu pour vrai par les ethnographes et 
les folkloristes, que chez tous les peuples tant actuels que dispa- 
rus, les cérémonies agraires sont parmi les plus anciennes et les 
plus tenaces, parce qu'elles sont en relation directe avec les 
nécessités fondamentales de la vie collective. Les grands tra- 
vaux de Mannhardt et de Frazer ont mis ce fait hors de toute 
constestation possible, et c’est pourquoi le caractère agraire de 
saint Antoine me parait être de beaucoup de siècles antérieur à 
son caractère de protecteur contre la peste. Ce dernier n’appa- 
rail qu'au moyen âge et n'est à mon avis qu'une extension du 
premier !. Ce n'est pas parce que le saint protégeait les hommes 
contre les maladies épidémiques qu'on l’a invoqué ensuite aussi, 
pour protéger contre ces maladies les animaux domestiques : 
bien au contraire, comme il était dès le début, par remplace- 
ment d'une ou de plusieurs divinités païennes spéciales, le pro- 
tecteur des animaux, le peuple a pensé qu'en l’invoquant 
comme il le fallait, il couvrirait aussi de son égide l'espèce 
humaine. 


1. Peut-être par contamination avec saint Sébastien et avec saint Roch. 
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Encore faut-il remarquer que cette protection de saint Antoine 
ne s’étendait pas à toutes les espèces animales indistinctement 
et que, d'autre part, sa spécialisation n’est pas en relation 
directe avec la spécialité économique des diverses régions con- 
sidérées. La bénédiction des grains pour les volailles est visi- 
blement une adjonction très récente, postérieure au moins à 
l'introduction du mais en Europe, et dépendante de l'extension 
de l’aviculture. Les moutons restent entièrement hors de jeu, 
(le seul cas d’une bénédiction de béliers étant celui de Lansle- 
bourg), ceci parce que les moutons viennent chez nous de la 
Provence, conduits par des bergers provençaux dont le patron 
attitré est saint Véran!. Saint Antoine n'a rien à voir non plus, 
primitivement, avec l'espèce porcine ; sans doute, on indique à 
Saint-Jean-d’Aulps une fête des cochons, et ailleurs, en diverses 
localités, des dons au curé de jambons, lard, ete. Mais ces 
animaux reçoivent, comme on sait, une nourriture de déchets 
et de pommes de terre; les premiers ne pourraient être bénits, 
mais les pommes de terre pourraient l'être et cependant ne le 
sont pas ; ce qui prouve aussi que les rites relatifs à saint Antoine 
sont antérieurs à la diffusion de ce tubercule, ce qu'on sait par 
ailleurs. On ne conduit pas non plus de pores à bénir devant 
l’église. Si donc, par endroits et superficiellement, le saint est 
mis en relation avec le porc, c'est uniquement sur une base 
hagiographique, à cause du rôle dévolu à l'animal dans la Vie 
du saint. 

De même, le don de fromage, le tabou de laiterie d’Arith 
et divers autres détails du même genre ne prouvent pas 
que saint Antoine ait été le protecteur des bêtes à cornes au sens 
moderne, c'est-à-dire de celles qui sont élevées pour la laiterie 
et pour la boucherie. Les bovidés que primitivement le saint 
avait à protéger, c’étaient les bêtes à cornes de trait, sinon 
même de bât, coutume autrefois en usage mais sortie des mœurs. 
Encore dois-je ajouter que ce n’a été là, à ce qu'il me semble, 
qu’une extension relativement récente de l’ancienne spécialité du 
saint, qui ne concernait que les bêtes de trait, de bât et de mon- 
ture de l’ordre des équidés. 


4, Bourrilly, Vie popul. des B. du Rh., p. 33; cependant, dans quelques 
localités, on invoque parfois saint Antoine contre les épidémies. 
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C'est à ceux-ci que convient le sel! ; et quant aux « grains », 
il est spécifié à plusieurs reprises qu'il s’agit d'avoine, d'orge, 
donc d'aliments pour équidés; mais on ne fait pas bénir du 
foin, aliment des bêtes à cornes. 

Comme je l’ai dit, les documents recueillis sont encore peu 
nombreux, mais il en ressort au moins ceci que le culte de saint 
Antoine présente partout en Savoie certaines dominantes et 
c’est sur elles qu’il faut s'appuyer pour classer les coutumes 
décrites. 

Comme protecteur des chevaux, des ânes et des mulets en 
Tarentaise et en Maurienne, saint Antoine doit être mis en 
parallèle avec la déesse chevaline Epona et avec le dieu Mulet 
(Mars Mullo). Ce dernier n’était guère l’objet d’un culte que 
dans le nord de la France et aucune inscription ne prouve, je 
crois, que les prédécesseurs des Allobroges, ou que ceux-ci, aient 
eu une divinité aussi spéciale. Par contre, la déesse et le dieu 
Cheval ont été adorés en Savoie. Le cheval était un animal 
sacré pour un grand nombre de tribus gauloises et spécialement 
pour les Allobroges ; c'est le seul animal qu'ils aient utilisé 
comme insigne sur leurs monnaies. Mais, remarque Renel, 

les documents archéologiques de l’époque gallo-romaine ne 
nous fournissent presque rien sur les cultes hippiques ». Il 
semble pourtant impossible que le culte rendu au cheval par les 
Allobroges et d’autres peuples alpins ait pu disparaître sans 
laisser de traces et je suis persuadé que ces traces se sont main- 
tenues dans nos vallées reculées de la Maurienne et de la Taren- 
taise, par transfert à l’un des plus anciens saints du christianisme, 
à saint Antoine ermite, que rien, selon sa Vie, ne prédestinait 
à un tel rôle. S'il en a été ainsi, il faudrait voir dans la béné- 
diction devant l'église et dans les courses et cavalcades qui lui 
succèdent, des restes d'un vieux rituel germano-gaulois ?. 


1. Le sel est, selon la croyance populaire universelle, un des meilleurs 
agents prophylactiques qui soient; pour des parallèles, voir Samer, Geburt, 
Hochze und Tod, p.147-161. 

2. De ce qu'aucun texte du moyen âge ni de la Renaissance ne signale 
les rites relatifs à saint Antoine, ni d’autres aussi « primitifs » étudiés plus 
loin, il ne s'ensuit pas que ces rites n'aient pas existé pendant ces périodes, 
et même avant. Le mépris pour les mœurs populaires est l’un des préjugés 
les plus tenaces ; il n’a commencé de s’affaiblir que vers la fin du xvin® 
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La déesse Epona est représentée en Savoie par une statue 
assez grossière trouvée à Viuz--en-Sallaz et une petite statue de 
cheval découverte récemment à Boutae (Annecy) !. « Elle sym- 
bolisait l'espèce chevaline tout entière, sous la forme d’une 
jument ». A ce propos on peut remarquer que ce sont des 
juments et non des animaux quelconques qu'on faisait bénir 
devant l'église dans la vallée de l’Arly, alors qu'en Maurienne 
et Tarentaise, on faisait bénir des mâles {ceci est bien net pour 
Lanslebourg). Epona était, ou devint peu à peu, la protectrice 
de toutes les bêtes de somme ; Minucius Felix, Tertullien et Pru- 
dence reprochent aux païens le culte qu'ils rendent aux bêtes de 
somme, aux anons et aux baudets, «avec leur Epona » ; et A pulée 
décrit une écurie où se trouve, placée dans une niche, l’image 
d’Epona soigneusement parée de guirlandes de roses. « Cette divi- 
nité était particulièrement vénérée à la guerre par les cavaliers 
gaulois et son culte passa des barbares aux Romains. Elle n’était 
cependant pas une divinité guerrière ; elle présidait à la fécon- 
dité et à l'abondance, même des biens de la terre, fleurs, fruits, 
etc. ? », sans doute par extension d'ordre sexuel. 

Or, à Yenne et à Albertville est signalée pour la Saint-Antoine 
une « Fête des Laboureurs », qui correspond partiellement aux 
Fêtes des Laboureurs de presque tout le Dauphiné, pays qui, 
comme on sait, faisait également partie de l’ Allobrogie, 

Cependant le lien de cette fête avec notre saint n'est pas très 
certain : Pilot de Thorey, qui l’a étudiée dans les diverses 
régions du Dauphiné, fait remarquer que si, dans la région de 
Grenoble, elle se célébrait le 17 janvier, dans d’autres paroisses 


siècle et ce n'est que vers le milieu du xrx°, que l'étude de ces mœurs a 
paru digne d’être entreprise. Auparavant, les savants et les écrivains, la 
plupart ecclésiastiques, ou éduqués par des prêtres, regardaient les mœurs 
populaires comme un amas de dégénérescences et de grossièretés, indignes 
qu'on en fit la description, sinon pour les détruire. 

Ceci pour répondre dès maintenant à une objection que certains seraient 
tentés de faire, et qui, dans le cas de saint Antoine, consisterait à regar- 
der les rites décrits comme une dégénérescence de ceux, approuvés par 
l'Église, concernant les hommes seuls. Cette objection serait en contradic- 
tion directe avec tout ce qu'ont découvert et enseigné depuis une cinquan- 
taine d'années l’ethnographie et le folklore comparés. 

1. Marteaux et Le Roux, Boutæ, p. 96. 

2. Renel, loc, cit., p. 248-249. 
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elle tombait à la Saint-Vincent, dans d’autres encore à la Saint- 
Valentin « ou même le jour de tout autre saint », par exemple a 
la Saint-Bernard !. Cependant elle tombe toujours après les Rois, 
donc après les Douze Jours, et présente, dans les diverses com- 
munes dauphinoises, assez de caractères communs pour. qu'on la 
puisse regarder comme une survivance organisée de fêtes pré- 
chrétiennes, elles aussi organisées. Rien de semblable ne paraît. 
avoir existé en Savoie, même dans les régions limitrophes du. 
Dauphiné. : 

Enfin, sans vouloir attribuer aux concordances chronologiques. 
une valeur absolue, souvent détruite par les recherches compa- 
ratives sur les origines et l’évolution des diverses fêtes chré- 
tiennes ?, il me faut signaler la curieuse coincidence suivante : 
une inscription certifie que le culte officiel d'Epona tombait dans 
la Gaule Cisalpine (qui comprenait le Piémont) au XV des 
calendes de janvier”. Or, selon les anciens calendriers litur- 
giques de la Savoie, cette date coincidait avec le 18 janvier ‘.. 
La différence d'un jour n’est pas une difficulté insoluble, parce 
que la fête officielle de saint Antoine a pu attirer à elle celle du 
lendemain, fait souvent observé par ailleurs. Le fait, en tout 


4. Pilot de Thorey, loc. cit.,t. I, p. 12-14, et t. IT, p. 205. « Ce même 
jour, 17 janvier, dans plusieurs communes aux environs de Grenoble, à 
Saint-Égrève, au Fontanil, à Voreppe et autres lieux circonvoisins, les 
bouviers font la fête de saint Antoine, qu'ils invoquent pour préserver les 
bestiaux des épizooties. Ce jour, ils proménent un char orné de rubans, de 
verdure ou d’épis de blé, et attélé de plusieurs paires des plus beaux bœufs 
du pays; aux quatre coins sont assises quatre jeunes filles, qui repré- 
sentent quatre saisons costumées autant que possible suivant leurs attri- 
buts respectifs ». Pilot, loc. cit., p. 12. Même cérémonie aux Granges 
(Grenoble) le 23 janvier, fête de saint Bernard, archevêque de Vienne, 
saint local (ibid., p. 14). 

2. Sur la difficulté d'établir les coïncidences de dates, voir les excel- 
lentes remarques de H. Delehaye, Légendes hagiographiques, 2° éd., 
p. 202-209 : « Quand les évêques ne pouvaient, comme cela a dû arriver 
fréquemment, s'opposer au concours des populations, il ne leur restait que 
la ressource de changer l’objet de la réunion et d’en sanctifier le jour ». 
Pour P. Saintyves, Les Saints sucesseurs des Dieux, p. 377-379, les rites du 
17 janvier seraient une survivance des paganalia ; cf. aussi la fête des 
seminalia. 

3. Camille Jullian, Histoire de la Gaule, t. II, 4° éd.,1921, p. 124, note 4. 

4. Burlet, loc. cit., p. 249. 
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cas, que c'est après la mi-janvier, donc en plein hiver des mon- 
tagnes, que se célébraient à la fois la fête d'Epona et celle de 
saint Antoine comme protecteurs des chevaux, ne laisse pas que 
d'apporter un argument à l'opinion exposée ci-dessus d'une: 
survivance germano-gauloise !. Il se peut que saint Antoine ait 
été, aux premiers siècles de la christianisation des Alpes, d’abord 
invoqué comme associé d’Epona, avant que de la remplacer. 

En tout cas, la date des cérémonies de tout ordre en usage en 
Savoie interdit de confondre ici saint Antoine ermite avec saint 
Antoine de Padoue. 

. La bénédiction de tous les animaux domestiques devant. 
l'église par le curé est une coutume qui a été acceptée par l'Église 
depuis assez longtemps. Elle a été en usage pendant plusieurs 
siècles à Naples, et se faisait encore à Rome tout au début du 
xix° siècle, comme on peut voir dans le Récit du voyage en Ita- 
lie dela comtesse de la Recke en 1804-1806 ®. « Nous nous ren- 
dimes à l’église de saint Antoine {située au Mont Esquilin, non 
loin de Sainte-Marie-Majeure) ; mais nous eûmes beaucoup de 
peine à suivre les rues tant elles était remplies de chevaux, de 
mulets, d’Anes, de vaches, de moutons, de chèvres et de chiens 
qui se rendaient tous au lieu de la cérémonie et dont la queue, 
la tête et le cou étaient ornés de rubans et d’ornements multi- 
colores. Une foule immense était rassemblée sur la grande place 
devant l'église, ce qui donnait au tout l’aspect d'une foire. 
Devant la porte de l’église se tenait le prêtre, en vêtements 
sacerdotaux, avec un goupillon à la main qu'il trempait dans 
une grande cuve remplie d’eau bénite, et avec lequel il asper- 
geait les animaux qui défilaient sans cesse devant lui; à chaque 
fois il était sa calotte et disait: Per intercessionem beati Antonti 
abhatis haec animalia liberantur a malis, in nomine P. et FP. 
et S. S. Amen. Le pauvre prêtre avait tant à faire qu'il était 


1. C’est la Bourgogne et la Franche-Comté qui semblent fournir le plus 
de représentations et de sanctuaires d’Epona. Cf. Renel, ouvr. cit., 
passim, et R. Montandon, Bibliographie générale des travaux palethnolo- 
giques et archéologiques, t. I et Il et Supplément au t. I, Index, S. V. 
Epona. 

2. Cité par R. Andree, Votive und Weihegaben, p. 36. Il s’agit peut- 
être des médailles décrites par G. Bellucci, Feticismo primitivo in Italia, 
p. 140-142, 
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À 


vraiment épuisé. Le cavalier ou le conducteur de l'animal dépo- 
sait à son tour une pièce de monnaie, plus ou moins grande, 
selon son vouloir ou son pouvoir, et recevait en échange une 
image du saint et une petite croix en métal ». 

De ce que cette coutume existait à Naples, à Rome et sans 
doute dans d’autres villes et régions de l'Italie, ne suffirait pas 
à faire admettre qu'elle est venue de Rome en Maurienne et en 
Tarentaise tardivement et sous la protection, sinon en vertu 
d’une injonction, des autorités ecclésiastiques centrales. À moins 
de preuve du contraire, c’est-à-dire de l’existence d’un docu- 
ment écrit où la cérémonie se trouverait inscrite comme liturgi- 
quement recommandée ou ordonnée, il faut plutôt supposer 
quelle est descendue de la Gaule Cisalpine vers le Midi. L’exis- 
tence de cérémonies identiques sous l’égide de saint Eloi, de 
saint Léonard ou de saint Roch, qui sont visiblement des rem- 
plaçants de divinités préchrétiennes, oblige de reconnaître a 
cette bénédiction une origine européenne-centrale. Mais ce 
qu'on peut accepter, c'est que sa diffusion dans les diverses val- 
lées de la Tarentaise et de la Maurienne a été due partiellement 
au fait que par leur vallée centrale passaient des voies fréquen- 
tées de pèlerinages (du Cenis et du Petit-Saint-Bernard) ; que 
ces passages, en outre, ont contribué à l’extension de l'élevage 
des bêtes de somme et à la systématisation des observances con- 
sidérées comme susceptibles de protéger les guides, les muletiers 
et leurs animaux!. Aucun de mes documents ne signale un 
rite de cireumambulation, comme il s'en pratique en règle géné- 
rale, ailleurs qu’en Savoie, pour les trois saints cités ci-dessus et 
pour bien d’autres ?. 

Les attributions de saint Antoine étaient bien plus nombreuses 
et bien plus complexes dans le Dauphiné qu’en Savoie : « Les 
oratoires de saint Antoine sont en grande vénération dans nos 


1. Sur l'importance folklorique de ce passage des pèlerins, voir mon 
étude sur les Légendes populaires et les Chansons de Geste en Savoie, Rel., 
Meeurs et Lég., t. IV. 

2. Cf. pour des bénédictions collectives d'animaux domestiques, Sébil- 
lot, Folk-Lore de France, t. III, p. 107-108, les ouvrages cités d’Andree 
(Bavière, Tyrol) et de Van Heurck (Belgique), Hoffmann-Krayer, Feste 
und Bräuche, p. 123 (Tessin), M. Gabbud, Éphémérides Bagnardes, Arch. 
Suisses Trad. Pop., 1912, p. 215 (Valais). 
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campagnes. On s’y rend en pélerinage, le jour de la féte du saint, 
pour en obtenir d'être préservé du tonnerre, du feu, des chiens 
enragés, des sorciers, des sorciéres et des accidents de tout 
genre. Saint Antoine passe aussi pour garantir les bestiaux des 
épizooties, les chevaux de la morve et les animaux domestiques 
des maladies pouvant les atteindre !... Les chevaux, les mulets 
et les ânes sont mis spécialement sous la sauvegarde du saint, 
leur protecteur contre le feu. Nos muletiers formaient autrefois 
une corporation, alors que les transports se faisaient en majeure 
partie à dos de bêtes de somme. Leur patron était saint Antoine; 
des fois ils y associaient saint Yves ». A la Côte-Saint-André, 
saint Antoine est, dans le même but, associé à saint Eloi; et 
contre la peste, on le trouve, en Dauphiné comme en Savoie, 
parfois associé aux saints Roch et Sébastien?. Le seul cas dau- 
phinois de bénédiction du sel pour les bestiaux que cite Pilot 
concerne Monteynard, commune voisine de la Mure ; j'ajoute La- 
Chapelle-du-Bard près Allevard. Enfin, contre les épidémies et 
le feu (maladie de peau), on faisait et distribuait à Grenoble, à 
la chapelle de La Perrière, des pains de saint Antoine cuits sous 
la cendre dont la vertu primitive était de garantir contre le 


1. La complexité des attributions de saint Antoine est encore plus 
grande en Belgique, selon Emile van Heurck, Drapelets de Pèlerinage : 
à Borsbeke, on l’invoque pour la protection des gens et du bétail, contre 
l'esprit de tentation, l’ergotisme, les fièvres malignes, les maux d’yeux, 
les furoncles, etc. ; pour se débarrasser des furoncles, le pèlerin prend 
des clous dans une petite caisse placée dans l’église el les dépose dans 
une autre située à côté (p. 57); à Donck-lez-Maldeghem, on le prie contre 
le feu sacré, la gangrène, les maladies épidémiques des gens et des bêtes 
(p. 105). Cf. encore à Edeghem (p. 110), Herdersem (p. 197), etc. 

2. Pilot de Thorey, Loc. cit., t. II, p. 197-198. 

3. Ibid., p. 44; L. Jacquot, Le pain de saint Antoine, Revue des Tra- 
ditions Populaires, 1912, p. 566. Pour d’autres pains de saint Antoine voir : 
à Vuippens et à Grandvillard, dans la Gruyère fribourgeoise, A. Schor- 
deret, Extraits de Reichlen, Arch. Suisses des Trad. Pop., 1914, p.197; à 
Colmar, Richard Andree, Votive und Weihegaben, p. 36-37 ; en Belgique, 
à Edeghem, van Heurck, Drapelets de Pèlerinage, p. 110. On leur compa- 
rera les pains de saint Eloi, de la grosseur d'un œuf de poule, qui possèdent 
la vertu de guérir les enfants de la dureté de ventre dite tourteau 
(athrepsie), ibid., p. 233 ; les pains de sainte Agathe (voir Le culte popu- 
laire de Sainte Agathe en Savoie, Revue d’Ethnographie et des Trad. pop., 
1924, p. 28-35), etc. 
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« feu saint Antoine ». Cette coutume subsistait encore il ya 
quelques années !. 

De tous ces faits dauphinois, le seul qui intéresse vraiment 
notre recherche est que saint Antoine était le patron de la cor- 
poration des muletiers : l’a-t-il été aussi en Maurienne et en 
Tarentaise, c'est ce qu'aucun document ne me permet d'affirmer. 
En tout cas, ce choix doit être mis en relation avec le culte 
d’Epona et du Dieu-Cheval Allobroge puisque, partout ailleurs, 
le protecteur spécial des équidés est saint Eloi dans certaines 
régions et saint Léonard dans d'autres. Il faut aussi rappeler 
que le dieu Mulet (Segomo, Mars Mulio ou Mullo) était invoqué 
par les Gallo-Romains comme le protecteur des mulets, des 
muletiers et du train des équipages ; M. Salomon Reinach fait 
d’ailleurs remarquer avec raison, qu'il nous faut admettre, vu le 
texte de l'inscription de Nuits, « l'existence en Gaule d'un culte 
du mulet, animal dont l'élevage y était particulièrement en hon- 
neur, comme il est resté florissant de nos jours? ». 

Je n’ai pas réussi à obtenir des textes de prières, ou plutôt 
d’exorcismes, comme il en existait et existe encore dans la Suisse 
‘Romande, ce qui fait supposer que leur usage n'était pas 
inconnu en Savoie. Pour guider les recherches, je donne 
quelques textes de ce genre. D'abord une prière de la région 
de Vevey: 

Ces prières, autrefois très répandues dans les montagnes 
du Pays de Vaud, avaient pour but de recommander les bes- 


1. Je n'ai pas rencontré en Savoie d’invocation à saint Antoine contre 
le feu qui porte son nom et qui est aussi nommé populairement, selon les 
pays : mal des Ardents, feu volage, ignis sacer, et scientifiquement ergo- 
lisme, érythème. Il se peut — sous toutes réserves — que le document 
provenant de Bessans, où il semble y avoir confusion entre saint Antoine 
et sainte Agathe, soit explicable par l'oubli actuel du sens du mot feu, 
la sainte étant la protectrice spéciale contre le feu-incendie, 

2. S. Reinach, Cultes, Mythes et Religions, t, I, 3° éd. 1922, p. 64. Le 
Savant archéologue pense maintenant (ibid., p. 63, note 4) que Ep-ona 
correspond à Hippou Khrènè et n’était a l’origine que le génie personnifié 
d’une source jaillissante — opinion que malgré l’analogie de Pégase et 
mes doutes à l'égard du tolémisme celtique, je ne suis pas disposé à 
admettre : le culte du cheval et de la jument-mère se comprend de soi- 
même et on possède assez de parallèles asiatiques pour lui reconnaître 
un caractère primitif. 
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faux à la protection de Dieu, de la Vierge et des saints. Elles 
étaient tenues en si grand honneur que ni la tempête, ni la 
neige ne pouvaient empêcher le vacher [du village] d’aller les 
chanter chaque soir sur le point le plus élevé du pâturage. 
L'ordre même dans lequel elles devaient être dites dans les 
différents alpages était stipulé, paraît-il, dans les titres de pro- 
priété de chacun. Dans les cantons protestants de la Suisse 
Romande, les prières pour le bétail sont beaucoup plus rares; 
on y invoque moins souvent les saints, mais on donne plus d’im- 
portance aux fées, lutins, sorcières, etc... Dans un vieux 
cahier... nous relevons la prière suivante : 


Pour empêcher les vaches de tomber dans le précipice. 

Au nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit. Amen. 

Allez à la garde de Dieu et que saint Antoine et saint Bernard 
vous préservent de dangers el dommage el revenez aussi sain el alice 
[alerte ?] que vous étes parti. Que le hétail que j'ai à ma charge soit 
recommandé à Dieu, comme saint Pierre et saint Paul lui recomman- 
datent leur femme et leur enfant. 

Au nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit. Amen !. 


En voici une autre, de même type, de la région du Pays d’En- 
Haut (haute Gruyére, canton de Fribourg) : 


Au nom du Père, etc. Amen (a dire trois fois). 

A la garde de Dieu, allez el[à la garde] de mon Seigneur saint 
Antoine, de mon Seigneur saint Bernard. Qu'ils vous préservent de 
tout danger et dommage. Ainsi saines et allègres retournez-vous en 
comme vous y allez. Toutes les hétes que j'ai a ma charge a Dieu 
sotent-elles recommandées comme mon Seigneur saint Pierre et mon 
Seigneur saint Paul recommandaient à Dieu leurs femmes et leurs 
enfants. 

Au nom du Père, etc.?. 


A. W. Robert, Les prières pour le bétail, Arch. Suisses des Trad. Pop., 
1897, p. 76. On trouvera d’autres prières du même type dans le fascicule de 
mars 1897 du Musée Neuchatelois, Cahiers de David Tattet (de la Côte aux 
Fées), publiés par Arthur Piaget ; Arthur Rossat, Priéres patoises recueil- 
lies dans le Jura bernois catholique, Arch, Suisses des Trad. Pop., 1907, 
p- 209-237, et dans l’article cité ci-dessous. 

2. Lambelet, Les croyances populaires du pays d’En-Haut, Arch. Suisses 
des Trad. Pop., 1908, p. 112. 
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Et cette autre encore, de Chateau d’Oex, un peu différente : 


Allez a la garde de Dieu, au nom de mon Seigneur saint Antoine 
et de mon Seigneur saint Bernard. Qu'ils venillent nous préserver de 
danger et dommage. Ainsi saines les hétes qui sont à ma charge sont 
recommandées à Dieu comme Notre Seigneur recommanda sa mère 
à son disciple saint Jean. Allez à la garde de Dieu el revenez 
saines comme vous allez. 

‘Au nom de Dieu, etc... Dire trois fois !. 


J'ai tenu à citer ces textes pour montrer que saint Antoine y est 
régulièrement associé à saint Bernard. Comme on le verra ail- 
leurs, et comme le reconnaît M. Burlet, il est souvent difficile de 
décider si le culte populaire s’adresse chez nous à saint Bernard 
de Clairvaux ou à saint Bernard de Menthon ; tous deux sont 
invoqués dans certaines régions savoyardes comme protecteurs 
du bétail, spécifiquement des bêtes à cornes, mais parfois aussi 
des équidés?, Il faut, d'autre part, admettre, je crois, que dans 
les prières citées ci-dessus pour la conservation des vaches en 
période d'inalpage, c’est à saint Antoine ermite, mais non à saint 
Antoine de Padoue, qu'on demande intervention et protection. 

M. Burlet dit que saint Antoine était invoqué en Savoie pour 
protéger les semences contre les insectes? ; mais aucun des 
documents anciens ou modernes que j'ai pu consulter ne permet 
d'ajouter cette attribution à celles qui ont été énumérées. Sans 
doute, on fait, le 17 janvier, bénir des grains qu'on place sous 
sa protection; mais ce ne sont pas des graines à semer ; c'est 
de l’avoine ou de l'orge, du blé ou du seigle, destinés à la 
nourriture des animaux domestiques. De même dans la Bresse 
Louhannaise : 


Il était d'usage, le 17 janvier, de faire bénir le blé, le maïs et 
autres grains, le foin même, tout ce qui sert à la nourriture du 
bétail, et en rentrant à la maison, on les mélait à la nourriture des 
animaux pour les protéger contre la maladie; le reste de l’année, 
saint Antoine protégeait non seulement les pores, le bétail, mais 


aussi les animaux de basse-cour. C'était un saint très réputé, très en 


4. Lambelet, loc. cit., N° 72 (rectifiée). 

2. Peut-être même s'agit-il, comme dans le Dauphiné, de saint Bernard 
archevêque de Vienne, dont la fête tombe au 23 janvier. 

2 DULL OCH Cll Deed. 
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vogue dans certaines églises, notamment à Louhans, Cuiseaux, etc., 
et dans toutes, après la messe une offrande était laissée sur l'autel ou 
déposée dans un tronc par ceux qui venaient l’invoquer. Cette fête 
ou bénédiction spéciale qui fut longtemps très populaire en Bresse 
était appelée la Fête des Porcs pour la distinguer d’autres fêtes pour 
la protection du bétail comme la Saint-Sylvestre, consacrée à la pro- 
tection des bêtes à corne et des chevaux 4. 


La bénédiction du foin et du maïs est visiblement récente. 
Quant à la spécialisation du saint comme protecteur des pores, 
elle est due, sans doute, à l’un des éléments bien connus de la 
légende de l’ermite et semble être très répandue en Bourgogne. 
M. Jeanton dit que dans la vallée de la Saône et dans les trois 
Bresses, saint Antoine jouit encore d'une incontestable popula- 
rité ; il cite les localités où se font encore des pèlerinages très 
suivis en l'honneur de ce saint« pour la protection des porcs » ; 
par contre, pour les moutons el les bêtes à cornes, on invoque 
saint Blaise, pour les animaux de basse-cour saint Roch et saint 
Denis, etc. ?. 

Cependant tout lien entre saint Antoine et les semences ne 
doit pas être nié absolument, comme le montre l’incantation 
suivante en usage dans le Jura bernois: 


Secret pour préserver les semis de la vermine. 

Au nom de mon bon ange gardien, le Bon Dieu nous préserve de 
tout malheur et accident et garde notre nourriture ! Autant de grains 
que je sème que vermine soit détruite! Que le diable vous brule, que 


4. Lucien Guillemaut, Les mois de l'année, La Bresse Louhannaise, jan- 
vier 1906, p. 46-47. 

2. Gabriel Jeanton, Le Mäconnais traditionaliste, t. I, p- 27-29 et 100- 
103 ; saint Antoine apparaît encore comme protecteur spécial des porcs 
dans le Dauphiné, du moins dans certaines régions (Pilot de Thorey, loc. 
cit., t. II, p. 199), dans la Suisse alémanique (Hoffmann-Krayer, Feste und 
Braeuche, p. 123, cf. aussi G. Wymann, Die Bruderschaft des h. Anto- 
nius, etc., 1911), à Naples et en Bavière (Richard Andree, Votive und 
Weihegaben, p. 35-36). Au moyen âge les porcs appartenant aux couvents 
d’Antonins avaient le droit de vaguer par les villes de l'Italie sous con- 
dition d'être munis de clochettes ; mais je ne sais si cette liberté leur était 
accordée à Chambéry où existait dès ‘le xn® siècle un couvent de cel 
ordre ; cf. Chapperon, Chambéry au XIV® siècle, p. 114-121, complété par 
André Perrin, Les Hospitaliers de la Commanderie de saint Antoine de 
Chambéry, Chambéry, 1890. 


Congrès. Hisloire des Religions. il 
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le diable vous fonde, que le diable vous débarrasse, que le diable 
vous écrase comme courlilière qui fouille, toile d'araignée qui pend, 
ver qui se traîne! Que vous soyez maudits, el que le bon saint 
Antoine et notre patronne sainte Barbe prétent l'oreille à nos 
plaintes, le tout par la Sainte Trinité". 


Il reste à considérer l’élément des cavalcades ?. Comme on 
peut le voir en se reportant aux documents cités et à la carte, 
cet élément est nettement localisé, bien que l’emploi et même 
l'élevage systématique des équidés ne soit pas, en Savoie, 
restreint à la Maurienne et à la Tarentaise avec ses vallées 
secondaires du Doron de Beaufort et de l’Arly. On pourrait 
supposer qu'il ne s’agit là que d'une sorte de jeu, en regardant 
comme fort naturel que les propriétaires de montures, en un 
jour de fête, et dans la conviction nouvellement acquise que 
leurs animaux sont immunisés contreles maladies, pressés eux- 
mêmes de prendre part aux réjouissances publiques, expriment 
leurs sentiments en faisant galoper leurs bêtes pour les ramener 
à l'écurie ; et que la propension à une lutte, fondée sur l’ému- 
lation naturelle à tous propriétaires, et aux cavaliers surtout, et 
._ même aux animaux, suffirait à expliquer la course, avec ou 
sans but traditionnel. 

J'ai joint les arguments d’ordre psychologique qui s'oppose- 
raient à une interprétation ritualiste des faits décrits. Mais 
l’ethnographie et le folklore comparés interdisent de se contenter 
à si peu de frais : la cavalcade et la course sont des rites très 
anciens, très répandus et très tenaces, indépendants de la 
nature du sol, du stade économique, et de la race ou de la 
psychologie locale des habitants étudiés. D'autres saints pro- 
tecteurs des chevaux sont honorés de la même manière ; mais 
comme le rite se retrouve dans l'antiquité classique et chez des 
peuples non-chrétiens a des stades divers de civilisation reli- 
gieuse, il faut le regarder comme antérieur au christianisme et 
comme un témoin d'un système magico-religieux cohérent dont 


4. Arthur Rossat, Prières patoises, loc. cil., p. 234. 

2. Sur les cavaleades et les courses comme élément rituel, voir Mann- 
hardt, Wald und Feldkulte, t. 1, p. 382 et suiv. pour les faits et p. 394 
pour la théorie générale à laquelle Frazer, Golden Bough, n’ajoute rien ; 
on comparera aussi les cavalcades de saint Léonard en Bavière, de saint 
Eloi dans le nord de la France et en Belgique, ete. 
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il ne subsiste plus que des fragments ca et la dans nos mon- 
tagnes!. | 

Que si on sort de cette région de Maurienne et de Tarentaise 
pour descendre en pays de plaines, on constate même une cer- 
taine antipathie des populations savoyardes pour tout ce qui 
est cavalcades et courses de chevaux. Cette antipathie était si 
forte que le duc Victor-Amédée ne réussit pas à la vaincre en 
1633, quand il voulut organiser en Savoie des courses de che- 
vaux sur le modèle de celles qui existaient en Italie?. Étant 
donné le recrutement directement rural, et aussi le mode de vie 
très démocratique, de la noblesse de Savoie, l'échec de Victor- 
Amédée peut s'expliquer comme dt à une propension psychique 
spécifiquement savoyarde, du moins en dehors de la Maurienne 
et de la Tarentaise. On aurait ainsi un argument de plus pour 
rattacher les cavalcades de ces vallées à un ancien culte, stricte- 
ment alpestre, d Epona ou de quelque autre divinité protectrice 
des Équidés dont le nom serait sorti de la mémoire populaire. 

Cette localisation dans une certaine partie des Alpes d’une 
attribution spécialisée de saint Antoine n’a d’ailleurs rien 
d'étrange du point de vue de la théorie générale de l’hagiologie. 


4. « Dans la vallée de Hauteluce, la date de la confirmation était jadis 
l'occasion d'employer pour une nouvelle réjouissance les juments pouli- 
nières. Quand l’évêque venait pour la confirmation, les gars du village 
venaient à sa rencontre, sur leurs juments enharnachées, jusqu'au cha- 
teau qui est à l'entrée de la vallée. Mgr Lacroix aimait fort cette coutume. 
C'est sans doute pourquoi, lorsqu'il fut éliminé, Mgr Biolley découragea 
cette coutume, qu'il trouvait trop peu empreinte de gravité ecclésiastique. 
Il est probable que toutes les vieilles habitudes savoyardes chères à Mgr 
Lacroix sentaient le fagot. Et c'est ainsi que, pour les raisons les plus 
diverses, meurent les vieilles coutumes » (note de Élie Halévy). 

De même à La Clusaz, diocèse d'Annecy, quand l’évêque venait faire la 
confirmation, on allait le chercher à cheval à Saint-Jean-de-Sixt ; les che- 
vaux et les selles étaient enrubannés. 

2. « Victor-Amédée chercha, par son édit du 15 décembre 1633, à intro- 
duire en Savoie les courses de chevaux qui, depuis si longtemps, font les 
délices de presque toutes les fêtes d'Italie ; il ordonna que dans chaque 
ville capitale des seize provinces, cette course aurait lieu le 15 du mois 
d'août et que le pallio, soit pièce d’étoffe qui devait être le prix du vain- 
queur, serait fourni par le corps des marchands ; mais soit que cette insti- 
tution fat peu analogue au génie des habitants, soient que les négociants 
aient négligé d'en faire la dépense, on ne voit pas que l'initiative de ce duc 
ait eu aucun effet. » Grillet, Dictionnaire historique, t. 1, p. 150. 
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On verra qu'en d’autres régions de la Savoie et des Alpes on 
invoque tout aussi spécialement d’autres saints, dont le culte 
est aussi localisé dans une aire particulière, bien qu’au cours 
des siècles il y ait eu des contaminations de saint à saint et 
d'aire à aire. Pour poser le principe dès maintenant, afin de 
n'avoir plus à y revenir à propos de saint Guérin, de saint 
Roch et d’autres, je donne ici en les réduisant en tableau les 
résultats généraux acquis par Richard Andree après sa longue 
et soigneuse étude des cultes populaires dans la Bavière, le 
Tyrol et les Alpes autrichiennes, enquête moins approfondie 
que la mienne, mais géographiquement beaucoup plus étendue. 


Protecteurs des animaux domestiques : 


Universels anciens : saint Georges et saint Martin; 

Universel actuel, par déplacement des deux précédents et de ceux, 
locaux, énumérés ci-dessous : saint Léonard de Limoges (par les 
Cisterciens) (6 novembre) ; 

Holbertau : saint Castulus (26 mars) ; 

Haut Palatinat : saint Sébastien (20 janvier) 

Bavière, Salzbourg, Haute et Basse Autriche jusqu'en Hongrie : 
saint Koloman (13 octobre); 

Haute Bavière, Tyrol et Jura franconien septentrional : saint Wen- 
delin (20 octobre); 

Vorarlberg : saint Théodule (16 août); 

Vintschgau : saint Roch (16 août) ; 

Haute Styrie : saint Patrice (17 mars); 

Carinthie et Carniole (Slaves catholiques) : saint Vit, qui arem- 
placé l’ancien patron saint Wolfgang (31 octobre) ; 

Frontières de la Hongrie et Hongrie : saint Étienne (3 août) ; 

Région d’Eichstaett (plusieurs villages seulement) : sainte Gunthild, 
sainte populaire non inscrite. 


Ces phénomènes de localisation et de remplacement sont bien 
comparables à ceux que fournissent nos Alpes françaises et 
d'autant mieux que plusieurs de ces saints sont invoqués chez 
nous dans le même but que dans les Alpes orientales. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Saintyves (Paris) et Van Gennep. 


1. Richard Andree, Votive und Weihegaben, p. 37-38. 
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M. Saintyves. — Je crois qué pour les feux de la Saint-Jean 
et de la Mi-Caréme, il faut tenir compte de l'influence du clergé. 
Parfois il a lutté, d'autres fois il les a assimilés. Il ne faudrait 
donc pas toujours conclure à des influences ethniques. 

M. Van Gennep. — Nous ea avons tenu compte. Les interdic- 
tions les plus énergiques sont celles de saint François de Sales. 
Déjà, d'ailleurs, les protestants bernois avaient entrepris la lutte. 
Or, c'est aux endroits où la lutte a eu lieu, là où, même, on a 
brûlé ou excommunié des sorcières, que l’on trouve aujourd'hui 
le plus de superstitions. Dans le Chablais, évangélisé par Fran- 
çois de Sales, il n’y a pas, il est vrai, de feux de la Saint-Jean, 
mais les feux de Carême, interdits eux aussi autrefois, continuent 
à exister ; dans plusieurs communes, le prêtre vient lui-même 
asperger le feu. Donc on connaît parfois l'interdiction ecclésias- 
tique, et 150 ans après, on retrouve la coutume encore vivante. 


Le président lit une lettre de M. Puglisi qui s'excuse de ne 
pouvoir venir lire lui-même sa communication ; il propose de 
remercier M. Puglisi de son aimable lettre. 

Lecture de cette communication est faite par M. R. Pettazzoni 
(Bologne). 


Prof. M. PUGLISI (Florence). 


IL METODO NELLA STORIOGRAFIA RELIGIOSA 


Si è messo in dubbio il valore obiettivo dell'analisi e della 
sintesi storica ed in ispecie di quella religiosa dove maggiori 
sono i motivi che inducono al predominio dell'elemento subiet- 
tivo nel giudizio e nell’apprezzamento ; ma se sì considera che in 
realtà la storia non vuol cogliere soltanto il valore dei fatti nella 
loro portata per il tempo ed il luogo in cui avvengono, ma per 
se medesimi, allora il valore obiettivo della storia non può più 
esser ragionevolmente negato. 

Ma occorre integrare 1 consueti metodi di ricerche storiche 
con una visione dei fatti capace di mettere in rilievo, nelle mute- 
voli condizioni di tempo e di luogo, la perennità del loro valore 
assoluto. Nè si può mettere ragionevolmente in dubbio che 
questa integrazione esorbiti dai compiti dello storico. Egli 
comincia con la raccolta dei documenti, ma non si arresta qui. 
Per giungere alla conoscenza della successione e concatenazione 
causale degli eventi occorre la critica delle fonti, l’analisi e la 
sintesi dei fatti, occorre un continuo esercizio dell’ attività giu- 
dicativa, un continuo apprezzamento dei medesimi fatti, apprez- 
zamento che per significare qualche cosa deve riferirsi ad una 
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valutazione che si reputa ragionevolmente giusta. Solo a queste 
condizioni la storia, che pur è chiusa nei margini della memoria, 
acquista una portata che non è concessa alla semplice descrizione 
informativa, appagante la curiosità, acquista una portata peda- 
gogica di gran momento. 

Per cogliere dunque l'intimo senso della storia, occorre per- 
venire ad una sintesi che sia ricostruzione mentale dei fatti acca- 
duti ed insieme valutazione di essi, non solo rispetto al tempo 
ed al luogo, ma anche rispetto ad un ordine assoluto, traspor- 
tandoci man mano dal piano dell’accertamento dei fatti accaduti, 
a quello più vasto della conoscenza della natura umana, e da 
questo all’accadere universale. — Goblet d’Alviella à insegnato 
che la storiografia religiosa segue due tappe : alla jerografia segue 
la jerologia ed a questa la jerosofia. Ma quando volessimo limi- 
tarci solo alla prima tappa della storiografia, all'accertamento 
ed alla descrizione dei fatti, non potremmo sottrarci dal riferire 
queste conoscenze ad un ordine di verità che sfugge alle contin- 
genze dell’accadere. Quando domandiamo alla psicologia la 
possibilità ed 1 limiti della conoscenza storica, ci riferiamo ad 
un accadere obiettivo, e tutte le volte che vogliamo dare un 
apprezzamento dei fatti storici, secondo una gerarchia, siamo 
sempre costretti a riferirci ad un ordine assoluto di valori. 

, Vi sono così due specie di valutazioni nella storiografia : una 
è quella che, esorbitando dall’accertamento e dalla descrizione 
dei fatti, si appunta verso la ricostruzione mentale delle serie 
causali per farcene intendere l’origine e lo sviluppo ; l’altra 
mira a cogliere il valore assoluto della medesima concatenazione 
causale. La prima implica una scelta ed un aggruppamento in 
vista di una visione esatta e piena dei fatti, ed à carattere uti- 
litario : in questo piano vale di più, per lo storico, ciò che gli è 
più utile per il raggingimento dello scopo, e la sua scelta à 
La carattere utilitario, ed il suo aggruppamento un valore relativo. 
seconda invece esclude la scelta, ripudia ogni carattere uti- 
litario : essa non è chiusa nel campo della relatività, non à 
per norma il mondo empirico e contingente, ma i valori assoluti. 
Quei valori che non ànno un senso relativemente ai fini della 
analisi o della sintesi storica, ma ne ànno uno per se stessi ; 
e tale che non è commensurabile con ciò che giova, ma con ciò 
che vale per se stesso, indipendentemente da ogni condizione di 


tempo e di luogo. 
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II 


La storia delle religioni meno di ogni altra può sottrarsi a 
questa sistemazione che implica una graduazione fra le religioni, 
stabilita non da capricciosi apprezzamenti, ma da una reale ed 
obiettiva gerarchia di valori. — Il concetto di una successione 
di gradi di valore, che secondo la teoria brentaniana veniva 
dapprima applicata all'ordine morale, passata ora all'ordine bio- 
logico (mostrando gli intimi rapporti tra l’etica e la moderna 
concezione della vita) trova la sua naturale applicazione nella 
storiografia religiosa. Se religione è vita, se è alta espressione 
dell’attività etica, essa cade in quella gerarchia che pone più in 
alto dell’utile, del benessere e della conservazione i valori spi- 
rituali, l'esercizio del bene e della giustizia al di sopra dell’atti- 
vità conoscitiva, ed ancor più in alto i valori religiosi; poichè 
più vale ciò che à maggiore importanza per la totalità della vita, 
e fra le molte religion! nelle che meglio vi corrisponda. 

Pervenuti alla concezione di un valore assoluto, si è in pos- 
sesso della norma per la quale è solo possibile lee l’intimo 
senso nella storia religiosa, e collocare in una scala di valori le 
diverse religioni. Così facendo vengono a capovolgersi i con- 
sueti metodi perseguiti sin qui, e le religioni non si guardano 
più dal basso in alto, nelle loro molteplici figurazioni, ma 
dall’alto in basso secondo una norma di perfezionamento ideale che 
permette di riconoscere, indipendentemente dalle contingenze 
di tempo e di luogo, il progresso ed il regresso loro, il loro 
valore e disvalore per la vita individuale e sociale. Da queste 
altezze si può abbracciare, con lo sguardo e raggiungere una 
visione che, spezzati i confini della relativa importanza dei 
fatti, permette di scorgere, dietro agli eventi e al di sopra di 
essi, ciò di cui essi non sono che un simbolo o una rivelazione. 

Ma vi è di più. La insufficienza del metodo genetico, di quello 
sociologico e psicologico applicati sin qui, isolatamente o con- 
giuntamente, à creato un disagio insopportabile negli studi reli- 
giosi. Oggi però nel campo delle scienze positive si fa sempre 
più strada l'opinione che meglio si comprende la vita di un 
organismo quando si consideri non tanto nelle sue funzioni imme- 
diate, quanto nell’ordine delle finalità che superano quelle 
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subordinate alla sua esistenza, e quando venga inquadrato in 
un sistema universale nel quale la sua esistenza nonè che un 
momento od una funzione. Il metodo genetico dunque deve essere 
integrato con quello teleologico. Con questo metodo che tien 
conto non solo dei fatti come sono situati nel tempo e nel luogo, 
non solo delle cause che li ànno determinati, ma anche delle 
finalità alle quali tendono nell’orbita del sistema universale, noi 
abbiamo già indicato un cammino che allarga l'orizzonte della 
nostra visione, ed un metodo assai fecondo per la storia delle 
religioni. 

Ed infatti se chiudiamo le religioni nel limite della vita indivi- 
duale e sociale, locale e temporale non siamo pervenuti che a 
sfiorarne, diremo così, la superficie. Per conoscerne il senso ed il 
valore, occorre guardare ai motivi e alle finalità religiose, occorre 
valutarle, come ò detto, secondo una scala di valori assoluti. 
Poichè non tanto intende la storia delle religioni chi attarda i suoi 
passi faticosi sul passato, quanto colui che appunta i suoi sguardi 
veggenti verso l’avvenire, non solo verso il reale ma anche verso 
l'ideale. E se è vero che le religioni, nei loro migliori motivi e 
nelle loro più alte funzioni e finalità, vogliono esser liberazione 
dal male e slancio verso la vita divina, è chiaro che per apprez- 
zarle devono potersi inquadrare armonicamente in una visione 
del mondo in cui ànno una funzione da compiere. Da ciò la 
necessità di una speciale competenza nello storico delle religioni. 
— Ma da questa visione soltanto emerge che gli eventi storici 
non ci danno per se stessi la loro ragion d’essere : essi ci per- 
mettono solo di intravedere ciò che di imperituro in qualche modo 
contengono. 


M. F. SARTIAUX (Paris). 


L'ORIGINE ET L'ÉVOLUTION DE LA METAPHYSIQUE 
ET L'HISTOIRE DES RELIGIONS 


L'histoire des religions a abordé avec succès et renouvelé les 
recherches sur les origines du droit, de la famille, de la pro- 
priété, de la société. Elle s’est encore peu exercée à rechercher 
la genèse de certains grands problèmes, qui ont été formulés 
par les philosophes et qui n’appartiennent pas au domaine de 
l'expérience et de la science. Ces problèmes n'ont jamais été 
résolus ; ils ne comportent pas de solution, non en raison de l’in- 
firmité de notre esprit, mais parce que ce sont des problèmes 
qui ne sont pas véritables, posés en des termes qui ne corres- 
pondent à aucune donnée réelle. Inaccessibles à toute vérification, 
ils se perpétuent sous des formes multiples et sans cesse renais- 
santes. La philosophie y est comme enfermée et s’y débat 
vainement depuis trois mille ans. D'où viennent-ils, pourquoi 
persistent-ils avec cette obstination ? 

Ils ont leur source dans des spéculations beaucoup plus 
anciennes, que la tradition a imposées avec l'énorme poids de 
conservation, qui est le: propre des religions. 

Toutes les spéculations religieuses n’ont pas abouti à de tels 
problèmes. Andrew Lang et Van Gennep ont montré que des 
hypothèses - du type scientifique ont été proposées, à quelque 
degré, par des demi-civilisés ; des pratiques et des croyances 
religieuses ou magiques ont contribué au développement des 
connaissances, 

C'est qu'il existe deux grands types de formes religieuses. 
Toutes les religions sont un ensemble de croyances et de pra- 
tiques par lesquelles les hommes se sont mis en rapports avec 
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un monde invisible, fictif, qu'ils ont construit pour doubler le 
monde réel. Mais les unes, les religions naturalistes, ont ima- 
giné le monde invisible en fonction du monde réel. Elles l’ont 
représenté sous les nombreux aspects de l’expérience sensible et 
lui ont demandé des moyens, que les hommes ne trouvaient 
pas dans les pratiques réelles, pour agir sur les choses et amé- 
‘liorer leur sort ici-bas. 

Il n'en est pas ainsi d’une autre sorte de religions : les religions 
de salut, qui ont arraché l’homme au monde réel et l'ont jeté dans 
la poursuite obstinée d’une réalité prééminente et souveraine, 
d’une connaissance et d’une certitude suprémes au dela de la 
réalité, de la connaissance et de la certitude ordinaires. Elles 
n'ont pas pour objet essentiel d’agir sur le monde visible, 
ni de le connaitre. Leurs mythes et leurs rites ne réfléchissent 
plus la diversité et la mobilité des choses, ne concernent qu’ac- 
cessoirement la vie présente ; ils sont coordonnés à un besoin 
fondamental et prédominant ; échapper à la vie réelle, se déga- 
ger de ses souillures, se racheter, pour se réfugier dans un repos 
suprême, hors de toute atteinte de ce monde corruptible et péris- 
sable. 

C'est l’action profonde de ces religions qui a précipité la 
pensée dans les spéculations insolubles, dont le thème est 
identique au leur : le monde sensible est un ordre de phénomènes 
plus ou moins illusoires ou inférieurs, subordonné, dont la con- 
naissance n'est pas véritable ; il n'y a de connaissance vraie 
que d'un ordre immuable, impérissable, soustrait à tout change- 
ment: Tao de Lao-Tseu, Atman, Brahman, Purusha des Hin- 
dous, Être des Éléates, Idées pures de Platon, Être de l’Être 
d'Aristote, Infini, Parfait, Absolu de la méthaphysique chré- 
tienne, Etre en Soi, substance de Spinoza, principes absolus de 
la raison, principes de raison suffisante et des causes finales de 
Descartes ou de Leibniz, Choses en soi, Noumènes de Kant, etc... 
Le chemin qui conduit à cette réalité suprême n'est pas l’exer- 
cice ordinaire de l'intelligence, il est analogue à cet entraine- 
ment que mettent en œuvre les rites et les procédés mystiques 
des religions de salut pour élever l'âme au-dessus de la connais- 
sance sensible, l’en délivrer et lui ouvrir l’accés, dans un monde 
transcendant, & une intellection et une certitude parfaites et 
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Ce renversement du sens réel ne s'explique ni par l’expé- 
rience, ni par le raisonnement. Il a sa source dans un autre 
besoin que celui. de connaître, 

Il soulève deux ordres de problèmes : des problèmes d'histoire 
et des problèmes de psychologie religieuses. Comment les spé- 
culations du type que je viens de définir, auxquelles je réserve la 
dénomination de métaphysiques, procèdent-elles historiquement 
des religions de salut? Pour quelles raisons et par quel mécanisme 
certains esprits en arrivent-ils à remplacer ces religions, qui leur 
garantissent le salut auquel ils aspirent, par des spéculations, 
qui ne servent ni à mieux connaître les choses, ni à satisfaire 
les véritables croyants ? Ce sont les deux ordres de questions 
que je veux brièvement examiner dans leurs grandes lignes. 


GENÈSE HISTORIQUE DES METAPHYSIQUES 


Les principaux groupes de métaphysiques se sont formés sous 
l'influence des religions de salut, dont elles traduisent, sous des 
formes diverses, les tendances essentielles : les métaphysiques 
hindoues dérivent des plus anciennes Upanishads, contemporaines 
de la transformation de la vieille religion naturaliste du Véda 
et des Brahmanas en religion mystique de la délivrance ; le 
taoisme est né d'un mouvement mystique encore mal connu; 
les premières métaphysiques grecques se sont développées sous 
l'influence des religions de mystères et des religions orientales, 
qui se sont répandues au vie siècle dans les milieux helléniques ; 
la métaphysique judéo-alexandrine a été l'adaptation de la 
métaphysique grecque au grand mouvement de renaissance et 
d'expansion des mystères ; la métaphysique médiévale est le 
prolongement de la théologie sous ses diverses formes ; la 
métaphysique moderne a effectué beaucoup moins qu'on ne l’a 
dit une coupure avec les métaphysiques antérieures et en consti- 
tue une adaptation nouvelle. 

La littérature hindoue est une source privilégiée de renseigne- 
ments pour l'étude de la formation de la métaphysique primi- 
tive. Les premières métaphysiques grecques nous sont parve- 
nues en effet sous une forme très fragmentaire et à un stade 
déjà avancé ; les spéculations sacerdotales, qui ont dû en pré- 
céder le développement, ont à peu près complètement disparu ; 
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c'est pourquoi les historiens de la philosophie les considèrent 
trop souvent comme une production spontanée. Nous possédons 
bien la plus grande partie de la littérature théologique dont 
procède la philosophie médiévale, mais cette théologie est elle- 
même l'aboutissement de tout un mouvement religieux et méta- 
physique antérieur et ne constitue pas un phénomène primitif, 

La métaphysique des premières Upanishads fait partie d'une 
littérature liturgique et sacrée, abondante, très ancienne, qui a 
tous les caractères de la mentalité qu'on rencontre chez les 
demi-civilisés. Il n'est pas à craindre qu'elle dérive de méta- 
physiques antérieures. 

Il n'existe nulle part des témoignages aussi complets de la 
formation d'une métaphysique comme exégése d'une littérature 
sacerdotale. Nous avons la fortune de posséder dans les Védas 
et les Brahmanas la plus riche des expressions de la mentalité 
primitive et en même temps d'y trouver les germes de ten- 
dances et d'idées, qui se développent en métaphysique dans les 
Upanishads. 

La grande transformation des Upanishads par rapport aux 
Brahmanas est que la méditation y est considérée comme un 
substitut du sacrifice réel, plus efficace que le sacrifice même 
pour atteindre le souverain bien. 

Elle repose sur cette idée constamment exprimée que la pensée 
est plus efficace que l'acte et que la parole dans l’accomplisse- 
ment du sacrifice. Pour que l'acte s'accomplisse, il n'est pas 
nécessaire de l’exécuter, le pouvoir magique de la parole n'est 
méme pas indispensable : celui de la pensée suffit. 

La pensée efficace est d’abord la connaissance exacte des 
rites, puis la pensée dirigée sur l'objet du rituel. On voit enfin, 
dans les Upanishads, apparaître et grandir un autre objet: une 
réalité ineffable, substitut de celle qui assure l'efficacité des rites, 
en même temps que l'esprit se détache complètement, non seu- 
lement de toute existence profane, mais même des actes rituels. 

La puissance magique, qui, selon les Brahmanas, soutient et 
entretient le monde, est transportée dans l'homme, consacré par 
les rites ou la méditation. Les Upanishads décrivent cette puis- 
sance comme une réalité toujours identique à elle-même, unique 
et totale, essentiellement une, objet d’une certitude absolue et 
ineffable, qu’elles entourent de vénération : l'Un-Tout, qui 
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prend les noms mi-personnifiés, mi-abstraits de Brahman et 
d’Alman. 

Le Brahman est étymologiquement et originellement la 
formule magique, la parole rituelle, la prière, le pouvoir et le 
savoir sacrés ; c'est la puissance du sacrifice, puissance cosmique, 
engendrée par la coopération des formules, des chants et des 
rites. Le Brahman, pouvoir du magicien, est devenu une réalité 
une et universelle. 

L’Atman est primitivement le souffle, l'essence de l'individu 
(le Soi). Cette notion paraît d’origine expérimentale. Mais ce qui 
n'est pas suggéré par l'observation, c'est de l'élever à la hauteur 
du Brahman, principe suprême de l'univers, opération d'origine 
rituelle, qui procède de l'identification des parties des victimes 
aux parties de l’univers dans les sacrifices. 

Cette fameuse identification de l’atman et du brahman est 
d'abord l'effet des rites, puis les rites sont remplacés par le 
savoir sacré et enfin la notion de savoir, se détachant du rituel 
dans l’ascétisme et la vie solitaire, le résultat est obtenu par 
l'Upanishad, par la méditation. La transposition est particuliè- 
rement intéressante, car elle fait saisir sur le vif ce que les 
métaphysiciens primitifs entendaient par savoir et pourquoi 
ce savoir est difficile à comprendre pour un cerveau profane ; 
c'est qu'en réalité il est inutile de s'évertuer à comprendre, 
car il n'y a rien à comprendre. La pensée métaphysique, à 
son origine et dans son principe, est l'opération magique qui 
engendre une puissance sacrée dans l'esprit et l'identifie mys- 
tiguement à cette puissance, que sont censés recouvrir les phé- 
nomènes sensibles. 

La philosophie grecque est trop souvent traitée comme un 
ensemble de concepts tout faits, que le génie hellénique aurait 
produits spontanément. Elle contient incontestablement des 
notions et des hypothèses qui procèdent directement de l’obser- 
vation ; mais on y rencontre nombre de notions et de spécula- 
tions, qui sont le prolongement d’une tout autre tradition. 
L'histoire des idées grecques, pour être comprise, ne doit pas 
être abordée directement par une discussion de concepts. Car 
les plus essentiels de ces concepts ont une longue préhistoire. 
Ils semblent s'être formés dans des conditions analogues à 
celles qui ont présidé à la naissance de la métaphysique hindoue, 
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dans des milieux où des traditions sacertodales et ascétiques 
similaires s’étaient développées. Avant d'en aborder l'histoire, 
il faut faire le départ entre les idées à base d'observation et 
d'expérience et celles qui dérivent des religions de salut. 

La première philosophie ionienne, celle de l'école de Milet, 
quels qu’aient été ses emprunts aux spéculations cosmogoniques, 
a pour base des données sensibles et pour moteur la curiosité. 
Elle reste en dehors des préoccupations, qui incitent les théolo- 
giens à s'échapper hors du cercle du devenir et à perdre leur 
pensée dans la contemplation d’une réalité immuable et absolue. 
L'eau, l’apeiron, Vair de Thalès, d’Anaximandre, d’Anaximéne 
sont des réalités concrètes, qui ressemblent aux entités d’ori- 
gine expérimentale que construit la science. Le système des 
couronnes enflammées et des tubes circulaires d’Anaximandre, 
la séparation mécanique des choses à partir d'un état confus et 
leur différenciation par condensation et dilatation chez Anaxi- 
mène, le dépôt de la terre par les eaux et les observations sur 
les fossiles, l'expérience de la clepsydre qui révèle le poids de 
l’air, sont des hypothèses ou des constatations plus ou moins 
naives, mais expérimentales. 

Il en est autrement des concepts et des spéculations essen- 
tielles des premiers pythagoriciens, d'Héraclite, de Xénophane 
et de Parménide. Ils ne doivent à peu près rien à l'expérience 
et c'est faute d'opérer le départ entre les idées à base d’observa- 
.tion et les idées mystiques que les historiens de la philosophie 
ont commis l'erreur de les considérer comme des êtres de rai- 
son. 

C'est des premiers pythagoriciens que date l'opposition radi- 
cale, mystique, entre le monde sublunaire et le monde céleste. 
Lorsque Philolaos fait tourner la terre autour du feu central, 
ce n’est pas une anticipation scientifique de l’héliocentrisme, 
c'est, nous dit Aristote, « parce qu'au corps le plus noble doit 
correspondre la plus noble place » et l’anti-terre n’a été inventée 
qu'en raison de la perfection du nombre dix. 

La célèbre proposition : les choses sont des nombres, n'est 
pas non plus d’origine expérimentale. Elle se rattache à tout un 
stock de spéculations, qu'on rencontre en Chine, dans l'Inde, en 
Chaldée, en Perse et dans l’orphisme, sur le caractère sacré 
des nombres, spéculations qui dérivent peut-être elles-mêmes, 
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comme paraissent le montrer des textes hindous et iraniens, de 
l'identification des mètres des hymnes avec les parties de l’uni- 
vers rituel. Les autres conceptions fondamentales des premiers 
pythagoriciens sur la transmigration, sur le cercle des nais- 
sances, sur la nature céleste des Ames et leur chute dans les 
corps où elles sont enfermées en punition de leurs fautes, sur la 
respiration du monde, les systèmes de tabous, la purification 
par la musique, les trois vies, l'identification de la connaissance 
avec une contemplation de l'essence des choses, procèdent des 
mystères et des spéculations qu'ils ont engendrées. Le pythago- 
risme est une réforme de l'orphisme ou d’une religion de salut 
apparentée, dont Pythagore a puisé en Asie-Mineure les 
premiers éléments, qu'il a développée dans son passage en 
Crète et qu'il a achevée et répandue dans l'Italie méridionale, 
parce qu'il y a trouvé des cultes similaires. 

Les sources de la pensée d'Héraclite sont plus complexes et 
plus difficiles à préciser. Au carrefour de toutes les routes de 
l'Orient qui convergent à Éphèse, il vivait dans le syncrétisme 
des cultes de mystères phrygiens, lydiens, médiques, dionysiaques 
et éleusiniens. Son flux des choses n’est plus la réalité physique 
et expérimentale des Ioniens ; son feu n’est plus lié à des phéno- 
mènes concrets ; c'est une essence universelle déifiée, qui a les 
caractères du feu sacré dans le sacrifice mazdéen, véhicule 
magico-religieux, qui circule dans l'univers, doué de la toute 
puissance du sacrifice et auquel les prêtres consacrent des 
offrandes et adressent des prières. Son logos semble appa- 
renté à des entités hindoues et mazdéennes : Mathra-Spenta, 
Vahu-Mano des mages, Vâc, Manas, Brahman des Hindous. 

Héraclite était en rapport avec le Grand Roi. Il atteste lui- 
même qu'il a connu les mages, qui pratiquaient leurs sacrifices 
dans l’Artémision, où il s'était refugié ?. 


4. Un certain nombre d'indices ont été mis en évidence : rites d'inhu- 
mation, cultes de Rhéa et de Déméter, superstitions de certains nombres, 
du vêtement de lin, interdiction de la fève, qui rattachent les croyances 
de l'Italie méridionale et de la Sicile, au vie siècle, au grand mouvement 
des religions de mystères asiatiques. Voir A. Piganiol, Essai sur les origines 
de Rome, Paris, de Boccard, 1917. 

2. Ils y ont exercé des influences qu'a récemment rassemblées Ch. 
Picard : nom persan du grand-prêtre du temple, le Mégabye, identifications 


MÉTAPHYSIQUE ET HISTOIRE DES RELIGIONS 177 


Sa pensée plonge au delà des mystères helléniques et lydo- 
phrygiens. Elle a transmis à l'antiquité grecque l'écho de spécu- 
lations plus lointaines, qui viennent de la Perse, de la Chaldée et 
peut-être de l’Inde. 

Les fragments de Xénophane et le poème de Parménide pré- 
sentent des analogies, des identités extraordinaires avec les 
conceptions hindoues des Upanishads. Ils ont derrière eux une 
longue préhistoire de spéculations antérieures. Les philosophes 
‘attribuent à la rigueur d'une argumentation logique la négation 
que Parménide fait de tout changement : il l'aurait déduite du 
concept même de l'Un-tout. L’Un-tout est hindou et le mouve- 
ment de la pensée de Parménide, dans ses soi-disant déductions, 
est identique à celui des Upanishads. Les descriptions, que 
donnent Xénophane et Parménide de cette réalité suprême, se 
retrouvent également chez les théologiens de l'Inde. On peut 
reconstituer les textes grecs avec des extraits des Upanishads. 

Les discussions sur l'être et le non-être, qui inaugurent le 
poème de Parménide, abondent dans les Védas, les Brahmanas 
et les Upanishads ; ce sont des spéculations rituelles greffées 
sur les vieux mythes de l'origine du monde. Après avoir soutenu 
successivement que c'est l'être, puis le non-être, puis ni l'être 
ni le non-être qui sont à l'origine des choses, la Briadaranyaka 
Up. conclut, comme Parménide, que l'être n'est pas sorti du 
non-être et que l’Un-Tout, immobile et nécessaire, est le prin- 
cipe unique des choses. 

La contradiction que les anciens attribuaient à Xénophane 
sur cet Etre, qui n’est ni fini ni infini, ni en mouvement ni 
en repos, qui est à la fois sphérique et limité ou illimité et 
infini, trouve son équivalent dans les définitions par les Upa- 
nishads du principe supréme, qui est tout et qui nest rien, 
qui n'est ni ceci, ni cela, expressions célèbres, dont on retrouve 
l’écho mille ans plus tard, dans le dieu polyonyme et anonyme de 
Denys l'Aréopagite. à 

Le dieu de Xénophane n’était pas nouveau au vi° siècle : il y 
avait longtemps qu’Ahura-Mazda, le souverain, l’omniscient, 


d’Apollon-Hélios à Mithra et d’Artémis à Anahita, représentations de sacri- 
fiants ou de fidèles en costume persan, etc... Voir Ch. Picard, Ephéèse et 
Claros, Paris, de Boccard, 1922. 
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était le plus grand, le plus puissant, l'unique parmi les dieux. 
Xénophane ne l'a pas inventé, il l'a trouvé à Claros, dans la 
mantique apollinienne, ou à Ephèse dans les confréries ras- 
semblées autour du sanctuaire. 

La vie parménidienne n’est qu'une forme de la vie pythago- 
ricienne et orphique. Le chemin que la déesse montre à Parmé- 
nide est le réemploi d'une image orphique. Le fond d'idées 
qu’il exprime est celui des mystères et les mystères rejoignent, 
par le mazdéisme et le zervanisme, des conceptions plus loin- 
taines. 

Au v° siècle, les courants scientifiques et religieux se 
mélangent dans la pensée d’Anaxagore et d’Empédocle, des 
atomistes et des rhéteurs. Ils sont plus difficiles à départir. 
Platon rassemble et synthétise toutes ces influences et, dans la 
deuxième partie de sa carrière, après un contact prolongé avec 
les pythagoriciens de Sicile et les parménidiens de Mégare, il 
donne, dans sa théorie des idées et de la connaissance, l’expres- 
sion abstraite Ja plus achevée de l'esprit des mystères. Sa con- 
ception des idées pures est celle des prototypes célestes de la 
prière, de la parole, du sacrifice, des prêtres, etc... dans les 
Védas, les Brahmanas, les Upanishads et les Gathas de l’Avesta. 
Ses sources probables les plus proches sont les nombres pytha- 
goriciens et peut-être les Amshaspands mazdéens, qui, dans la 
forme où les présente l’Avesta, sont postérieurs à l’époque de 
Platon, mais . dérivent de représentations beaucoup plus 
anciennes, indo-iraniennes. Le mythe d’Er, qui remplit les 
dernières pages de la République, est d’origine iranienne. On a 
suffisamment montré, depuis Rohde, ce que sa pensée doit au 
pythagorisme et aux mystères. L’analogie la plus frappante 
me parait être le mouvement même de son système qui, par 
étapes successives, ressemblant aux épreuves des mystes dans 
leurs détours à tâtons dans l'obscurité, s'élève à la clarté du 
monde intelligible, dont le prototype est dans les objets sacrés 
apparaissant en pleine lumière aux initiés dans la cérémonie 
finale du télesteion. Sa conception de la connaissance et la 
certitude qu’elle engendre ne sont pas ce que nous appelons 
connaissance et certitude : c’est la theoria des pythagoriciens, 
l'identification de l’atman et du brahman des Upanishads, 
l'union avec le principe divin des religions de salut. 
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La genèse et la portée de la philosophie grecque ne pourront 
être bien établies que lorsque l'histoire des religions aura pu 
reconstituer dans leurs grandes lignes les spéculations sacerdo- 
tales, qui ont été répandues dans l’Asie-Mineure par les prêtres, 
les ascètes, ou les initiés chaldéens, hittites, persans, phrygiens, 
lydiens et les communautés de mystères helléniques. 

Il est inutile d’insister sur l’étroite filiation, qui rattache la Métaphysique 
métaphysique alexandrine au grand débordement des religions ne 
de salut, à l’époque hellénistique, et sur celle qui relie la méta- vale. 
physique médiévale à la théologie chrétienne. 

Le but suprême du néo-platonisme n’est pas de connaître au 
sens que nous attachons à ce mot, mais de produire l'union de 
l'âme avec Dieu. La théologie chrétienne est une variété de 
spéculations judéo-alexandrines, fixées par les Pères et les 
Conciles: Purement livresque, la métaphysique. médiévale ne 
porte que sur d'anciennes théories, plus ou moins transformées, 
non sur les choses, ni sur les faits. 

Les métaphysiques modernes sont les expressions des efforts, Les métaphy- 

: ae E ? : siques mo- 
qui ont été fails par les philosophes, pour sauver ce qui leur a  dernes. 
paru les fondements essentiels de la foi et de la pensée chré- 
tiennes, auxquelles ils ont continué plus ou moins consciemment 
d’adhérer. Elles prennent des formes multiples, parce que l'idée 
que les philosophes se font de ce qui est a sauver, dilfére sui- 
vant les temps, les milieux et les individus ; que la foi chré- 
tienne elle-méme a pris des formes diverses et que le dévelop- 
pement de la pensée scientifique a fourni aux philosophes un 
matériel d'idées et de mots sans cesse nouveau, dont ils se 
servent pour édifier leurs constructions. Il va de soi d'ailleurs 
qu'à ces éléments, qui procèdent de la tradition religieuse, 
s'en mêlent une foule d’autres, dont l'origine est différente et 
que, comme chéz les anciens, il est indispensable d'effectuer 
chez les métaphysiciens modernes le départ entre le courant reli- 
gieux et le courant scientifique. On s'aperçoit alors qu'un grand 
nombre de conceptions fondamentales, qui ont une apparence 
scientifique, ont une tout autre origine que l'expérience et le 
raisonnement expérimental. 

La méthode et les tendances des métaphysiciens restent dans 
l'ensemble intellectualistes, au xvn® et au xvin® siècles, comme 
elles ont été chez les Grecs et dans la théologie orthodoxe. 


180 SECTIONS I ET XII 


Les philosophes ont encore foi dans la raison pour réparer 
et restaurer ce qu'ils estiment être les données fondamentales 
du christianisme. 

Pour prendre des exemples, la métaphysique de Descartes se 
maintient dans la ligne de la scolastique, qu'après Campanella 
et les philosophes italiens du xvi’ siècle, il se propose de rem- 
placer. Sa construction est moins touffue, mieux ordonnée et 
plus élégante que celles du moyen âge, elle porte la marque du 
grand mathématicien ; mais ses matériaux, ses fondements 
sont les mêmes : un Dieu absolu, infini, parfait, doué de volonté 
et d'intelligence, origine et fin de toutes choses, une ame radica- 
lement opposée au corps, qui ne sont que le Dieu et l’àme de 
la théologie et du dualisme chrétien ; des vérités immuables, 
des idées innées, qui préexistent à toute expérience et qui ont 
été déposées dans l'esprit pour témoigner de l'existence de 
Dieu. 

Son fameux Cogito, dont l'école de Cousin et les historiens 
du xix° siècle ont été les premiers à faire le point de départ 
de la philosophie moderne, a son antécédent chez saint Augus- 
tin. L'idée de la primauté de la connaissance de soi remonte 
même probablement au delà. Le système hindou du Samkhya 
déduit l’existence de l’âme absolue, le purusha, de l’idée du 
«Soi» et particulièrement du Je connais ; l'argument procède de 
la très vieille idée que le manas du Brahman est la réalité suprême 
qui fournit aux rites leur efficacité. Les Hindous ont d’ailleurs 
fait du Cogito un usage plus complet que les modernes, car si le 
Samkhya s'en sert pour démontrer la réalité transcendante de 
l'âme, d’autres métaphysiques de l'Inde en font usage pour 
démontrer le contraire : le caractère illusoire de ses opérations. 

Kant a traduit dans un langage abstrait la transformation 
essentielle que le protestantisme avait réalisée dans la théologie, 
en faisant d'une religion universelle et sacerdotale une religion 
de l'individu, en contact direct avec le Christ, une religion 
personnelle de la vie intérieure. Son système est le dernier des 
grands systèmes scolastiques ; les conditions sociales, religieuses 
et politiques de l'Allemagne expliquent qu’il ait pu se produire 
à la fin du xvur* siècle, après d’Alembert et Voltaire. Il ne renie 
pas les essences immuables et absolues des métaphysiques 
antérieures, mais les intègre dans l'esprit individuel, en les 
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transposant en formes inconditionnelles et nécessaires. En rem- 
plaçant le Dieu de l’orthodoxie par les formes de la raison, Kant 
a d’ailleurs senti qu'il en avait trop effacé l'image familière, Il 
s'emploie à la restaurer dans sa Critique de la Raison pratique, 
en lui restituant l’attribut qu’exigeait le plus impérieusement 
son .piétisme : le principe moral. Il l'introduit sous la notion 
contradictoire de l'impératif catégorique, où il conserve le 
commandement du dieu personnel, qu'il a éliminé, en le contami- 
nant par l’idée de postulat empruntée au vieux rationalisme 
métaphysique. 

Les diverses métaphysiques du xix° et du xx° siècle sont 
formées d'éléments de plus en plus complexes. Lorsqu’elles 
restent intellectualistes, leurs thèmes fondamentaux ne sont 
que des transformations des thèmes antérieurs. Je ne puis son- 
ger à le montrer ici. Mais avec elles apparaît un trait nouveau : 
l’appel au cœur, au sentiment, aux intuitions et aux données 
de la conscience intérieure, pour justifier les principes, que la 
dialectique se sent moins assurée de sauver par les moyens 
purement intellectuels. La plupart des métaphysiciens renient 
en partie l’intellectualisme antérieur, tout en s’efforcant de le 
conserver, et s’évertuent à résoudre, sous de multiples formes 
sentimentales, mystiques, intuitionnistes et morales, cette con- 
tradiction qu'ils ont créée. 

Cette transformation générale de la métaphysique n’est pas 
due à un changement dans la connaissance pratique ou scienti- 
fique ; car les hommes du dernier siècle n’ont pas mis plus de 
sentiment ou d'intuition dans leurs affaires et les savants n’ont 
pas eu recours davantage, pour établir et représenter les faits, à 
l'intuition intérieure, à la contingence, à la conscience morale ; 
bien au contraire. Mais le rationalisme de la théologie était 
usé et ne pouvait fournir des armes assez puissantes à l’œuvre 
de restauration et de défense religieuse et sociale, que toute 
l'Europe poursuivait après la Révolution. 

L'appel au sentiment a d’ailleurs une histoire et cette histoire 
est en grande partie religieuse. Il est lié à un mouvement de 
l’apologétique catholique et protestante, française et surtout 
anglaise et suisse, antérieur à la philosophie de Rousseau, qui a 
cherché son appui hors de la raison, dans les décrets et les 
intuitions de la conscience morale, dans la vie intérieure. 
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Cette transformation s'opère dès la fin du xvwn° siècle. On 
en trouve des témoignages de plus en plus nombreux au début 
du xvi. Rousseau a emprunté au piétisme génevois et bernois 
son esprit et ses formules mêmes : la parole intérieure, la 
voix divine, le guide de la conscience, l'égarement des fausses 
lumières, etc..., et sa fameuse prosopopée du Vicaire savoyard 
n'est que le remaniement lyrique d’un écrit, passé inaperçu, 
sur le Triomphe du sentiment". 


La pensée métaphysique nous apparaît ainsi comme un 
ensemble d'idées et de spéculations, qui se développent sur le 
terrain religieux; alors que la pensée pure et simple et la pen- 
sée scientifique se développent sur le terrain des choses et des 
actes réels. Il appartient à l’histoire des religions de déter- 
miner la filiation des idées et des tendances, que les philosophes 
ont puisées dans les milieux religieux où ils ont vécu et qu'ils 
ont transformées. 


GENÈSE PSYCHOLOGIQUE DE LA MÉTAPHYSIQUE 


Ce besoin de transformer les données religieuses est extrême- 
ment ancien. Quel en est le fondement psychologique ? Pour- 
quoi certains esprits, au lieu de se satisfaire des mythes et des 
rites que leur religion leur fournit, les transposent-ils en termes 
abstraits et remplacent-ils les spéculations théologiques par des 
spéculations métaphysiques ? Par quels procédés s'opère cette 
substitution ? 

Au stade primitif, chez les auteurs des vieilles Upanishads 
et chez les premiers pythagoriciens par exemple, la transforma- 
tion est due à un ensemble complexe de conditions sociales 
et psychologiques, qui ont substitué la méditation ascétique à 
l'exercice du culte. Elle est liée au développement de l’ascétisme. 

Les facteurs sociaùx de cette transformation sont, dans 
l'Inde, le prestige et la prééminence d’une classe de mendiants 


1. Voir P. M. Masson, La profession de foi du Vicaire savoyard de 
J.-J. Rousseau, Paris, Hachette, 1914; La formation religieuse de Rous- 


seau, Paris, Hachette, 1916 ; A. Monod, De Pascal è Chateaubriand, Paris, 
Alcan, 1916, 
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itinérants, dont l'importance a été grandissante, qui se sont dis- 
tingués des prêtres et ont rassemblé en eux une puissance équi- 
valente à celle du sacrifice, apprenant aux hommes, sans doute 
déjà enclins à l’inaction, que l'exécution des rites est inutile, 
que la concentration en soi et certaines pratiques, affranchies du 
rituel et de la tutelle sacerdotale, conduisent mieux que les rites 
à l'Étre des êtres et au repos suprême. En Asie Mineure, lors- 
qu'il apparaît dans l'histoire, l’ascétisme se présente sous la 
forme conventuelle de confréries, qui ont transformé des rites 
primitifs en religions de mystères. 

La source psychologique de l’ascétisme et des méditations 
solitaires et inactives qui l’accompagnent me paraît être essen- 
tiellement le besoin de simplifier la vie et l’activité intellec- 
tuelle. Il est plus facile de se priver de beaucoup de choses que 
de les acquérir et de les conserver par le travail, de renoncer 
aux Jouissances que de faire constamment effort pour les modé- 
rer, de spéculer dans le vide que d'agir, d'observer, de faire des 
rapprochements et des expériences. À ces tendances profondes 
s'ajoutent des croyances, comme celle qu'on trouve dans les 
vieilles théogonies sur l’échauffement des macérations, qui est 
censé aussi efficace que les rites pour agir sur l'invisible ; plus 
tard, des croyances relatives à la purification, au rachat des 
fautes par l’abstinence, à l'union avec un principe suprême, ete... 
Enfin, les conditions mêmes de la vie solitaire, où le rituel tra- 
ditionnel s'est simplifié, conduisent à le remplacer par des pra- 
tiques et des méditations ; la croyance à l'efficacité de la pensée 
dans l’action sacrificielle achève l'assimilation. 

Dans les temps historiques, ces causes très anciennes se sont 
effacées. Mais on en retrouve le substitut, par exemple, dans la 
croyance à la supériorité de la vie méditative sur les autres 
formes d'action, qui s'est exprimée chez les Hindous et les 
Grecs par la théorie des trois vies, où la éhéorétique l'emporte 
infiniment sur les autres. Les métaphysiciens modernes restent 
convaincus, comme les vieux auteurs des Upanishads et les 
pythagoriciens, que les pratiques traduisent un besoin religieux 
de l’àme, que les religions plus « spirituelles » les ont remplacées 
par le recueillement, les élévations, la prière, et que la véritable 
connaissance consiste à prendre conscience de cette réalité 


profonde. 
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Ils ne sont plus des croyants ; ils se sont détachés de leur 
foi sous diverses influences, mais ils veulent à toute force lui 
trouver un fondement et justifier les survivances inconscientes 
qu'ils en trouvent en eux ou chez les autres, afin de ne pas 
rompre complètement avec des habitudes qui se sont affaiblies 
sans disparaître ; ils consentent à les modifier, mais non à s'en 
passer. Leur attitude est essentiellement une attitude mixte, de 
conciliation ; tout leur effort est de transformer en conservant. 

La recherche métaphysique est l'expression intellectuelle de 
. ce besoin ; elle est l'explication que le sujet se donne à lui- 
même et aux autres de tendances, d’actes, de notions, d’habi- 
tudes qu'il rencontre en lui ou dans une tradition vénérable, 
qui ne le satisfont plus, qu'il ne comprend pas, parce qu'il n’en 
connaît pas l’origine et la genèse, mais qu'il se croit obligé de 
maintenir, en les modifiant, pour les adapter aux besoins diffé- 
rents de sa mentalité. 

Le raisonnement métaphysique consiste ainsi à conserver, 
dans les croyances, les éléments qui paraissent indispensables, 
pour satisfaire les divers besoins qu'on éprouve de les maintenir, 
et à modifier ceux qui ne semblent pas s’accorder entre eux, ou 
à d’autres idées, ou à l'expérience. 

Ce raisonnement a un double caractère : il est un raisonnement 
de justification, comme Ribot et Rignano! l'ont bien montré ; 
mais il ne Vest pas exclusivement, car il ne se propose pas 
seulement de justifier, mais de corriger pour adapter. 

Il n'est pas plus spécialement à base affective ou imagina- 
tive que les autres raisonnements ; l’affectivité et l'imagination 
y dépendent du tempérament de ceux qui l'emploient; elles 
sont plutôt limitées par la préoccupation de justifier. 

Ce qui le distingue essentiellement des raisonnements pra- 
tiques et scientifiques, c’est qu'il opère sur un groupe particulier 
de données traditionnelles religieuses, auxquelles le métaphysi- 
cien tient tout particulièrement, alors que l'intelligence pratique 
et scientifique s’applique a des données réelles sans autre objet 
que de connaitre. 

Ses contradictions sont le plus souvent irréductibles : il les a 


I. Th. Ribot, L’évolution des idées générales, Paris, Alcan, 4897 ; 
Rignano, Psychologie du raisonnement, Paris, Alcan, 1920. 
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posées lui-même dans ses prémisses ; les faire disparaître serait 
ruiner les données religieuses, essentielles mais divergentes, 
qu'il veut à toute force conserver. 

Turgot a remarqué que le raisonnement métaphysique 
substitue aux phénomènes des expressions abstraites, qui 
n’expliquent rien et dont « on raisonne comme si elles étaient 
des êtres, de nouvelles divinités substituées aux anciennes ! ». 
La science remplace aussi les perceptions par des entités ; mais 
celles-ci sont des condensations de faits ou d'idées convertibles 
en données d'expérience, celles de la métaphysique ne le sont 
pas. Elle raisonne à vide. Ses idées fondamentales ne sont pas 
à proprement parler des idées fausses dues à des erreurs, à des 
observations insuffisantes ou des généralisations trop hâtives ; 
elles ne sont le plus souvent ni vraies ni fausses, elles n’ont pas 
de valeur explicative, parce qu’elles ne sont pas réductibles a des 
données réelles, parce qu’elles sont des survivances de rites et 
de croyances religieuses, qui n’ont pas de relation avec l’expé- 
rience. 

En un mot: le travail mélaphysique est une adaptation de 
l'esprit à un fonds de croyances traditionnelles qu'il se croit 
obligé de maintenir, alors que la connaissance pratique et scienti- 
fique est une adaptation de l'esprit aux faits. 

Cette adaptation métaphysique n’est qu'un cas particulier d’un 
phénomène beaucoup plus général, qui domine l'histoire tout 
entière des transformations religieuses et qui éclaire la genèse et 
l’évolution de la métaphysique en la situant dans un ensemble 
plus vaste de faits. 

Les éléments religieux, qui sont doués de la plus grande stabi- 
lité, sont les rites, qui constituent l'armature même de l'institution 
religieuse. À mesure que la mentalité collective ou individuelle 
change, les rites, qui persistent, perdent leur signification anté- 
rieure, L'objet des spéculations rituelles, liturgiques et théolo- 
giques est essentiellement d’en fournir une nouvelle, adaptée à 
ce changement. Les métaphysiques sont aux théologies ce que 
les théologies sont aux mythes et aux rites. Elles expliquent, 
épurent et rationalisent les théologies, commes celles-ci 
expliquent, épurent et rationalisent les mythes et les rites. Elles 


4. Œuvres, t. I, Paris, 1913, Alcan, p. 315-316. 
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sont provoquées par le même besoin de conserver en adaptant ; 
elles sont soumises aux mêmes lois de tranformation par trans- 
position ; elles dépendent des mêmes mouvements religieux. Il 
existe un grand courant, qui commence avec l'institution reli- 
gieuse elle-même, qui va des rites aux mythes et des mythes 
aux théologies. La métaphysique n'en est que la continuation, 
le dernier terme. 

L'histoire des métaphysiques se rattache ainsi étroitement 
et essentiellement à l’histoire des religions ; elle est l'histoire 
des transformations que les idées religieuses, et particulièrement 
celles des religions de salut, ont subies pour s'adapter à une 
mentalité différente. 

Les notions de philosophie et d’histoire de la philosophie n’en 


conservent pas moins leur signification et leur portée. L'histoire 


de la philosophie est une synthèse des résultats, préparés par 
l'histoire des sciences et l’histoire des religions ; de même que 
la philosophie est une synthèse, une anticipation ou une généra- 
lisation des connaissances fournies par les diverses sciences. 

Il n'est pas interdit aux philosophes de jeter de larges vues 
sur les choses, de construire même des systèmes qui dépassent 
les données de l'observation et des sciences, mais à la condition 
de rester constamment en contact avec le monde de l'expérience 
et ses données réelles. « De même que le papier-monnaie, s'il 
nest finalement convertible en objets de consommation, est 
un pur néant, qu'on peut entasser dans sa caisse sans rien pos- 
séder que des apparences ; de même, si les plus hauts symboles 
de l’abstraction ne sont pas réductibles aux données de l'expé- 
rience, on peut, comme il arrive trop souvent, entasser, mani- 
puler, échafauder des concepts et être en état de banqueroute 
intellectuelle permanente !. » 


I. Th, Ribot, L'évolution des idées générales, Paris, 2* éd., Alcan, 1904, 
p.125. 
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LA MENTALITE PRIMITIVE ET LA SIGNIFICATION 
PREMIERE DES RITES 


L'importance de l’ethnographie pour la connaissance des prin- 
cipes de la vie religieuse apparait de plus en plus évidente. 
Toutes les sciences, aprés un stade purement descriptif, cherchent 
a formuler des lois, des principes d’évolution ; la science des 
religions a accumulé, au cours du dernier demi-siècle, d’innom- 
brables documents : il est temps qu'elle aussi fasse œuvre de 
synthèse, et s’efforce de déterminer l’origine et l’enchaînement 
des rites et des croyances qu'elle décrit. 

C’est l'ethnographie comparée qui servira de point de départ 
dans ses recherches. 

Malgré toutes les divergences, on reste frappé de l'unité que 
présente, dans l’ensemble, la vie religieuse : partout, des croyances 
à des puissances supérieures à l’homme et que celui-ci essaie de 
faire agir à son bénéfice ; partout, des sacrifices, et des formules 
plus ou moins stéréotypées où s'expriment les vœux et les 
craintes que l’on conçoit ; partout des mythes traitant, en gros, 
des mêmes problèmes. Dès lors — toute question de filiation, 
d'évolution étant d’ailleurs provisoirement réservée — c'est chez 
les peuples les moins cultivés qu'on dégagera la signification 
fondamentale de ces phénomènes, puisque ceux-ci doivent être 
nés de considérations suffisamment simples pour que ces peuples 
eux-mêmes aient pu les avoir. 

Mais, en outre, l'accord est fait, je pense, — et malgré cer- 
taines résistances encore vives notamment dans mon pays, — 
sur ce principe que, d'une façon très générale, les mœurs des 
non-civilisés d'aujourd'hui ressemblent étrangement à celles des 
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ancétres des peuples classiques de l’antiquité ; il n’est guère 
d'institution, observée chez les primitifs !, et dont tous les traits 
essentiels ne se retrouvent chez les anciens, et dans tous les cas 
où de pareilles ressemblances ont été constatées, l’ethnographie 
et la proto-histoire peuvent à bon droit se prêter un mutuel 
appui, compléter chacune les documents forcément incomplets 
que l’autre a pu nous offrir. Dans ces cas également, la connais- 
sance des non-civilisés actuels nous aidera à résoudre les pro- 
blèmes des origines eux-mêmes. La légitimité de cette méthode, 
modérément et judicieusement appliquée, n'est plus guère 
contestée par personne, et l’école catholique elle-même, long- 
temps tentée de la nier, a fini par se déclarer prête à l’accepter. 
— Les conclusions du P. Schmidt notamment sont à cet égard 
formelles : « En comparant la civilisation préhistorique avec 
celle des peuples incultes, dit-il, on trouve une harmonie si 
grande que souvent des lacunes et des points obscurs dans l’une 
peuvent être expliqués de la manière la plus frappante en les 
mettant en parallèle avec les faits observés chez l’autre. Dès lors, 
la question de l'appréciation des peuples incultes était résolue 
sil était évident que, dans les pays d'Europe, la civilisation 
primitive nouvellement découverte avait précédé la civilisation 
plus avancée des peuples historiques, il paraissait aussi clair que 
la civilisation des peuples incultes, en tous points semblable à la 
culture préhistorique qu'on venait de découvrir, ne pouvait être 
regardée que comme une stagnation, comme la continuation d’un 
état préhistorique primitif et non comme une décadence d'une 
civilisation autrefois plus élevée ? ». 

Aucun historien ayant manié la méthode comparée ne conclu- 
rait, je pense, autrement, ce qui n'exclut évidemment pas la 
possibilité de cas isolés de dégénérescence et de rétrogradation. 

Une institution ne s'explique qu'en fonction de la psychologie 
des populations où elle est née ; d’où l'intérêt capital que présente, 
pour qui veut comprendre la signification première des faits reli- 
gieux, le problème de la mentalité primitive. Nous sommes 


1. Je n'ai pas besoin de faire remarquer que j'use des termes : primitifs, 
non-civilisés, dans le sens tout relatif devenu courant dans la littérature 
scientifique. Tous ces mots sont discutables ; il n'en existe pas de meilleurs. 

2. L'origine de l'Idée de Dieu, p. 9. 
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entourés de survivances ; des rites et des dogmes essentiels 
défient, jusqu'ici, toute tentative logique d'interprétation : l'his- 
toire seule en rend compte, et cherche dans une pensée qui 
diffère de la nôtre la solution que notre raison actuelle se montre 
incapable de fournir. 

La mentalité du primitif diffère profondément de la nôtre, 
sans d'ailleurs — soit dit en passant pour dissiper une méprise 
fréquente — qu'elle lui soit nécessairement irréductible ; il y a 
une psychologie de l'enfant à côté de la psychologie de l'adulte ; 
de même, la mentalité du primitif doit être étudiée pour elle- 
même et par des méthodes propres, sans préjudice de la question 
de savoir si des procédés pratiques d’éducation et de colonisation 
peuvent graduellement réduire les divergences et hausser le 
primitif au niveau du civilisé. 

La mentalité du primitif diffère de la nôtre par des caractères 
nombreux et complexes que d'éminents penseurs ont mis en 
lumière ; il en est deux seulement sur lesquels je voudrais insister 
ici, parce que je les considère comme fondamentaux. 

M. Bergson a montré comment les premières expériences de 
l’homme d'autrefois, ou même de l'être vivanten général, avaient 
marqué de leur empreinte profonde la pensée tout entière de 
notre race. Tàtonnant au milieu d’un monde inconnu, l’homme 
a perçu d'abord avec quelque précision les corps solides qu'il 
heurte en se mouvant. C’est eux surtout qu'il fallait connaître 
pour survivre, et le premier développement de la pensée fut dès 
lors dominé par le besoin de les percevoir et de se mouvoir au 
milieu d’eux : l’homme a eu d’abord la conscience de corps 
solides, massifs, étendus ; toutes ses expériences ultérieures et 
la conception du temps notamment, ont été influencées par ce 
premier savoir et se sont spatialisées. 

Cette vérité s'applique, je pense, à l'ensemble de la vie men- 
tale. Mieux que toute autre chose, le primitif discerne les corps 
solides et pesants qu'il voit, qu'il touche ; il leur assimile toutes 
les autres réalités ; tout lui apparaît comme étendu dans l'espace, 
et par conséquent matériel : tout sentiment, toute pensée, toute 
qualité est, pour lui, un objet, une substance, imprégnant les 
êtres qui les possèdent, mais restant indépendante d'eux. 

Dans la vie morale, le vice est un miasme, qui se pose sur 
l'homme et le rend mauvais, et qui se meut, se propage par con- 
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tagion, et les vertus sont d'autres puissances, aussi nettement 
individualisées, mais à effets contraires. On est bon, on est mau- 
vais suivant que c’est des uns ou des autres qu'on est chargé. 
L'intention est irrelevante ; sera puni quiconque est imprégné 
du vice, de ce vice dont Eschyle encore nous dit que, mécani- 
quement, il s'étend du criminel a tous ceux qui se trouvent 
proches de lui, et que, d'autre part, le descendant hérite de ses 
ancêtres. Le primitif mange des guerriers valeureux, il consomme 
la chair de ses parents pour s’incorporer leurs vertus ; on se 
débarrasse d'un vice comme d’une malpropreté physique, par 
des purifications, des baptêmes, des plongeons dans les fleuves 
sacrés ou dans la mer, comme fit l’armée grecque tout entière 
après l’outrage d’Agamemnon ; on croit atteints du mal, et par 
conséquent coupables, des animaux, dont encore la Thora expose 
comment on les lapidait pour les punir des meurtres dont ils 
étaient les auteurs; les meubles eux-mémes peuvent se trouver 
souillés du vice qui, tels des grains de poussière, adhère a eux : 
ils seront nettoyés, la maison du malfaiteur sera balayée ; par- 
fois, on ira jusqu à la brûler, comme font les Berbéres et comme 
faisaient aussi, dans certains cas, les anciens Grecs, pour être 
assurés de faire disparaitre toutes traces de la substance perni- 
cieuse. Ouencore, on se débarrasse du mal en le cédant à d'autres : 
des boucs émissaires qui, chargés de toutes les fautes d'une tribu 
tout entière, les emporteront dans la solitude ou seront égorgés 
pour qu'avec eux, le mal qui s’est incorporé en eux disparaisse , 
ou encore, des hommes; victimes expiatoires de tous les crimes 
du groupe social qu'ils représentent. Ainsi, toute la vie morale 
atteste le caractère matériel de la conception primitive ; des 
théories profondes de peuples cultivés en gardent la trace ; il en 
est ainsi de la doctrine paulinienne de la grace, ou encore de la 
croyance israélite à l'identité du châtiment et de la faute ; le 
mal, dont le délinquant est porteur, lui nuit autant qu'aux vic- 
times de son crime, il sera malheureux en même temps que 
malfaisant, et sa détresse, qui nécessairement résulte de la 
présence en lui d’un miasme délétère, est ainsi la preuve suffi- 
sante de sa culpabilité. 

Dans un domaine tout différent, dans celui de la vie sociale, 
les mêmes principes se dégagent. Un groupe social est une unité 
dont tous les membres sont porteurs d’une même substance ; des 
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rites périodiques, notamment de commensalité, maintiennent et 
renforcent ces liens sociaux ; c'est parce qu'ils sont tous faits 
d'une même chair qu’ils sont tous animés des mêmes sentiments, 
qu'ils éprouvent des espérances pareilles, qu'ils réagissent 
ensemble aux dangers qui les menacent. Garder pure cette subs- 
tance sociale, la préserver de toute contagion, voilà une des 
grandes préoccupations des sociétés primitives : des purifications 
rigoureuses précèdent la rentrée dans le village de l'individu que 
des voyages auront mis en rapport avec des milieux différents ; 
ailleurs, dans l’ancienne Italie, par exemple, on exclura de la vie. 
sociale et notamment de l’armée celui qu'une absence ou une 
maladie aura empéché de partiviper aux cérémonies annuelles 
ou se renouvellent les liens tribaux ; sa présence seule détruirait 
la cohésion du groupe. L’étranger, d’autre part, est un ennemi, 
dont on se méfie, dont le regard affaiblit, et l'étiquette qui règle 
sa réception a précisément pour but de rendre moins redoutable 
son approche ; il ne sera vraiment inoffensif que lorsque, par un 
repas pris en commun, il se sera incorporé la matière même dont 
sont faits les membres de la tribu. Avant ce rite, il est un centre 
d'infection qu’on fuit ; grace à lui s’établissent des liens d’hospi- 
talité qui le protégent et dont naissent des obligations réciproques 
qu’il serait impie de violer. 

Chaque individu, d’autre part, est fait dune matière déter- 
minée, qui est sa marque propre, qui imprègne chacun de ses 
organes, dont la présence fait qu'ils sont siens, dont la persistance, 
alors même qu'ils se détachent de lui, maintient entre eux et lui 
une solidarité effective. Les membres, le cheveu, l’ongle coupés 
vivent toujours d’une même vie que l’homme dont ils émanent ; il 
souffre des mutilations qu’on leur inflige ; il est entre les mains 
de l’ennemi qui parvient à s'en emparer. 

On explique généralement ces faits par le principe du pars 
pro toto; mais cette interprétation, assurément exacte, ne 
serre point la réalité d'assez près. Ce qui caractérise cette forme 
de penser, c'est que le membre continue à faire partie d’un tout 
dont il est séparé; pour nous, c'est l'unité fonctionnelle qui 
constitue l'individualité ; pour le primitif, l'individu subsiste alors 
même que cette unité est rompue; même démembrés du corps, 
tous les organes restent faits d'une même matière, et par consé- 
quent solidaires les uns des autres. 
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Mais cette matière spécifique de l'individu n’adhère point à lui 
d'une facon absolue ; elle imprègne les vêtements qu'il porte, et 
cette participation physique les unit à lui, fait, de ces biens et de 
lui, un tout dont les parties réagissent constamment les unes sur 
les autres. Il est présent lui-même où se trouvent ces meubles 
chargés de sa personnalité ; dans l'Afrique centrale ou en Poly- 
nésie, en enduisant d'une plante vénéneuse les habits d’un 
homme, ou d’autres objets s'étant trouvés en contact étroit avec 
lui, ou l'herbe même sur laquelle il a marché et qui a conservé 
l'empreinte de ses pas, on croit l’empoisonner lui-même ; et 
d'autre part, les chiffons, les lambeaux de vêtements, que les pri- 
mitifs ou les anciens pendent aux branches d'arbres vénérés 
mettent leur propriétaire lui-même en rapport durable avec les 
forces sacrées dont le bénéfice, leur semble-t-il, doit ravonner sur 
sa propre personne. Il v a, si l'on veut, participation entre tous 
ces objets : mais cette participation ne s’établit qu’à la suite d'un 
contact matériel. 

La substance individuelle peut s'échanger ; mêlant dans une 
coupe quelques gouttes de sang, deux hommes peuvent boire le 
liquide ainsi produit; ils peuvent se faire dans la peau de 
légères entailles pour permettre à chacun de lécher le sang s’écou- 


lant de la blessure de l'autre ; ils vivront alors d'une même vie, 


auront noué des relations d'amitié indissolubles. Les chefs de 
tribu scellent les traités d'alliance par les mêmes procédés ; ou 
plus simplement, participent d'un même repas ou fument.succes- 
sivement d'une même pipe ; ou encore, se contentent de simples 
contacts, se donnent la main, se frottent le nez, ou encore, 
échangent des cadeaux par où le donateur transmet une parcelle 
de sa personnalité à celui qui reçoit et conserve ses dons. 

Je pourrais multiplier ces exemples ; montrer les classes d'âge, 
les fonctions de chef, les relations entre sexes, les subdivisions 
du temps, la science elle-même présentant le même aspect maté- 
riel ; mais il faut que, dans cette communication, je me borne à 
quelques exemples essentiels. Ils suffisent à établir le principe ; 
ils éclairent, d'autre part, les conclusions de l'histoire religieuse 


des primitifs. C'est expliquer un phénomène que d'en faire l'appli- | 


cation particulière d’une règle générale. Les puissances religieuses 
observées chez tous les non-civilisés, ces forces impersonnelles, 
mais localisées et étendues, s'incorporant effectivement dans des 
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objets déterminés et se transmettant par contact ou consomma- 
tion, sont le résultat d’une matérialisation du même genre de 
toutes les expériences où le primitif discerne quelque chose de 
fécondant, de créateur qui le dépasse, qui le trouble, l’étonne et 
l’effraie : le mana dont les Mélanésiens devinent la présence dans 
tous les objets aux forces mystérieuses, dans tous les étres qui, 
par leur vigueur, excédent la normale et par conséquent, 
l’intriguent, dans l’arbre qui pousse, le bétail qui se multiplie, 
dans le cristal à l'éclat déconcertant ; le manitou, cette propriété 
cosmique dont l’Algonkin croit éprouver en lui-même la présence 
et les effets chaque fois que des émotions, des terreurs inaccou- 
tumées le secouent ; ou ce quelque chose d'indéfini, le Lounyen- 
sou, le dawa qui selon les Bantous pénètre toutes choses vivantes 
et leur permet de grandir. Toute la vie religieuse du primitif 
s'explique par cette notion fondamentale ; son action mystérieuse 
engendre les émotions que toute religion comporte ; les rites 
d’éloignement, de sacrifice, de contact, permettent d'en fuir les 
dangers ou de le manier au profit de l’adorant ; l'initiation est le 
passage prudent du monde profane, qui en est dépourvu, dans le 
monde sacré qui en est saturé. Le sol qui en est imprégné devien- 
dra sanctuaire ; le prêtre est celui qui en est fortement chargé ; 
l’être et l’objet où le mana réside normalement deviendra un 
dieu. 

J'ai essayé de montrer ailleurs que les Kami japonais, les 
numina romains, le brahma des Hindous, l’el des Sémites et 
même, dans une certaine mesure, le pneuma des Stoiciens et 
du paulinisme sont autant de manifestations de la même con- 
ception. 

Voila done une première caractéristique fondamentale de la 
mentalité primitive : dans les domaines les plus divers, elle 
modèle sur le type des corps étendus, localisés dans l’espace, et 
par conséquent plus ou moins matériels, toutes les expériences, 
tous les sentiments, toutes les relations qu'elle découvre dans la 
nature. 

Un second caractère qui s'ajoute au premier et qui peut-être le 
dépasse en importance, mais à propos duquel je serai ici très bref, 
parce qu'il est beaucoup mieux connu, c’est celui-ci : le primitif 
ne se borne point à objectiver, à spatialiser ses expériences ; il 
insufle en outre la vie à tout ce qu'il perçoit. L'image, le mot 

Congrès. Hisloire des Religions. 13 
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vivent d'une vie réelle ; l'existence d’un être se renouvelle dans 


chaque portrait qu'on en dessine, au point que les anciens Egyp- 
tiens, en recensant la population d'un district, comptaient les 


statues au même titre que les hommes eux-mêmes (papyrus 


Harris); qu'ailleurs l’image d’un dieu exergait, par sa présence, 
tous les pouvoirs attribués à la divinité ; que l’envoùtement de 
la figure dessinée atteignait la personne elle-même avec une efli- 
cacité que la persistance prolongée des exécutions en effigie 
suffit à attester. 

La confiance en l'existence réelle et objective des mots est 
plus générale encore. Un individu n’est complet que grâce au 
nom qu'il porte ; il doit, aux dates importantes de sa carrière, lors 
de l'initiation, du mariage, de l’accession à certaines fonctions, 
changer de nom pour renouveler sa personnalité, se débarrasser 
de vieilles habitudes et se préparer à des activités nouvelles. 
Il évitera de prononcer les noms d'êtres néfastes, d'ennemis, de 
démons, d'animaux sauvages ; il recourra, quand il devra les 
désigner, à de prudentes circonlocutions, persuadé du danger de 
voir apparaitre ces êtres à la suite du seul énoncé de leur nom ; 
il s’efforcera, dans bien des cas, de garder secret son nom véri- 
table pour éviter que des étrangers mal disposés ne l’introduisent 
dans leurs formules magiques et ne déclanchent sur lui tout le 
mal que ces formules annoncent ; il croira qu'en disant un nom, 
il crée un être et racontera comment c'est par le Verbe que le 
monde put être formé ; il honorera ses dieux en multipliant leurs 
noms, chaque épithète supplémentaire devant renouveler leur vie 
et étendre leurs pouvoirs, et la multiplicité des noms finira, dans 
l'antiquité classique, en Grèce, à Rome, dans l'Islam, par être 
un titre invoqué par les divinités pour justifier les hommages de 
leurs fidèles ; il fera renaître ses morts en répétant leur nom, ou 


en le gravant sur la pierre impérissable, ou encore, en le donnant _ 


à de jeunes enfants qui ne seront ainsi que leurs ancêtres ressus- 
cités. Il serait aisé de citer, chez les primitifs, chez les anciens, 
d'innombrables exemples illustrant ces principes. 

Ils s'expliquent aisément ; l’homme, naturellement, est crédule, 
accepte sans les discuter les données de sa conscience ; c'est peu 
à peu seulement que la multiplicité des impressions se confron- 
tant et se heurtant dans son esprit, il apprend à douter, à n'en 
considérer comme objectives que quelques-unes et à pénétrer le 
caractère illusoire et subjectif des autres. 
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Ainsi, analysant la psychologie des primitifs, nous y trouvons 
deux principes essentiels : chaque impression correspond à une 
substance indépendante, toute relation lui semble être un corps 
étendu, quoique souvent invisible ; tout, par conséquent, lui 
paraît avoir des attributs semblables à ceux d'objets matériels. 
— En outre, le primitif est réaliste ; tout symbole vit de la 
même vie que l’objet ou l'être qu ‘il figure. 

Ce sont là des formes, j’oserais presque dire des catégories de 
sa pensée. Il ne peut par conséquent agir sans les appliquer ; 
dans chacune de ses démarches, on retrouvera forcément ces 
caractères généraux de sa mentalité : ils ne sont point particuliers 
à ce qu'on pourrait appeler sa vie religieuse. Constamment, il 
se comporte autrement que nous ne le ferions dans des circons- 
tances analogues, uniquement parce que son intelligence fonc- 
tionne autrement que-la nôtre. 

Eh bien! je pense que ce que nous considérons comme le rituel 
n’est pas autre chose que l'ensemble des gestes résultant de ce 
matérialisme et de ce réalisme. Les qualités et les vertus sont 
des objets qu'on peut acquérir en se les incorporant, les consom- 
mant, y touchant, et voilà les rites d’agrégation ; on s’en 
débarrasse aussi matériellement ‘par des purifications, qui, 
ensemble avec les rites d’agrégation et les périodes de marge qui 
les séparent — fiangailles, retraites dans la solitude, jours de 
féte ou de repos entre deux périodes successives et diverses — 
sont les rites de passage si fréquents dans toutes les religions. 

Et puisque le symbole équivaut à la réalité, l'homme dispose 
d'un moyen pratique pour imposer sa volonté à la nature ; ses 
rites mimétiques lui permettent de réaliser ses désirs, que ce 
soient de simples gestes d’imitation entraînant le succès d'une 
chasse ou d’une guerre ; ou les cérémonies solennelles où le sor- 
cier bantou, malgache, hindou, grec ou juif faisait tomber des 
pluies artificielles, préludes d’averses authentiques ; ou les pro- 
cessions où le chef indien, l’empereur chinois ou le pharaon cir- 
culent à travers les temples qui symbolisent le monde, pour 
faciliter, par une exacte figuration, les révolutions célestes du 
soleil et des étoiles ; ou encore, les drames savants où, au prin- 
temps, on montre la végétation exubérante rentrant dans le pays 
pour qu'à la suite de ces Dionysies, la terre se couvre effective- 
ment de feuillage et de fruits ; ou enfin, les mystères où, à l'avance, 
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l'âme accomplit, sur des routes ténébreuses, à travers les obs- 
tacles accumulés et les démons malveillants, le voyage pénible 
vers un paradis baigné de lumière, et sera dès lors assurée de 
vaincre en effet les périls de la mort et d'aborder victorieuse aux 
îles enchantées qui recueillent les Polynésiens défunts, au Douat 
égyptien, ou aux Champs-Elysées que chaque initié d'Eleusis 
avait la certitude d'atteindre et d’habiter. 

Il n’y a guère de rites qui ne se raménent à l’un ou l’autre de 
ces types fondamentaux ; la pensée s'est efforcée d'en épurer, 
d'en spiritualiser l'interprétation ; les cadres sont restés figés et 
se ressemblent partout. 

Mais il résulte, de ces principes, une ie conclusion : on 
a dit souvent que la vie du primitif baigne dans une atmosphère 
religieuse ; que la religion joue, chez lui, un rôle tout à fait 
ma et que tie n'est, au fond, qu'une _laicisation 
graduelle de l'humanité. 

C'est là, me semble-t-il, une erreur absolue. Si le primitif 
pense, et par conséquent agit autrement que nous ; s'il discerne, 
autour de soi, des réalités que nous ne voyons plus ; s’il aperçoit 
des choses ou de la vie où nous ne distinguons que des idées ou 
des symboles, son image du monde est, pour lui, aussi claire 
que la nôtre l’est pour nous ; elle n’est pas du tout mystique. Il 
ne croit pas plus que nous, il croit moins que beaucoup de nos 
contemporains, à l'intervention d'êtres supérieurs ; sa physique 
n'est pas la nôtre, mais elle n'est pas moins positive ni moins 
logique ; elle n'est pas « surnaturelle ». 

En fait, dans le domaine de la religion, des traditions, des 
formes anciennes ont survécu plus qu'ailleurs, et par conséquent 
nous retrouvons encore, dans nos rites religieux, des gestes ins- 
pirés par la mentalité primitive et auxquels nous n’aurions plus 
recours ailleurs ; mais ce nest point parce que la religion est 
plus conservatrice que nous avons le droit de soutenir que 
d’autres activités, où l'évolution a été plus marquée, dépendaient 
de la religion chez les primitifs. En bonne terminologie, on ne 
devrait parler de religion, même chez eux, que dans les cas où 
interviennent des puissances supérieures à l'homme, et ces cas 
sont en nombre extraordinairement restreint, 

Mais, constamment, à propos de toutes activités, le primitif a 
recours aux rites miméliques où de passage, non point parce que 
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pour lui ces activités sont religieuses, mais parce qu'il applique 
à tous les cas sa même mentalité matérialiste et réaliste. Si j'en 
avais le temps, je développerais, ce que je ne puis qu’indiquer 
ici, comment la vie individuelle tout entière, depuis la naissance 
à travers la puberté et le mariage jusqu'à la maladie, à la mort 
et aux cérémonies funéraires : la vie sociale avec les règles 
d’hospitalité, la chasse, la pêche, la guerre ; et les relations de 
l'homme avec la nature, dans les rites solaires, lunaires, les rites 
de pluie, de la nouvelle année ou de la végétation, sont cons- 
tamment dominés par les mêmes principes et se rattachent tou- 
jours, soit aux rites de passage, soit aux rites mimétiques, 
application eux-mêmes de ce réalisme et de ce matérialisme. 

J'ai commencé, dans quelques travaux, et j'espère pouvoir 
continuer à montrer comment, même dans les religions de l’anti- 
quité classique, ces principes dominants de la mentalité primitive 
expliquent les caractères essentiels de la vie religieuse. at 
dans cette communication, voulu simplement et rapidement 
indiquer ces idées fondamentales, dont je me suis servi, dans 
mes recherches, à titre d’hypothèse directrice, mais dont je suis 
le premier à me rendre compte de ce qu'elles présentent encore 
de conjectural et de provisoire. 


n 


Prof. C. SCHUWER (Institut francais de Naples). 


LE REALISME MYSTIQUE DANS L'ART RELIGIEUX 


Je voudrais seulement présenter quelques observations sur la 
nature, le rôle et le développement du réalisme mystique dans 
l'art religieux. Je dis réalisme mystique, faute d'un meilleur 
terme, et en prélant à ce mot une signification qui sera précisée 
plus loin, par opposition au réalisme d'imitation qui est un des 
modes les plus fréquents de l'expression artistique. Ce terme est 
commode, car il nous permet dès l'abord de distinguer pratique- 
ment l’art profane de l’art religieux. 

L'existence d’un art religieux, doué de caractères propres, 
n'est mise en doute par personne, qu'il s’agisse des grandes 
religions établies de l'Orient, de l'Inde, de l'Islam, de notre 
Occident, ou des religions élémentaires des peuples primitifs, 
étudiées aujourd'hui par les sociologues et les ethnographes. 
Pourtant, les sociologues qui se consacrent au phénomène reli- 
gieux ne tiennent pas particulièrement compte de ce qu'un rite 
ou une représentation figurée peuvent posséder d’artistique, ou 
plutôt, persuadés d'avance, ce qui est peut-être une erreur de . 
méthode, que l'expérience religieuse et l'expérience artistique 
sont différentes et autonomes, ils négligent de nous montrer 
l'union étroite des deux termes, dans la religion même, union 
qui seule permettrait d'expliquer leur relation réciproque, et qui 
se trouve réalisée dans le phénomène que l’on pourrait appeler 
esthético-religieux. Par exemple Durkheim, dans Les formes 
élémentaires de la vie religieuse, après avoir défini ce qui 
caractérise moralement et religieusement le totem, reconnaît qu'en 
fait, pour que cette réalité de nature spirituelle se manifeste à 
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tous, un intermédiaire matériel est nécessaire, c’est-à-dire un 
objet, un rite, qui symbolisent objectivement la croyance du 
groupe. Mais, sans doute, ce n est pas par sa nature matérielle que 
l'objet agit, c'est, corrigerait Durkheim, par son pouvoir emblé- 
matique, par son contenu social. Or, justement il y a là un 
privilège que Durkheim suppose sans l'expliquer. Comment se 
fait-il que certaines formes ou actions matérielles deviennent 
capables, non seulement de représenter, ce qui pourrait à la 
rigueur se comprendre par une convention, mais de faire sentir à 
tous, avec une intensité décuplée, la réalité de l’objet postulée 
par la croyance ? Ce privilège n'appartient qu'à l’art. C'est le 
phénomène dont il faut rendre compte. 

A cet égard, les travaux des esthéticiens sociologues, Haddon, 
Walaschek, Vaitz Gerland, Hirn, etc., viennent heureusement 
compléter le point de vue précédent. Mais il semble que là encore, 
au lieu de décrire et d'analyser le mode d'union des deux termes, 
religion et art, c’est-à-dire, de montrer comment une réalité 
étrangère à la nature, étrangère à l'art, est sentie cependant 
sous le mode de l’art, on se soit préoccupé d'établir avant tout, 
ce qui est d’ailleurs légitime, existence de la relation entre les 
deux termes, de montrer que dès les origines, l’art ne peut se 
détacher de la religion, qu'il en est l’auxiliaire le plus précieux. 
Mais cette fonction, les mêmes sociologues reconnaissent qu'elle 
s'applique à d'autres activités qu'à la religion, à la vie utilitaire, 
à la vie sexuelle, à l'échange des pensées, à la guerre, etc. Et c’est 
ce caractère très général de l’art qu'ils s'efforcent de mettre en 
lumière, de sorte que là encore, se trouve négligé ce qu'il y a de 
spécifique dans l’art religieux, son réalisme. Le problème soulevé 
ne semble donc pas factice, et mérite d’être posé. 

On sait que depuis Spencer et les travaux de l’école anglaise, 
ceux de Frazer et de Tylor en particulier, le principe de l’asso- 
ciation, par contiguité ou par simularité, joue un grand rôle 
dans l'explication des phénomènes religieux, Il a été appliqué 
également avec succès à l'esthétique de la magie par Hirn et 
par M. Lalo, qui adopte, en la développant, la thèse de Hirn. A 
première vue, ce principe est commode et permet assez bien, en 
dépit de difficultés qu'on montrera plus loin, de faire le départ 
entre les expériences religieuses où l'art joue un rôle moins 
apparent et celles où il intervient avec évidence. 
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Par exemple, c’est le principe de contiguité qui explique qu'une 
chose qui suit ou précède une autre dans la série spatiale ou 
temporelle, ou qui fait partie de cette autre chose, lui soit liée 
magiquement, par une espèce de participation ou de contagion. 
Il ne faut pas perdre une mèche de cheveux, il ne faut pas pro- 
noncer les noms, les cheveux comme les noms fournissant aux 
puissances mauvaises des armes contre la personne. C'est ce prin- 
cipe qui explique le pouvoir des reliques, des philtres, des 
charmes, des envoùtements. C'est lui qui justifie également un 
nombre incalculable de pratiques religieuses décrites minutieu- 
sement dans les relations des ethnographes. Or, à un premier 
examen, ce principe, si puissant dans la magie ou la religion, 
ne paraît pas susceptible de rendre compte de l'apparition d'un 
art religieux. Si un objet, une action, un être vivant n'ont par 
eux-mêmes rien d artistique, il n'y a aucune raison pour que ce qui 
leur est contigu soit lui-même artistique. Et s'il ya de l’art dans 
le premier terme de la contiguité, il peut y en avoir ou n'y en 
pas avoir dans le second sans que, mi dans l’un ni dans l’autre 
cas, l’art soit le produit de la contiguité. 

Tout autre est la portée du principe de similarité. Par lui, on 
comprend tout de suite comment il faut que l’art surgisse, et 
quelle aide puissante il peut apporter à la religion. En effet, 
imitation d’un objet ou d’une action revêt, aux yeux du primi- 
tif, une valeur magique égale, sinon supérieure, à celle de l’objet 
ou de l’action représentés. Un transfert de puissance s'effectue 
lorsqu'on passe de la chose à sa copie ou à son symbole. Ainsi 
s'explique d’une manière naturelle la genèse des arts d'imitation, 
d'abord en général, puis de ces mêmes arts considérés dans leur 
emploi rituel. On sait, en effet, quel rôle ils ont toujours joué 
dans les religions primitives ou civilisées, qu'il s'agisse du 
drame, de la mimique, de la danse, de la parole, des arts gra- 
phiques, de la sculpture, et même, dans certains cas d'imitation 
incantatoire, longuement décrits par M. Combarieu, de la 
musique. Rites expiatoires, de deuil, pour engendrer, rites qui 
symbolisent la mort ou la résurrection, danses mimétiques de 
guerre, de chasse, de pêche, représentation, par le dessin ou la 
statuaire, de l'animal sacré, du totem, du dieu, tous ces exemples 


sont trop nombreux et trop connus pour qu'il soit nécessaire 
d'insister. 
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Dans tous ces cas, l'association par ressemblance semble bien 
le meilleur principe d'explication. Mais ici surgit une difficulté : 
si la ressemblance est le fondement de l’art religieux, si l’imita- 
tion en est l'instrument, on ne voit plus comment serait encore 
possible la distinction et, à plus forte raison l'opposition, dont 
nous parlions au début, entre le réalisme d'imitation et le réalisme 
religieux. L'opposition serait artificielle. L'art religieux se con- 
fondrait sous cette espèce avec l'art profane, la représentation 
du sacré avec l'imitation des phénomènes naturels. L'excès de 
la conclusion doit nous faire réfléchir sur la valeur du principe. 
Les objections se présentent d’elles-mémes. D'abord, loin que 
limitation soit reconnue comme le fondement de l'art religieux, 
elle ne l'est même pas pour l’art tout court et ceux que l'on a 
coutume d'appeler arts de représentation, peinture, sculpture. La 
théorie’ associationniste de Spencer se ressent fortement d'un 
dogme qui régnait alors dans la peinture ou la littérature réa- 
listes, ou dans une philosophie de l’art réaliste comme celle de 
Taine. Dogme qui a été bien ébranlé depuis. A cet égard, l’exis- 
tence du symbolisme comme doctrine d'art, milite mieux que tout 
argument théorique. 

A fortiori, devons-nous être prudents sur les applications de 
la théorie de l’imitation à l’art religieux. Pour M. Lalo, qui suit en 
cela Durkheim, le maximum de ressemblance dans la représen- 
tation mimétique ou plastique des objets sacrés entrainerait, selon 
la croyance primitive, le maximum d’efficacité. Mais ce ne serait 
qu'un idéal. En fait, Durkheim est obligé de reconnaître que si 
.« chez les Indiens de ! Amérique du Nord, les images peintes, 
gravées ou sculptées » sont « assez comparables comme imitation 
à ce que nous faisons aujourd'hui, en plus grossier seulement », 
au contraire en Australie, « les décorations sacrées semblent, le 
plus souvent, étrangères à toute préoccupation de ce genre ; elles 
consistent essentiellement en dessins géométriques... Ce sont des 
lignes, droites ou courbes, peintes de manières différentes, et 
dont l'assemblage n'a, et ne peut avoir, qu'un sens convention- 
nel! ». Or, tous les ethnographes sont d'accord pour considérer 
l'art totémique australien comme se rattachant à des traditions 
plus primitives que celui des Indiens du Nord de l'Amérique. 


4. Les formes élémentaires de la vie religieuse, p. 179. 
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Ce simple fait, entre parenthèses, pourrait nous amener à 
reviser certaines idées reçues sur l’art des peuplades inférieures. 
On fait peut-être un usage trop généreux de l’épithète « primi- 
tif ». Peut-être qu'une chronologie sérieuse des œuvres et des 
rites, travail difficile et qui n'a pas été tenté, nous montrerait 
qu'un grand nombre de manifestations de cet art ne sont pas 
réellement primitives, que pour les peuples inférieurs, comme 
pour nous, toutes proportions gardées, le développement de la 
technique mécanique, la connaissance plus précise du monde 
extérieur, la décadence de l'art magique ou religieux, en tenant 
compte des influences d’autres peuples, ont entraîné comme 
chez nous, une progression constante du réalisme d'imitation au 
détriment du grand style. Mais ce n’est qu'une hypothèse. Ce 
qui paraît plus certain, c'est que les productions artistiques les 
plus récentes des sauvages ont un caractère ou plutôt une inten- 
tion nettement réalistes. C'est un trait qui frappe tout de suite 
à la simple inspection de la plupart des dessins ou figurines, 
exécutés aujourd'hui chez ces peuplades et rapportés par des 
explorateurs. 

En tout cas, on commettrait une erreur certaine en généralisant 
outre mesure le principe de limitation. S'il joue un rôle consi- 
dérable dans l’art profane, il n’a, malgré tout, qu'une valeur 
limitée dans l'art religieux. Et s’il s'applique plus couramment 
dans la religion primitive, où les objets représentés sont généra- 
lement des objets réels perçus, un oiseau, un kangourou, ou un 
état ou une action qu'on peut facilement reproduire ou mimer, 
la génération, la maladie, la mort, il perd autant dire toute sa 
force dans les religions d'un caractère plus humain ou spirituel, 
lorsque la représentation des objets de la foi reste en grande 
partie conventionnelle, comme celle d’un Bouddha, d'un Christ, 
de la Vierge ou de Dieu le père, lorsque les cérémonies enfin, 
cessent d'être mimétiques pour devenir symboliques, comme 
c'est le cas, par exemple, dans la religion chrétienne. 

Ajoutons qu'il semble bien établi que, pour deux des arts 
religieux les plus importants, la musique et l'architecture, le prin- 
cipe de limitation ne joue qu'un rôle très accessoire : en archi- 
tecture dans les détails d’ornementation plus que dans l'ensemble 
monumental, en musique exceptionnellement dans certaines 
cérémonies d’un caractère purement mimétique. 


REALISME MYSTIQUE DANS L'ART RELIGIEUX 203 


Il y a enfin une autre catégorie de faits qui restreignent beau- 
coup, bien que d’une manière indirecte, la valeur du principe de 
limitation. Ce sont ceux où la contemplation des objets sacrés 
est sacrilège et interdite. On connaît l'existence, dans les grottes 
de la préhistoire, de ces « loci remoti », au bout de longs cou- 
loirs souterrains, où l’on ne pouvait accéder qu'en rampant, 
parfois à huit cents mètres de l'entrée, et qui sont décorés de 
figures d'animaux auxquelles presque tous les préhistoriens, 
d'accord avec M. Reinach, attribuent un rôle magique. Sans 
doute, on a pu faire remarquer avec raison que d’autres figures 
semblables, moins bien protégées, et disparues depuis, pou- 
vaient très bien décorer les cavernes dans des endroits plus 
proches de l’air libre, plus accessibles et par conséquent visibles 
pour tous. On en a même découvert des traces. Mais il n'en est 
pas moins vrai que dans les cas d’éloignement et de secret aussi 
exceptionnels, la seule interprétation possible est celle du mys- 
tere, de l'interdiction. D'ailleurs, on voit encore aujourd'hui 
certains primitifs peindre leurs images de totems dans des 
endroits cachés, interdits aux femmes et aux enfants. 

Il y a aussi de nombreux exemples dans lesquels la contem- 
plation, si elle n'est pas défendue, est considérée comme indil- 
férente. C'est le cas pour un.grand nombre de sculptures qui 
décorent à profusion les cathédrales gothiques. C'est également 
le cas pour les mosaïques de Sainte-Marie-Majeure, à Rome, qui 
sont placées presque entièrement hors de la portée des regards. 
Les exemples abondent. Le fait est pareillement confirmé par 
l’ethnographie. La tribu des Navajos, observée par Matthews, 
trace sur le sable des espèces de peintures en mosaïque, que l'on 
pense douées d'une vertu curative. Or le malade n’a pas à regar- 
der l'image. Il lui suffit de se coucher dessus pour obtenir la 
guérison. 

Tout ceci nous permet de mettre en relief un caractère impor- 
tant qui distingue le réalisme profane du réalisme religieux. 
Dans l'art profane, la contemplation est nécessaire parce que 
seule, d’une part, elle est capable de produire dans l'esprit du 
spectateur l'effet esthétique attendu, et parce que, d'autre part, 
elle seule permet de reconnaitre, par un Jugement de ressem- 
blance, la relation de la copie au modèle. Au contraire, dans l’art 
religieux, la contemplation n'est pas indispensable. Il peut y 
avoir action magique ou mystique sans elle. 
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Ainsi donc, pour expliquer ce que le réalisme religieux a de 
spécial, il faut faire appel a un autre principe que l’association 
par ressemblance, fondement de Vimitation. Mais n'avons-nous 
laissé échapper aucun des caractères de l'association par conti- 
guité? Ne pourrait-on y revenir? Plusieurs raisons semblent 
nous y contraindre. D'abord, c'est l'association par contiguité, 
sous l'espèce de la partie au tout, qui permet de comprendre 
qu'un fragment d’objet sacré soit représentatif, au même titre 
que l’objet entier, de la réalité mystique dont il est doué, de 
même qu'un lambeau d’étoffe peut équivaloir, pour le sentiment 
patriotique, au drapeau tout entier. Ce principe joue un rôle 
important dans l'art religieux. Par lui on comprend que l'artiste 
primitif pense reproduire suffisamment son totem en n'empruntant 
au modèle qu'une partie de son corps. De simples hachures en 
forme de losanges ou de zigzag sont des dessins conventionnels 
de plumes, de poils ou d’écailles. De nombreux faits de ce genre 
sont rapportés par Grosse !. Ce principe vérifie également la 
thèse de Haddon sur l'origine totémique de l’art ?. Selon Haddon, 
il arrive fréquemment que la représentation figurée d'un totem, 
bien quimitant à l’origine un modèle réel et vivant, passe par 
une série de transformations, de simplifications, d'amputations, 
qui rendent peu à peu le modèle méconnaissable. Dans de tels 
cas, l'association par contiguité se substitue d'elle-même à l’asso- 
ciation par ressemblance. C'est donc par elle surtout, comme le 
remarque avec raison M. Lalo, que peut s'expliquer la stylisa- 
tion. Or, s'il est un art où le style joue un rôle important, c’est 
bien l'art religieux, puisque c'est celui où il importe le plus de 
lixer des types. 

Cest également l'association par contiguité - qui permet de 
comprendre comment des représentations différentes d'un même 
pouvoir mystique, par la peinture, la sculpture, la mimique, la 
parole, la musique, sont comprises sans difficulté par le fidèle 
comme l'expression multiple d'une seule et même action. Il ny 
a pas de ressemblance entre les différents arts. Pourtant chaque 
partie d’un lieu saint est sainte. Chaque parole de la messe est 
sentie en relation avec l’are des voûtes, le geste de l’officiant, la 


4. Débuts de l'Art. 


2. Evolution in Art. 
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sculpture de l’autel. Des objets profanes peuvent même acquérir 
une valeur religieuse par le seul fait de leur utilisation rituelle. 
Cependant, en dépit de ces raisons et d'une valeur explicative 
en apparence supérieure, l'association par contiguité ne peut 
suffire à rendre compte, pas plus que l'association par ressem- 
blance, du mode d'union entre la réalité religieuse et son expres- 
sion par l'art, Autrement dit, c'est le principe d'association lui- 
même, comme principe d'explication en général, qui est insuffi- 
sant et qui doit être dépassé. Car si la réalité de l'objet sacré est 
autre chose que celle de son modèle, ce n'est pas une ressem- 
blance qui peut la définir, et si, d'autre part, la contiguité justifie 
après coup le lien de participation, ce n'est pas elle non plus 
qui explique ce que la participation a de propre, c’est-à-dire le 


contenu de réalité qu'elle suppose. En d'autres termes — et ici 
les objections de Durkheim! et surtout de M. Levy-Brùhl? a 
la thése associationniste portent & fond, — les contiguités 


comme les ressemblances n'acquièrent de valeur et de sens 
qu autant qu'il existe, dans la mentalité de l'homme croyant, du 
primitif ou du mystique, un principe de participation, un senti- 
ment de communion qui en fondent la possibilité, et qui, d’ailleurs, 
peuvent se passer d'elles. Le résultat, c'est que la réalité mystique 
est sentie partout également au point même où elle se manifeste. 
L'idée vient converger dans l'image et s y insère d’une marière 
absolue. Il n'y a plus relation de ressemblance, il y a identifica- 
tion ; iln’y a plus juxtaposition de contiguités, il y a substitution 
de chaque terme au suivant et à tous les autres. Ainsi s'explique 
le vers profond du poète sur l'amour maternel, applicable à la 


réalité mystique : 
Chacun en a sa part et tous l'ont tout entier. 


Les conséquences pour l’art sont de première importance. Car 
si la conscience et l'activité religieuse viennent s'insérer dans 
l'objet matériel qu'elles ont choisi, dans le rite ou la cérémonre 
qu'elles se sont donnés, il ne faut pas oublier que c'est l'art qui 
façonne et qui forme l'objet, qui règle et ordonne la cérémonie. 
La fonction de l'art alors, qu'elle soit instinctive ou volontaire, 


1. Les formes élémentaires de la vie religieuse. 
2. Les fonctions mentales dans les sociétés inférieures. Yatroduction. IV. 
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peu importe, c'est de présenter au fidèle le cadre où il peut le 
mieux retrouver sa croyance, la vivre et l’enrichir. On comprend 
ainsi comment le réalisme naturaliste doit se trouver exclu de 
l'expression religieuse, et pourquoi il s'est trouvé exclu en fait 
de presque tous les grands styles d'art religieux depuis l’anti- 
quité. Indépendamment des raisons de l’ordre de la croyance, 
qui sont variables, des raisons dogmatiques qui peuvent légitimer 
l'interdiction de toute représentation du sacré, par exemple dans 
le judaïsme et la religion musulmane, il y a une raison d'ordre 
mystique, dont l'application est très générale. Elle peut se 
formuler ainsi : toute représentation imitative, dès que le départ 
est fait par l’intelligence entre la copie et le modèle, présente le 
risque d'une distraction. Elle prédispose à des jugements, des 
comparaisons, des associations peu favorables à la concentration 
exigée par le sentiment ou la croyance. Loin de faire l'unité de 
l'esprit, elle le disperse. Elle ramène l’homme à un mode d’exis- 
tence dont la religion a pour fonction principale de le faire 
sortir. 

Le danger est moins grand pour les peuplades primitives, où 
l’ordre religieux se confond en grande partie avec l'ordre de la 
nature. Et c’est pourquoi précisément les rites purement mimé- 
tiques y jouent encore un rôle si considérable. Mais le danger 
est réel dans les religions civilisées, quand la nature est déjà 
connue pour elle-même, quand la perception devient un instru- 
ment de connaissance, quand la science est constituée. C’est 
pourquoi l’art religieux présente alors au croyant des images en 
grande partie conventionnelles, sans relation avec des modèles 
perçus. Elles n'individualisent pas, ce sont des types. Et de fait 
la sculpture égyptienne, la statuaire grecque, bouddhique, sont 
typiques. L'iconographie, byzantine ou slave, celle des grandes 
mosaiques d'église et des icones, sont typiques. La sculpture 
médiévale, jusqu'au x1v° siècle, est typique. Ce n’est pas là un 
fait accidentel mais le résultat d'une nécessité réelle. 

Il faut en effet tenir compte du fait suivant, beaucoup trop 
négligé par les esthéticiens : le fidèle, considéré dans l'exercice 
de sa foi, est actif, Tout rite implique, non la contemplation, 
mais l’action : lire, chanter, faire des gestes, officier. Même 
l’homme agenouillé devant une image n’est pas inactif : il 
médite ou il prie. Cette condition entraine une conséquence 
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importante pour l'art : il faut que l'image sainte, même alors 
quelle n'est pas regardée, puisse être vue. Il faut que par sa 
propre puissance artistique elle soit capable de transmettre au 
fidèle une part de la réalité dont elle déborde. C’est le privilège 
de l’art de style. D'abord, tout y est plus grand : les figures 
dépassent la grandeur nature, emplissent parfois la voûte. Tout 
y est aussi plus simple : le contenu affectif n’y est pas, comme 
dans l’art d'imitation réaliste, attaché à des détails, à l'expression 
partielle des traits du visage ou des gestes. Il reflue en quelque 
sorte vers les lignes, les contours, et se transmet ainsi comme de 
lui-même. Enfin, tout y est plus familier ; pas de surprise; l'image 
est fixée depuis longtemps; on a eu le temps de s’habituer a 
elle, on la connaît. Raison de plus pour qu’elle n’accapare pas 
une attention fixée ailleurs. Ces trois conditions sont parfaite- 
ment réalisées dans les grandes mosaïques romanes ou byzan- 
tines qu'on peut voir encore à Murano, à Torcello, à Saint-Mare 
et à Cefalu, mosaïques placées généralement au fond et au centre 
de la coupole, derrière l’autel, c'est-à-dire à la place rayonnante 
par excellence, et qui représentent le Christ ou la Vierge. 

On conçoit que devant de pareilles images, la contemplation 
du croyant, même s'il est inactif, même si l’image est contemplée 
pour elle-même, ne risque guère de l’entrainer hors de la réalité 
de l'objet de croyance, puisque l'image perçue n'en comporte 
point d'autre. Cette contemplation ne saurait davantage être 
désintéressée ni esthétique, ce mode d'activité exigeant un 
dédoublement dont un fidèle vraiment croyant est incapable par 
définition. Ou alors l'objet ne serait plus senti que dans sa 
forme ; le contenu religieux disparaitrait du même coup. Ce qui 
est vrai des images est vrai de l’ensemble de puissances artis- 
tiques qui constituent l'architecture religieuse avec ses arts ad- 
joints, sculpture, vitraux, peinture, Partout un contenu réel de 
croyance se retrouve, qualifié par l’art. Mais c'est seulement 
dans la cérémonie qu'il se renouvelle et s'accroît. L'art n'y est 
plus simplement statique, mais dynamique. Les arts d'action, 
qui se développent dans le temps, musique, parole, geste rituel, 
épousent d’une manière intime l’action liturgique et, s'y substi- 
tuant en quelque sorte, présentent au fidèle le miroir où il 
peut suivre le progrés méme de sa fot. 

Rien de plus réaliste par exemple, au sens mystique du mot, 
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que la messe catholique. Le Christ est censé véritablement s’y 
offrir chaque fois en sacrifice sous les espèces du pain et du vin. 
La messe n’est pas un symbole, ni un sacrifice de louange ou 
d'action de grâces, elle n’est pas non plus une commémoration 
de la passion de Jésus. Elle est réellement ce sacrifice lui-même. 
A cet égard les canons du Concile de Trente ne permettent pas 
le moindre doute. Or, c’est justement cette intense réalité, mys- 
tique, actuelle, non historique, que l’art de la cérémonie a pour 
but d'exprimer. 

Là encore il faut remarquer que, pour un fidèle occupé à suivre 
le texte, à vivre le drame, la musique n'est pas écoutée, bien 
qu'elle soit entendue, que, pour la cérémonie par conséquent 
comme pour l'image de voûte, l’art religieux doit être capable 
d'aller lui-même au-devant de l’âme du fidèle, d’y laisser en 
quelque sorte couler tout son contenu. 

On peut donc conclure en fin de compte que l’art religieux est 
essentiellement réaliste au sens le plus mystique et le plus 
substantialiste du mot. Réalité de l’action ou réalité de la pré- 
sence. Réaliste est la religion qui fait appel à l'art. Réaliste 
l'artiste qui exécute. Réaliste le fidèle qui contemple. 

C'est ce caractère qui explique en partie que les artistes soient 
soumis à des canons, à des règles très rigoureuses, dont il serait 
sacrilege pour eux de s'écarter. Sans doute, l'esprit conservateur 
n'est pas le privilège de l’art religieux, mais il se comprend là 
mieux qu'ailleurs. Il y est plus naturel, plus logique. En effet, 
si la divinité ou ses attributs représentés par l'art s’y expriment 
comme des symboles réels, c'est évidemment sous une forme 
caractérisée, définie, immuable. Il n'appartient pas à l'artiste d'y 
changer quelque chose. C’est cette permanence, ajoutée aux carac- 
teres signalés plus haut, qui a permis la constitution des grands 
styles religieux. 

Les considérations précédentes doivent également nous aider 
à comprendre quelles sont les raisons auxquelles il faut attribuer 
la décadence progressive de l’art religieux. Elles peuvent, en 
laissant de côté les causes politiques et sociales, se ramener à 
trois : 

D'abord, le réalisme naturaliste qui tend peu à peu à se substi- 
tuer, dans la religion même, au réalisme mystique. Déjà les 
Grecs, nous dit-on, accusaient Phidias d'impiété pour avoir osé 
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représenter, sur un bouclier de Minerve, un archer qui ressem- 
blait à Périclès. Des faits semblables se retrouvent dans le chris- 
tianisme. Ghirlandajo, dans les fresques célèbres de Santa-Maria 
Novella, consacrées à la naissance du Baptiste, portrailise des 
grandes dames de Florence. Il suffit aussi de comparer les deux 
Madones, de Cimabue et de Giotto; qui voisinent au Musée des 
Offices, pour apercevoir avec évidence la différence des deux con- 
ceptions : chez Cimabue, celle d’un ordre abstrait, institué, pure- 
ment religieux, d'où sont exclus autant que possible tous les élé- 
ments de réalité extérieure et profane ; chez Giotto, la conception 
d’un naturalisme naissant, le premier effort pour faire participer 
au monde divin tout cet univers de la nature qu'on commençait 
à découvrir. Les traits s'humanisent, les expressions deviennent 
plus vraies ; mille détails, copiés du monde extérieur, emplissent 
peu à peu la toile. Certes, pendant plus de deux siècles. les deux 
mondes coexisteront d’une manière harmonieuse. Mais l'ennemi 
était dans la place. A partir de Raphaël !, de la Renaissance, 
des Vénitiens, le divorce sera complet. Le réalisme naturaliste 
aura tué, ou à peu près, le réalisme mystique. 

La deuxième raison est d'ordre proprement esthétique. Il y a 
un moment dans l'histoire de l’art religieux où l'artiste, progres- 
sivement, soit par un affaiblissement de la croyance, soit par 
une conscience plus complète de lui-même, se désintéresse en 
partie de l’objet représenté, pour considérer sa propre activité 
qui le crée. Celle-ci lui apparaît dans une certaine mesure comme 
se suffisant à elle-même, comme capable d’engendrer encore des 
effets une fois détachée de toute application religieuse. On voit 
ainsi se constituer avec le temps un point de vue purement esthé- 
tique, comme celui d’une activité libre, qui est à elle-même sa 
propre fin, et susceptible de produire des plaisirs spéciaux, une 


4. Voir à ce sujet L. Arréat : Esthétique et Sociologie. Rev. Philos, 
1909 ; p. 356. « C’est un fait peu connu... que Raphaël a donné, dans la 
Madone de Saint-Sixle, six doigts à la main droite du pape Sixte IV, et dans 
le Mariage de la Vierge, six doigts au pied de Joseph posé en avant et 
laissé nu. Il se conformait ici à une croyance du moyen age, où le don de 
vision prophétique passait pour un sixième sens, que révélait en dehors la 
présence d'un doigt supplémentaire au pied ou à la main. Cependant l'artiste 
a pris le soin de dissimuler cette pièce inutile ; il a recouru à un artifice 
afin de ne pas choquer les yeux et contredire à la vérité... » 
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vie propre. Ajoutons qu'ainsi l’art peut devenir à son tour repré- 
sentatif de réalité, au sens métaphysique du mot. L’esthétique 
réaliste de Schopenhauer, de M. Baldwin ou de M. Bergson, pour 
ne citer que ces trois-là, en sont de bons exemples. 

Enfin, il y a une dernière raison, purement théorique et qui 
relève spécialement de la philosophie de la connaissance. C’est 
sans doute la plus profonde, dont pourraient dépendre les deux 
autres: tout le progrès de la connaissance, dans notre monde occi- 
dental, depuis les Grecs jusqu'à nous, en passant par la philosophie 
de Descartes et de Kant, peut se traduire, en dépit de résistances et 
même de survivances notables, comme une élimination progres- 
sive du réalisme. Il est inutile de retracer la carrière de l’idéalisme, 
qui est bien connue. Cette épuration graduelle dans l'ordre de la 
science et de la pensée désintéressée, n'a pas été sans gagner insen- 
siblement, par ondes excentriques, le domaine de la foi etenfin celui 
de la production artistique. Et c’est elle qui me semble expliquer 
le mieux, par le coup qu’elle a porté au réalisme des croyances, 
l’affaiblissement graduel du réalisme mystique dans l’art religieux. 


C.-A BERNOULLI (Bâle). 


J.-J. BACHOFEN ET LE SYMBOLISME NATUREL 
(NATURSYMBOL) 


Grâce à son livre sur le Matriarcat, l'archéologue, ethnologue 
et mythographe balois J.-J. Bachofen (1815-1887) conserve de 
nos jours une place importante dans l’étude des peuples pri- 
mitifs. En 4921 encore, le sociologue écossais Montmorency 
écrivait à propos de cet ouvrage : « C’est avec un idéalisme 
qui a quelque chose d’épique — et voilà bien le défaut de 
Bachofen comme savant et même comme poète — qu'il insiste 
sur l'existence d'un état primitif de promiscuité naturelle, et 
affirme comme un dogme l’universelle antériorité du matriarcat 
sur le patriarcat. » De même, au printemps de 1922, un vieux 
savant contemporain de l’époque de Bachofen, M. Havelock 
Ellis, écrivait : « C'est de Suisse, au siècle dernier, qu'est venu 
Bachofen qui introduisit le romantisme dans l'étude des sociétés 
primitives, en admettant l’idée d’une libre communauté primi- 
tive où régnaient les femmes, parce que la maternité est le seul 
lien de parenté évident. » 

Or l'estime qu'il faut accorder à ce savant très original passe 
par une importante recrudescence dont il est peut-être à pro- 
pos de rendre compte, brièvement, devant un Congrès universel 
d'histoire générale des religions. Car ce romantisme que Mont- 
morency et Havelock Ellis, appuyés sur l'ancienne critique 
ethnologique, relèvent chez Bachofen, commence à peine à attirer 
l'attention : ceci revient à dire que Bachofen commence seulement 
à être pris au sérieux dans le domaine des sciences religieuses. 
Il a longtemps passé pour vieilli sur le terrain mème où il tenait 
le plus à se maintenir, celui des religions primitives. 
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Il s’agit d'abord de mettre en lumière les qualités solides des 
recherches de Bachofen, sil est vrai qu'il doive, après coup, 
surpasser tous les autres savants romantiques spécialistes de 
l'histoire des religions, tels que Fr. Schlegel, Otfried Müller, 
Fr. Creuzer, Welcker et Preller, et parvenir tardivement à un : 
rôle dirigeant. Lui-même s'est expliqué, sans équivoque pos- 
sible, sur ce qui lui semblait faire la force de ses déductions. 
Parti de sa spécialité, l'étude des Pandectes, jointe à l'exploration 
de sépultures étrusques, Bachofen était arrivé à la conviction 
que la religion tellurique primitive, fortement liée à la nature, et 
qui a précédé la naissance des religions de salut, avait pour 
fondement un système clos de symboles, un symbolisme naturel, 
étranger à toute espèce d'activité intellectuelle ultérieure, du 
genre de celle qui a produit le développement des civilisations 
humaines. Dans ces recherches, Bachofen demeure en partie 
sous l'influence d’une théorie historique traditionnelle plus ou 
moins abandonnée de nos jours : l'hypothèse de l'existence d’une 
race primitive, les Pélasges. Mais à supposer même qu'il ait 
suivi une fausse piste, elle l’a conduit sur un terrain où il était 
très capable de s'orienter, celui de la psychologie des symboles, 
à laquelle il a consacré l’œuvre de sa vie. Et s'il affirme à 
maintes reprises faire œuvre de naturaliste, cela se justifie dans 
la mesure où il a abandonné la philologie pour descendre, en 
historien et en psychiatre, dans les profondeurs de l’inconscient. 

Ce qui caractérise le système suivi par Bachofen dans l'étude 
des symboles, c'est qu'il fait abstraction de toute attitude 
rationnelle, dans l’aperception des phénomènes ambiants. Sans 
doute, ce n'est pas là une découverte sensationnelle, chacun 
sait que la vie mentale des primitifs, comme celle de l'enfant, 
appartient au stade prélogique et se nourrit de perceptions 
directes. Mais ce qui fait de Bachofen un novateur qu'on n’a pas 
égalé, c'est l'instinct systématique avec lequel il suppose dans 
les symboles naturels relevés par la science une corrélation de 
nature cyclique, latente à l'intérieur de l’objet même. Voilà ce 
qu'il s’est efforcé de démontrer sur quelques exemples avec beau- 
coup de prudence et de consciencieux scrupule. Qu'il me soit 
permis, parmi cette foule de symboles naturels étudiés par 
Bachofen, d’en examiner trois. 

I° Le symbole des Jeux (courses et jeux de cirque). — Bachofen 
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avait découvert sur des sculptures de tombeaux et dans le con- 
tenu des sépultures la signification fondamentale de l'œuf. Il ne 
s'agit pas seulement du symbolisme intrinsèque qui fait de l'œuf 
d'où éclosent les oiseaux un symbole orphique de l’immortalité. 
Son observation se concentre sur l’emploi de l'œuf dans les jeux 
du cirque romain. Il y a là un usage encore familier au folklore, 
le ramassage des œufs, coutume dominicale rustique, bien con- 
nue, notamment en Suisse, On dispose en ligne droite sur la 
route une longue rangée d'œufs qu'il s’agit de contourner en 
courant ; à chaque tour on enlève un œuf. Cette suppression de 
l’œuf est d’après Bachofen le trait saillant qui permet l’interpré- 
tation du symbole, surtout en raison de la grande diffusion de 
cette coutume dans les jeux du cirque de la Rome impériale. Les 
conceptions mythiques qui s'y rattachent sont les suivantes 
le mythe des Dioscures, la course circulaire des chars, la meta 
du cirque considérée comme une pierre tombale, et enfin juste- 
ment cette reprise d’un œuf après chaque tour, c’est-à-dire le 
fait du mouvement joint à une diminution progressive. Ce qui 
est symbolisé ici, c'est la fuite de la vie et son mouvement entre 
deux pôles qui s’opposent à la façon des Dioscures. 

2° L'interprétation symbolique du parricide. — Bien que Bacho- 
fen se permette parfois un peu de fantaisie dans ses interpréta- 
tions étymologiques, son explication de la conception légale du 
parricide chez les Romains est si riche de sens qu'elle éclaire pour 
une grande part l’idée qu'il se fait de la religion primitive. Ici 
le motif essentiel est l’idée de la terre maternelle. D'après l’an- 
cienne loi romaine, le parricide était privé de sépulture. Pour- 
quoi? C’est qu'il serait alors rentré dans le sein maternel de la: 
terre qu'il avait offensé. En le jetant dans une rivière ou dans 
la mer, on l’offre en sacrifice à l'élément qui renferme le principe 
fécondant et qui exige l’expiation pour l'offense commise. 
J'ajoute qu'il ne s’agit pas, dans cette interprétation, d'une fan- 
taisie individuelle, mais qu'au contraire Bachofen dispose, 
comme toujours, à l’appui de ses hypothèses, d’abondants témoi- 
gnages littéraires et archéologiques, dont on peut toutefois, bien 
SATA Jui contester le sens. 

98 Din: le premier ouvrage mythographique a Bachofen, sur 
la Symbolique sépulcrale des Anciens (1859) l'explication la plus 
détaillée d'un symbole est celle d'Oknos le cordier. On tra- 
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vaille encore de nos jours à interpréter ce motif d’Oknos où se 
mêlent le mythe et la légende, les représentations plastiques et 
poétiques ; Franz Boll, de Heidelberg, s’y est appliqué ; mais. de 
Bachofen il n’est jamais fait mention ni tiré argument, pas plus que 
chez aucun des historiens modernes des religions qui ont repris 
les sujets étudiés par lui, sans tenir compte de ses recherches, — 
à tort, et je crois aussi au détriment de la science des religions. Ce 
quiapparait chez lui en évidence, c'est ceci : dans un symbole, l'es- 
sentiel n’est pas la chose elle-même, c'est l'action où elle est enga- 
gée. Dans le mythe d'Oknos, ce n’est pas la corde qui importe, 
mais bien le fait qu'elle est broyée entre les dents de l'ânesse tellu- 
rique. Dans la variante où la corde est remplacée par des baguettes, 
ce qui intéresse, c’est le fait qu'on les jette derrière son dos. Bacho- 
fen est en effet le premier qui ait ramené sur le terrain de l’in- 
terprétation des symboles le geste tellurique de jeter les objets en 
arrière. Ceci le sépare absolument du système d'interprétation 
des mythes, qui de nos jours encore éclipse ses travaux et qu’il n’a 
jamais voulu honorer de son attention, celui de l’école linguis- 
tique indo-germanique d'un Adaïbert Kuhn, d'un Ludwig Noiré, 
d'un Max Müller. Bachofen a aussi été en butte aux attaques 
des sanscritistes qui ont refusé de prendre au sérieux ses théories 
telluriques ou chthoniennes. Mais qu’on se souvienne des pro- 
grès qu'a faits l'interprétation du mythe de Prométhée, depuis 
la première et célèbre interprétation d’Adalbert Kuhn en 1859, 
et grâce aux recherches récentes du puissant mythologue danois 
Axel Olrik, qui voit dans Prométhée non plus l’allumeur du feu 
astral, mais le géant caucasien des tremblements de terre. Toute 
l’évolution de la mythographie au xx® siècle accuse d'ailleurs 
une remarquable tendance à passer de l'orientation astrale à 
l'orientation chthonienne des mythes. C'est pourquoi aussi 
l'heure de Bachofen est venue, le moment où on rendra jus- 
tice à la valeur et à l'ampleur de ses vues dans l’histoire des 
religions. Pour peu qu’on examine de prés ses résultats, sur- 
tout dans l'interprétation des mythes grecs et romains, on est 
surpris de voir tout ce que son coup d'œil génial a d'avance décou- 
vert parmi ce qui a été trouvé depuis, et même très récem- 
ment. Je me bornerai a rappeler son interprétation des pas- 
sages des Pères. de l'Église relatifs au contenu de la ciste de 
Déméter à Eleusis, interprétation entièrement confirmée, par 
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delà les explications insuffisantes de Rohde et de Dieterich, par 
un récent exposé d'Alfred Korte, sans qu'il ait eu le moindre 
soupçon que Bachofen l’avait précédé dans cette voie, il y a 
de cela soixante ans. 

Si donc Bachofen a vraiment inauguré un système neuf d’in- 
terprétation des symboles, en s’efforgant dans tous ses livres 
de ramener l'interprétation des mythes à celle d’un symbole cen- 
tral, ¢’a été une initiative divinatrice dont la portée commence 
seulement à se révéler à nous. Mais je voudrais indiquer qu'on 
était alors sur la voie de concentrer l'étude des mythes sur l'étude 
des symboles, conformément à la thèse essentielle de Bachofen : 
le mythe est l’exégèse du symbole; l’attribut du dieu est plus 
ancien que le dieu lui-même. L’aigle est antérieur à Jupiter, etc. 
Je voudrais rappeler ici un mythographe peu connu, le diplo- 
mate danois Ferdinand von Eckstein qui a passé toute sa vie à 
Paris où il est mort en 1861. Il a laissé une jolie étude sur l’As- 
cétisme pré-chrétien, influencée par Montalembert et voisine des 
thèses de Bachofen, sans que ces deux chercheurs se soient con- 
nus. Eckstein ramène l’anachorétisme païen à une puissante 
influence symbolique exercée dans l’Asie centrale sur les peuples 
des forêts par l’aspect mystérieux des grands singes aux visages 
barbus, aux vêtements d’écorce. Ainsi un rapport symbolique 
naît de l'observation quotidienne du monde extérieur et devient 
la grande force évocatrice en vertu de laquelle l’homme entre- 
prend de modifier sa propre vie. Comme on le voit, la théorie du 
symbole tiré de la nature (Natursymbol) est propre à com- 
pléter l'explication sociologique des religions. L’anachoréte se 
sépare de la société et c'est une conséquence d’un symbolisme 
qu'une interprétation purement sociologique ne réussit pas à 
épuiser. 

Il s'agira done d'examiner les méthodes en usage dans la 
science des religions pour voir s'il n’y aurait pas lieu d’envisa- 
ger la valeur propre des symboles naturels, c'est-à-dire des sym- 
boles religieux nés d’une perception directe de la nature sans 
participation de la réflexion ; ceci reviendrait à se demander s'il 
ne faudrait pas examiner d’un peu plus près la psychologie des 
symboles du vieux Bachofen. Le grand spécialiste danois des 
religions comparées, Alfred Lehmann, a, il est vrai, désigné cette 
mythologie des symboles qui fleurissait aux environs de 1860 
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comme « une période heureusement dépassée », de la science. 
Sans doute. Il a fallu d’abord que deux générations de savants 
s'astreignissent aux disciplines sévères de l’ethnologie et de 
l'anthropologie, et dans le lieu vénérable où nous siégeons il est 
impossible de ne pas citer à tout le moins les noms de Durk- 
heim et de Lévyv-Brühl. Mais les fondateurs et les chefs de l’école 
sociologique ne contesteront guère que leur méthode interpréta- 
tive ne porte en elle-même ses limites. Il s’agit de savoir si la 
science a les moyens de franchir ces limites, et si, par consé- 
quent, ce n’est pas une prétention anti-scientifique que de désigner 
Bachofen comme un chercheur de qui l'histoire des religions 
comparées peut apprendre encore aujourd’hui. Il faut en tout cas 
remarquer que la lecture de Bachofen — bien que ce ne soit pas 
un petit travail — offre un regain d'intérêt et que cet attrait 
s'explique par le sens vivant qu'il a du symbole, où il aperçoit le 
noyau des religions primitives. 

Mais voici que nous nous trouvons, hélas ! devant une difficulté 
grave : toute l'œuvre de Bachofen sort de quelques certitudes 
métaphysiques que l’auteur portait dans son cœur, convictions 
religieuses teintées de romantisme et qui avaient leur racine 
dans le protestantisme positif de ce bourgeois de Bâle. Cepen- 
dant, chose curieuse, Bachofen en sa qualité de savant, ne s’est 
jamais attaché à une théorie monothéiste, comme l’ont fait Creu- 
zer, Welcker, Max Müller et encore de nos jours un savant histo- 
rien du droit et de la religion de l’ancienne Rome comme Bacho- 
fen l'était lui-même, p. ex. le savant écossais Fowler. Bachofen 
au contraire présente un certain type d’a-monothéisme, savant 
et naif, une complaisance naturelle pour l’état d'âme polythéiste. 
Le point essentiel ici me paraît être l’absence de toute prétention 
théologique. Il était bon chrétien, mais n'avait aucun souci de 
la théologie ; toute sa vie, il a évité les théoriciens de la reli- 
gion, c'est-à-dire les théologiens. Par sureroît, sans étre esthète, 
il était grand amateur d'art et ceci lui a valu son rang d’archéo- 
logue dans sa génération de savants. C’est ainsi qu'il a de bonne 
heure été exposé au reproche de ne pas faire de la science 
mais du mysticisme. Or, ce mysticisme de Bachofen s'appuie 
sur la distinction dualiste de la manière et de la forme — 6A, et 

Ios — qu'il emprunte à Aristote. Il arrive ainsi à un certain 
matérialisme imaginatif, en prenant au pied de la lettre le sens 
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primitif et textuel de matérialisme qui vient de mater. Jl y a donc 
une exégése de la vie organique et de l'aspect de l’espace qui 
se fonde sur la hylé, la matière de la Terre-Mère. Et cette 
matière, non pas analysée, mais vue et perçue synthétiquement, 
s’est dévoilée à la conscience religieuse de l'antiquité sous forme 
de cellules imagées, de particules, qui sont les symboles de 
Bachofen. Ces symboles, il les a saisis, avee un profond senti- 
ment, dans leur essence la plus intime. Je me permettrai de vous 
lire en allemand, dans sa propre prose, les quelques passages 
sur le symbole naturel qui s'imposent de nouveau à l'attention. 
Il prend pour base de sa conception les symboles funéraires des 
_tombeaux antiques. 
(Suit la lecture d'une page en allemand). 

La question suivante se pose pour l’histoire générale des reli- 
gions : y a-t-il un moyen méthodique de ranger, parmi les résul- 
tats solides de notre science, le Na/ursymbol tel qu'il a été 
découvert et décrit par Bachofen? Pour ma part, aprés avoir 
longuement étudié sa psychologie des symboles, je n’hésite pas 
à répondre par l’affirmative et j'envisage que le problème se 
résoudra si l'on donne une explication nouvelle du phénomène de 
la conscience. Qui de nous ne connaît l'étude infiniment claire et 
lucide de M. Théodule Ribot sur la Psychologie de l'attention ? 
Elle peut servir d'introduction à l'étude scientifique du Natur- 
symbol. M. Ribot fait une distinction fondamentale — je dirais 
même tranchante — entre l'attention volontaire et artificielle et 
l’attention spontanée ou naturelle. Cette attention spontanée et 
naturelle est le terrain d’origine du Natursymbol tel que Bacho- 
fen le conçoit. Ce symbole en effet est une figure créée par l’atten- 
tion sous la forme d’une image qui entre dans la conscience du 
spectateur. Il a toujours pour cause des états affectifs. Il ne se 
manifeste que physiquement, par des phénomènes vaso-moteurs, 
respiratoires ou moteurs, ou par des phénomènes d'expression. Le 
Natursymbol de Bachofen a pour cause essentielle l'admiration, 
voire la stupéfaction de l'individu religieux. Il lui faut pour 
naître, sinon l’état d'âme sublime du visionnaire, du moins un 
état d’exaltation, de §avuxfer. Quand l’attention se concentre au 
point d'être purement subjective, c’est alors que toute manifesta- 
tion physique devient un symbole naturel. Le sol natal du sym- 
bole, c'est donc la surprise. Et si M. Th. Ribot démontre que 
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l'attention spontanée est liée aux conditions nécessaires de la 
vie, d'autre part le Natursymbol de Bachofen se place à l’origine 
élémentaire du sentiment religieux. 

Voilà, Messieurs, à peu près ce que j'avais à vous dire, à la 
mémoire de mon compatriote balois que je n'ai du reste pas 
connu personnellement. Je prépare depuis des années un travail 
sur lui, et je viens de vous en donner sommairement les pré- 
mices. J'espère que ce livre, qui portera le même titre que la 
présente communication : J.-J. Bachofen und das Natursymbol, 
Ein Wirdigungsversuch, paraîtra sous peu. Ce sera un assez 
fort volume de 700 pages. Il ne me reste qu’à espérer ce qui 
serait pour moi le succès le plus flatteur : que dans vos rangs. 
on commence à se dire : « Etudions Bachofen, examinons d'un 
peu plus près son Natursymbol, puisqu'il en vaut vraiment la 
peine. » Telle est en effet ma conviction profonde : nous avons 
affaire ici à un véritable ancêtre de la science générale des reli- 
gions, à celui qui a découvert, ainsi qu'il le dit lui-mème, le 
système naturel des symboles. 


P. SAINTYVES (Paris). 


LE MIRACLE DE JOSUÉ ARRETANT LE SOLEIL 
ET LA MÉTHODE COMPARATIVE! 


L’exégése des miracles bibliques présente un intérêt singulier 
au point de vue de la méthode et de ses progrès. Pendant de longs 
siècles, chacun les accepta en faisant un acte de foi sans même 
y soupçonner de difficultés. La puissance du maitre du monde ne 
pouvait-elle en disposer à son gré? Avec les développements de 
la science moderne certains prodiges devinrent suspects, même 
aux croyants, tel, après l’adoption de la théorie de Copernic, l’ar- 
rêt du soleil par Josué. On eut alors recours à des interprétations 
diverses. Les uns ramenèrent le miracle à un fait extraordinaire 
mais rationnel: l’école rationaliste allemande devait d'ailleurs 
généraliser l'emploi de cette méthode et l’étendre à peu près 
sans exception à tous les miracles. Ce naturalisme ne fut pas 
toujours respectueux des textes qu'il devait expliquer et les sol- 
licita parfois avec quelque violence. Les autres procédèrent assez 
différemment, le miracle fut réduit par eux à une métaphore ou 


1. J.-B. Bagatta, Admiranda orbis christiani, 1695, in-fol. L.I, cap. rv, 
3. Admiranda solis stationis, 1, 57-58. — Delort de Lavaux, Les changements 
du cours du soleil, dans Conférence de la fable avec l’histoire sainte, Avi- 
enon, 1835, in-8°, ch. XXV, pp. 171-172. A. Bonnetty, Le miracle de 
Josué attesté par le témoignage des différents peuples, dans Annales de 
philosophie chrétienne (1835), X, 321-323. — M. Gainet, Le soleil arrété, dans 
Histoire de VAnc. et du Nouv. Testament par les seuls témoignages profanes, 
Paris, 1867, II, 193-204. — A. Maury, Croyances et Légendes, 2° éd., 1896, 
pp. 138-139 et note 1. — Doane (T.W.), Bible myths and their parallels, 
New York, 1862, p. 91-92. — F. Vigouroux, Les Livres saints el la critique 
ralionaliste, P. 4890, IV, 18-27. 
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ramené à une expression poétique, — c’est là, disait-on, le style 
oriental. Les philologues qui entendaient traiter rigoureuse- 
ment les textes allégorisèrent volontiers. Ne pouvait-on pas d'ail- 
leurs citer d'illustres précédents parmi les Pères? Mais comme 
les naturalistes, les symbolistes aboutirent rapidement à des 
exagérations éclatantes. Les derniers en vinrent à prêter aux 
auteurs bibliques des raffinements et des subtilités qui n'avaient 
jamais été dans leur pensée. 

Depuis lors, le miracle n'a pas cessé pour la critique d’être 
une difficulté et l’on a cherché par des voies diverses à rendre 
raison, non seulement des prodiges, mais des motifs qui les 
faisaient recevoir. 

L'analyse ne doit-elle pas en effet nous faire saisir à la fois la 
genèse de la croyance aux faits miraculeux et la raison de leur 
présence dans un texte donné. Il n’est pas douteux que le miracle 
est ordinairement un fait fabuleux et par suite qu'on devra le 
traiter comme un mythe en essayant d’en découvrir les racines 
magico-liturgiques et d'établir qu’il fut d'abord lui-même une 
exégèse où la tendance poétique se mêlait à des croyances 
magiques. Et ceci ne se peut faire que par un sage emploi de la 
méthode comparative !. 

Le miracle de Josué va nous fournir un exemple concret des 
variations de l’exégése et des possibilités nouvelles qui lui sont 
offertes par l'application de la méthode comparative. Voyons 
d’abord quelle fut l'interprétation traditionnelle parmi les Juifs, 
les Chrétiens et les Musulmans... 


I, — La Tradition du miracle 
parmi les Juifs, les Chrétiens et les Musulmans 


el les premières lentatives d'interprétation. 
Relisons tout d’abord le texte biblique 


Alors Josué parla à Jéhovah, le jour où Jéhovah livra les Amor- 
rhéens aux enfants d'Israël ; il dit à la vue d'Israël : 


Soleil, arréte-toi sur Gabaon; 

Et toi lune, sur la vallée d’Aialon ! 

Et le soleil s’arréta, et la lune se tint immobile, 
Jusqu'à ce que la nation se fut vengée de ses ennemis. 


1. P. Saintyves, Essais de folklore biblique : Ancien et Nouveau Testa- 
ment, P.E. Nourry. 1922, in-8°. 
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Cela n'est-il pas écrit dans le livre du Juste (ha-yasar)? El le soleil 
s'arréta au milieu du ciel, et ne se hata point de se coucher, presque 
un jour entier. Il n'y eut pas, avant ni après, de jour comme celui-là, 
où Jéhovah combattait pour Israël‘. 


On s'est demandé si l’auteur du livre de Josué s’est rendu 
compte que le Livre du Juste qu'il nous cite s’exprimait d'une 
manière poétique, puisqu'il s'agit d’un recueil de chants guerriers 
et sil n’a pas été dupe de ses métaphores? Il est bien difficile 
de le savoir; mais il ne paraît pas douteux qu'il entendait nous 
présenter ce miracle comme un fait historique et réel. Au reste, 
c’est ainsi que l’ont compris l’Ecelésiastique, le livre Samaritain 
de Josué qui furent suivis par presque toute la tradition judéo- 
chrétienne. Nous lisons dans l'Écclésiastique : 


Le soleil lui-même ne s’est-il pas arrêté devant la colère de Josué, 
de sorte qu'un seul jour a égalé deux jours en longueur?? 


La Chronique Samaritaine ne s’exprime pas différemment ® et 
Flavius Joséphe le fait en termes encore plus catégoriques : 


Josué s'avança aussilôt avec toute l’armée, marcha jour et nuit, 
attaqua les ennemis au point du jour lorsqu'ils étaient prêts a donner 
l’assaut, les mit en fuite, et les poursuivit le long des collines jusqu'à 
la vallée de Béthoron. On n’a Jamais connu plus clairement que dans 
ce combat combien Dieu assistait son peuple. Car outre le tonnerre, 
les coups de foudre, et une gréle toute extraordinaire, on vit par un 
prodige étrange le jour se prolonger contre l’ordre de la nature, pour 
empêcher les ténèbres de la nuit de dérober aux Hébreux une partie 
de leur victoire..... Quant à ce que ce jour-là fut un jour plus grand 
qu’à l'ordinaire, on le voit par ce qui est écrit dans les livres sacrés 
que l'on conserve dans le temple ‘. 


Il est d’ailleurs fort possible que Josèphe renvoie ici non seule- 
ment au livre de Josué et à l’Écclésiastique, mais à ce Yasar que 
cite Josué. Malheureusement, cet ouvrage ne nous est pas par- 
venu ; et nous ne pouvons nous y reporter. Les uns l'ont identifié 
au Livre des guerres du Seigneur, et les autres au Livre de la 


1. Josué, X, 7-15. 

2. Ecclésiastique, XLVI, 5. 
3. Chronicon Samar., éd. Juyngboll, CXX. 

4. Josèphe, Hist. anc. des Juifs, V, 1, trad. Buchon, p. 111. 
5. L. Konig, Authentic des Josue, p. 89. 
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Génération d’ Adam!, ce sont la des hypothèses non démontrées. 
Ce dernier apocryphe, de très basse époque, suit à son tour la tra- 
dition inaugurée par l’auteur de Josué : 


Or pendant qu'on achevait de défaire l'ennemi, le jour commençait 
à incliner vers le soir. Alors Josué s’écria en présence de tout le 


peuple : 
Soleil, arréte-toi sur Gabaon, 


et toi, lune, sur la vallée d’Aialon, 
jusqu'à ce que ma nation se soit vengée de ses ennemis ! 


Et Jéhovah obéit au commandement de Josué, de telle sorte que le 
soleil s'arrêta court au milieu du ciel pendant trente-six temps. La 
lune également s’arréta et retarda son arrivée l’espace d’un jour com- 
plet. Il n'y a jamais eu, ni avant ni après, un jour pareil à celui-là. 
Jéhovah obéissant à la voix d'un homme pour le prolonger d'autant ?: 


Presque toute la tradition Juive accepta cette interprétation sur- 
naturelle ; nous la retrouvons dans le Talmud et Rabbi Eliézer 
estime que l'arrêt du soleil dura trente-six heures? ce qui cor- 
respond précisément aux trente-six temps du Livre de la Géné- 
ration d'Adam. 

Les Pères de l'Église qui ont élucidé les passages obscurs ou 
difficiles des Livres Saints n'ont pas rangé celui qui nous occupe 
dans cette classe. Saint Augustin le passe complètement sous 
silence dans ses Questions sur l'Heptateuque *. Théodoret et Pro- 
cope de Gaza en parlent incidemment ® mais sans que l'idée qu'il 
peut y avoir là matière à une objection semble les effleurer. De 
nos Jours encore nombre de chrétiens interprètent ce texte dans 
le sens de l’antique enseignement, à la lettre. 

La tradition musulmane, fille du judaïsme et du christianisme, 
suit ordinairement la même voie. Le miracle lui semble même 
tellement indiscutable qu’elle l'utilise pour justifier les obliga- 


1. Abbé Drach, dans Brunet, Dict. des apocryphes, 11, 1080. 

2, Livre de la Génération d'Adam, trad. par le chan. Drach dans Dict. des 
apocryphes, II, 1304. 

3. Traité Abada-Zara, fol, 25 recto. 

4. S: Augustin, Quaest. in Hept., VI, 14-15 dans P. L. XXXIV, 782. 

5. Theodoret, Quaest. in Jos., 14 dans P.G. LXXX, 476 et Procope de. 
Gaza, Comment. in Jos. dans P.G. LXXXVII, 1020. Pour les textes des | 
Peres en général voir F. Vigouroux, Dict, de la Bible, III, 1698. 
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tions du vendredi. Chacun sait que les Musulmans ont consacré 
ce jour par des prières spéciales 1. 

Le Jardin de Pureté, qui est une sorte d'histoire sainte de l'Is- 
lam à l'usage des Persans, s'exprime ainsi : 


Le lendemain, Yoshua conduisit l’armée à l'attaque de la citadelle. 
Les Israélites combattirent au son du tambour et des instruments à 
vent, le vendredi depuis le matin jusqu’à l'heure de la prière du soir. 
A l'approche de la nuit, une partie du rempart tomba par l'effet du 
tremblement de terre; la prise de la ville ne fut plus douteuse; le 
carnage redoubla el comme la loi de Musa (Moise) défendait toute 
autre occupation que la priére et la dévotion aprés le coucher du 
soleil, le vendredi, Yoshua pria le Tout-Puissant de faire rétrograder 
le soleil etde le faire arrêter jusqu'à ce qu'il eût achevé l’extermination 
des Amalécites et des Géants; on prit aussi Balug et Balaam, et ils 
partagèrent le sort des habitants ?. 


Le Tarikmontekeb, cité par d'Herbelot, insiste aussi sur le jour 
auquel arriva ce prodige : 


Jos va livra bataille aux géants un vendredi soir, La nuit s'ap- 
Joschova li bataill géant idredi soir, L t say 
prochait, et Joschova ne voulut pas combattre le jour du sabbat. Il 
implora d'en haut le temps nécessaire... et fut exaucé *. 


Voila done une tradition solidement établie, qui a régné durant 
des siécles parmi les croyants de trois grandes religions. Et pour- 
tant il vint un jour où l'on se prit à douter et où l’on se demanda 
comment échapper au sens littéral. Après Copernic, on cessa peu 
à peu de croire au mouvement du soleil autour de la terre et 
tout le monde adopta l'hypothèse contraire. Il fallait done néces- 
sairement interpréter le texte biblique. Ce n’était plus le soleil 
qui s’était arrêté à la voix de Josué, et l’on en vint à songer aux 
conséquences redoutables qui auraient résulté d'un brusque arrêt, 
de la terre. Et dès lors surgirent maintes exégèses réduisant le 
miracle à de plus modestes proportions et le rationalisant en 
quelque mesure. Le grand Képler écrivait : 


4. Garcin de Tassy, L'Islamisme, P. 1874, in-8°, p. 224. 

2, Mirkhond, Rauzal-us-Safa (Jardin de la Pureté), Bible de l'Islam en 
Perse, trad. E. Lamairesse, P. 1894, p. 195. 

6. Bibliothèque Orientale au mot Joschova. 
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Les Saintes Lettres parlent des choses vulgaires, au sujet desquelles 
elles n'ont pas pour but d’instruire les hommes, à la façon humaine, 
pour être compris de. ceux auxquels elles s'adressent... Mais des 
esprits irréfléchis ne voient que l'opposition des mots, sans prendre 
garde que cette opposition n'existe qu'au point de vue de l'optique et 
de l'astronomie et qu’en pratique elle est sans conséquence. Ils ne 
comprennent pas que la seule chose que Josué demande, c’est que les 


montagnes n’interceptent pas la vue du soleil. Du reste, il eut été très . 


déraisonnable à ce moment, de penser à l'astronomie et aux erreurs 
de la vue; car si quelqu'un lui avait dil que le soleil ne pouvait pas se 
mouvoir réellement sur la vallée d’Aialon, mais seulement pour nos 
sens, Josué ne lui aurait-il pas répondu que son désir était que le jour 


se prolongeat, quelle qu'en soit la manière '. 


Les exégètes catholiques suivirent volontiers cette grande 
autorité. Dom Calmet non seulement expliquait ce miracle par 
une réfraction ou une opportune déviation des rayons solaires, 
mais il étendait volontiers à tous les miracles une semblable 
explication ?. Le miracle subsistait, certes, mais se réduisait à une 
action providentielle. Il n'est pas dans le prodigieux du fait lui- 
même, susceptible de recevoir une explication naturelle, mais 
dans la conjoncture et l'opportunité vraiment merveilleuses de 
sa production. 

Spinosa, et à sa suite l'école naturaliste, ne manquèrent pas 
d'adopter une semblable interprétation ; mais sans se soucier 
beaucoup de conserver la valeur apologétique du miracle. 

En réalité, cette méthode rationnelle, ce rationalisme, chrétien 
avec Dom Calmet ou l'abbé Vigouroux, anti-chrétien avec Spi- 
nosa ou Eichorn se préoccupait plus de satisfaire aux exigences 
de la science qu'aux règles strictes de l’herméneutique et de la 
philologie. On aurait pu en rester là; mais un premier emploi 
de la méthode comparative devait conduire à une interprétation 
différente. 


1. Képler, Astronomia Nova, Prague, 1609, pp. 1v-v. 

2. E. Nourry, La Bible et la critique catholique au XVIII siècle. Les 
idées de Dom Calmet, dans Annales de philosophie chrétienne (1897). Nouv. 
série, XXXVII, pp. 348-354. 
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II. — Des origines de la tradition juive 
d'après les philologues. 
Des premiers pas de la méthode comparative. 


Les poétes anciens ne se sont pas contentés de personnifier la 
Nuit et l’Aurore, ils leur ont prêté des sentiments et des pouvoirs 
miraculeux. En s’attardant, elles peuvent retarder le retour du 
soleil. Peignant la réunion de Pénélope et d'Ulysse, Homère nous 


dit : 


Et l’Aurore aux doigts de rose eût reparu, tandis qu'ils pleuraient, 
si la déesse Athéna aux yeux clairs n'avait eu une pensée bienveil- 
lante. 

Elle retint la longue nuit sur l'horizon et elle garda dans l'Océan, 
l’Aurore au trône d'or et elle ne lui permit pas de mettre sous lejoug 
Lampos et Phaéton, les chevaux rapides qui portent la lumière aux 
hommes’. 

* Properce s'adressant à Cynthie rappelle ainsi les complaisances 
de l’avant-couriére du jour : 


L’Aurore ne méprisa point la vieillesse de Tithon; elle ne souffrit 
point qu'il restat abandonné dans son palais d'Orient. Que de fois au 
contraire, se relirant avant de dételer son char et de baigner ses cour- 
siers, elle le réchauffa dans ses bras... En montant sur son char, elle 
accusait tous les dieux d’injustice et accomplissail à regret son office 
autour de la terre ?. 


Et c'est par le développement de semblables métaphores que 
la renommée prête à Jupiter le prodige que rapporte Ovide. 
L'amant s'adresse à l'Aurore qu'il supplie de ralentir ses pas et 
d’éloigner le retour du soleil. N’a-t-elle pas d'illustres exemples? 


Vois, combien d'heures de sommeil la lune accorde à son jeune 


amant, et sa beauté ne le cède pas à la tienne. Le maitre des dieux lui- 
même, pour te voir moins souvent, de deux nuits n'en fit qu'une don- 
nant à son amour un champ plus libre ?. 


1. Odyssée, XXIII, 242. 
2. Properce, II, Elégies, XVIII, 7-15. 
3. Ovide, Les Amours, I, Elégies, XV, 43-45. 
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Aussi bien Maury, alléguant de semblables passages, ne veut- 
il voir dans le miracle de Josué qu’une interprétation trop litté- 
rale de quelque métaphore. Que lon retrouve la phrase altérée 
du récit primitif et le miracle se réduira à sa juste valeur. Il 
écrit : 


Vers la fin d'un combat opiniàtre, au moment d’une victoire 
longtemps disputée, les nuages amoncelés voilaient le jour et sem- 
blaient annoncer, par anticipation, la nuit; soudain ils se dissipent 
devant la lune qui presque dans son plein, s'élève à l’orient, tandis 
qu'à l'occident le soleil n’est point encore descendu sous l'horizon. Ces 
deux astres paraissent réunir leurs clartés, pour prolonger le jour et 
donner. aux Israélites le temps d'achever la défaite de leurs ennemis : 
l'historien s'écrie, dans l'enthousiasme de sa Joie : — Ce chef a arrêté 
le soleil el la lune. — Veut-il dire que des pierres partant des frondes 
des Hébreux qui excellent dans l'usage de cet arme, ont accablé les 
vaincus dans.leur fuite, il raconte qu'une pluie de pierre a écrasé les 


fuyards !. » 


On ne-saurait nier que Maury a raison de rapprocher ces pas- 
sages des anciens, du récit de Josué ; mais l'explication du 
miracle qu'il propose, comme tant d'autres explications natura- 
listes, ne semble pas avoir un suffisant souci du texte. C’est un 
pur mythologue. Les exégètes tenant désormais compte eux aussi 
de la nature du récit, se soucient davantage du texte lui-même. 

Reuss se contente de faire remarquer que le rédacteur du livre 
de Josué a puisé dans une vieille poésie, insérée dans unè antho- 
logie de chants guerriers. Et naturellement il lui est arrivé, 
dit-il, ce qui arrive à quelques exégètes de nos jours, il a pris 
la poésie pour de l'histoire 2. Mais Renan apporte des précisions 
qu'il appuie sur le sens des mots employés. Il écrit : 


Un chant populaire (conservé dans le Iasar) célébra la victoire 
(des Israélites) on y lisait ces deux vers : 


Soleil, reste immobile à Gabaon 
Et toi, lune, dans la plaine d’Ayyalon. 


1. A. Maury, Croyances et Légendes du M.-A., pp. 138-139 et pour d'autres 
explications analogues, les références qu'il donne à Eichhorn, Rosenmiil- 
ler, Nork, Jahn, etc., p. 138, note 1. 

2d: Regis. L'Histoire Sainte, II, 382. 
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Le poète voulait exprimer ainsi la stupeur de la nature devant l'effort 
prodigieux des Israélites. Cette figure de rhétorique donna lieu plus 
tard à de singuliers malentendus. On mit les deux vers dans la bouche 
de Josué et, faussant le sens du mot qui veut dire « rester immobile 


de stupeur '» on supposa que le soleil s'était effectivement arrêté sur 
l’ordre de Josué 2. » 


Aureste, la Bible nous fournit vingt autres exemples de ce style 
figuré. Dans le Cantique de Debora les étoiles combattent contre 


Sisara et dans un cantique à la gloire de Jérusalem, Isaïe parlant 
au nom de Jéhovah s’écrie : 


Le soleil ne sera plus ta lumière pendant le jour, 
EL la lune ne t'éclairera plus de son flambeau ; 
Jéhovah sera pour toi une lumière éternelle, 

Et ton Dieu sera ta gloire. 


Ton soleil ne se couchera plus et ta lune ne décroitra plus ; 
Car Jéhovah sera pour toi une lumière éternelle, 
Et les jours de ton deuil seront achevés?. » 


L'esprit le plus exigeant se rangera sans doute à l'opinion de 
Maury, de Reuss et de Renan, et il semble bien que la question 
soit ainsi résolue. Il ne s ‘agit de prendre le récit de Josué que 
pour une citation poétique interprétée abusivement en histoire. 

Nous ne connaissons malheureusement que de rares lignes du 
poème dont s'est inspiré l'auteur biblique et il nous est impos- 
sible d’en juger le sens et l'inspiration générale, et par suite on 
peut se demander si même pour ces deux lignes, où Renan recon- 
nait une expression purement métaphorique, il n y avait pas un 
écho de croyances magiques qui, dans un certain sens, préparait 
et justifiait l'interprétation littérale. Avant d'écarter cette possi- 
bilité, écoutez cette chanson populaire bulgare qui s'intitule : Le 
Soleil enchanté. 


Mes deux chagrins maudits, 
Changez-vous, changez-vous en deux nuées, 


Le verbe daman veut dire « se taire, être frappé de stupeur, rester 
immobile d’étonnement », quelquefois « cesser ». Le malentendu est créé 
au verset 13 par la substitution de amad, qui veut dire matériellement 
« s'arrêter », au verbe métaphorique et poétique. 

2. E. Renan, Histoire du Peuple d'Israël, 1e éd. P. 1887, I, 242-243. 
3. Isaïe, LX, 17-20. 
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Puis élevez-vous en lair, 
Soulevez des nuages de poussiere 
Et voilez le soleil, 

Le soleil et aussi la lune. — 
Radko va chercher de l’eau, 

Et le soleil vient à sa rencontre. 
Le soleil disait à Radko : 

Radko la belle jeune fille, 

Que Dieu fasse périr ta mère, 
Ta mère la magicienne, 

Car elle a ensorcelé le soleil 

Le soleil et aussi la lune, 

La forêt et aussi l'herbe, 

La forêt et aussi l’eau. 


Cette chanson populaire n’exprime pas seulement une croyance 
des classes peu cultivées chez les Bulgares de nos jours; mais 
une croyance quasi universelle chez les peuples primitifs. Dans 
un conte du Sénégal, un oiseau géant, évidemment une sorte de 
magicien, empêche le soleil de se lever : 


Kama et ‘sa sœur arrivent dans un pays où il faisait Joujours 
sombre : le soleil n’y brillait pas, parce que dans le village il y avait 
un grand oiseau et quand le soleil voulait se lever, il disait trois mots 
et le soleil ne pouvait se lever. (Ayant demandé et obtenu l'hospitalité 
d'une vieille femme) Kama se couche et dort : il se réveille (au matin 
et dit : — Il ne va donc pas faire jour? — La vieille dit : — Non, 
un oiseau est là qui empêche le soleil de se lever. — Kama : — Eh 
bien ! je ne dormirai plus, je veux entendre les mots qu'il dit. — Fais 
attention, dit la vieille. Le roi du pays a dit qu'il donnerait la moitié 
du royaume à celui quì tuerail l'oiseau. Mais tout le monde a peur, 
car au moment où l'oiseau crie, si quelqu'un lui répond il le mange. — 


Eh bien! je veux voir cela, dit Kama. L'oiseau crie une fois. Ab ! 
c'est cela, dit Kama, s'il crie encore je lui répondrai. 

L'oiseau crie encore une fois. Kama crie : — Soleil n’écoute pas 
l'oiseau ! moque-toi de ce sale oiseau qui nous ennuie! c'est moi Kama 
Kamasoro qui parle. — L'oiseau : — Est-ce Dieu qui parle ou un 
homme? — C'est moi, Kama Kamasoro... 

L'oiseau crie encore, Kama l'insulte : — Poltron! Poltron! c'est 


moi Kama, Kamosoro qui te réponds! 


1. A. Dozon, Chants populaires bulgares inédits, P. 1875, p. 168. 
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L'oiseau arrive pour chercher Kama; la vieille femme, de peur, 
urine dans son lit. L'oiseau vient dans le milieu de la cour. Kama 
ouvre la porte de la case : — Si c’est moi que tu cherches, me voila! 
Je te cherche aussi précisément. — Il se jette sur l'oiseau, lui tord le 
cou et lui coupe la tête. Fatimata pleure, car elle n'avait rien vu. — 
Ah! l'oiseau va manger mon frère. 

Tout le village court pour se sauver dans la brousse en entendant le 
bruit que fait l'oiseau en mourant... 

L'oiseau mort, le soleil se léve... . 

Le roi du pays frappe le tabalé (tambour) : tous les hommes du pays 
accourent en armes. Il dit a son griot : — Dis que celui qui a tué le 
grand oiseau vienne ici et danse devant tout le monde : je lui donne- 
rai la moitié du pays en récompense. Seulement il faut qu'il me montre 
la tête de l'oiseau. 


Kama vient auprès du roi et dit : — C'est moi qui ai tué l'oiseau et 
Jai sa tête. — Il sort la tête de sa poche et la lève en l'air pour la 
montrer à la foule; mais le soleil disparaît et on reste dans la nuit, 
il était trois heures de l'après-midi. Tout le monde crie : — Kama, 
mets la tête dans ta poche. — Il le fait et la lumière revient. Il dit : — 
L’avez-vous bien vue, la tête de l'oiseau ? Oui, oui, — dit la foule. — 
Non, vous ne l'avez pas bien vue. — Encore deux fois il la sort, le 
soleil s’éteint et reparaît quand il la rentre. Enfin il la jette au roi en 
disant : — Je n'en ai pas besoin. — Le roi dit : — Merci, Kama, je 


te donnerai la moitié de mon pays‘. 


L'oiseau magicien est d'ailleurs remplacé par une ghoule dans 
un conte nègre recueilli dans la vallée du Nil?. 

Qu'il s'agisse de la disparition ou du rappel anormal de la 
lumière par un homme, ce sont toujours des œuvres magiques. 
Et, sans doute, les témoignages que nous a laissés l’antiquité sont- 
ils encore dans notre mémoire : dans Virgile, Didon parle ainsi 
de la gardienne du jardin des Hespérides : 


Cetle magicienne se vante de pouvoir, par ses paroles enchan- 
teresses, délier à son gré les cœurs de leurs tourments, ou leur inspi- 
rer les cuisants soucis de l'amour. Elle arrête le cours des fleuves, 
force les astres à reculer *... 


4. Fr. de Zeltner, Contes du Sénégal et du Niger, P. 1913, pp. 55-60. 

2. Cette ghoule était une sorcière qui, en tournant son derrière vers le 
soleil l’empêchait d'éclairer la terre. S.E. Yacoub Artin Pacha, Contes 
populaires inédits de la vallée du Nil, P. 1895, p. 155. 

3. Enéide, IV, 487-489. 
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Les pouvoirs de la célèbre Médée ne sont pas moins formi- 
dables, au dire de Lucain : 


A la voix de l'Hémonide... la nature interrompt ses vicissitudes, 
La nuit la plus lente relient le jour; Véther n’obéit plus à ses lois : 
dans sa course, le monde entend l’invocation et s'arrête; et Jupiter, 
qui pousse les pôles sur leurs essieux rapides, s'étonne de les voir 
immobiles?. 


Et si nous ajoutons que cette puissance magique fut jadis 
celle des prêtres et des rois auxquels on demandait d'agir sur les 
météores, de faire tomber ou d'arrêter la pluie, de chasser le 
soleil ou de le rappeler?, n’était-il pas logique que Josué le chef 
d'Israël, l'héritier des pouvoirs anciens, se soit souvenu, dans un 
moment tragique pour son peuple, que ses prédécesseurs avaient 
eu pouvoir sur le soleil. Et en tout cas, comment le vieux poète 
dont le chant nous a été conservé dans le Yasar, eût-il ignoré la 
puissance des anciens chefs sur le soleil et sur la pluie? Aussi 
bien pouvons-nous penser que le poème primitif s'apparente a 
ces psaumes, par lesquels on demandait ou requerrait le retour 
du soleil et des saisons, et doit être rangé au nombre de ces 
vieux chants liturgiques dont la puissance était prodigieuse. 


III. — Des origines magiques de notre miracle. 


Aujourd'hui, les ressources de la méthode comparative nous 
permettent d'atteindre de plus grandes précisions. Les prodiges 
pour les primitifs n’ont rien de miraculeux. Ce sont les fruits 
naturels d'un rite ou d’une opération magique. Malheureusement 
les mythologues ou les exégètes oublient trop souvent dans la 
pratique ce principe général ou ne se soucient guère de l'appliquer 
aux divers cas particuliers. Cette recherche mérite cependant 
qu'on s’y arrête. Non seulement elle a le précieux avantage de 
rendre présent à la pensée, des états d'esprit auxquels il faut tou- 
jours songer lorsqu'on commente d'anciens textes, mais elle 
révèle souvent des relations précises et extrêmement significa- 
tives. 


A. Lucain, Pharsale, IV, 455-465, éd. Nisard, p. 441. 
2. P. Saintyves, Les contes de Perrault et leurs parallèles, P. 4923, 
pp. 485-487, 
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Bien persuadé de cette vérité, nous n’hésiterons pas, pour notre 
part, à nous demander si l’arrét du soleil n'a pas été ou n’est pas. 
encore obtenu par des rites chez les demi-civilisés. 


De même qu'il y a des primitifs qui pensent pouvoir allumer le 
soleil ou en précipiter la course, il y en a qui s'imaginent pouvoir le 
faire marcher moins vite ou même l'arrêter, écrit Sir J.-G. Frazer. 
Dans un défilé des Andes Péruviennes on voit deux tours en ruines 
se dresser sur les deux sommets opposés. Des crochets sont scellés 
dans les murs; ils permettaient de tendre un filet d'une tour à l’autre, 
et ce filet avait pour but d'arrêter le soleil. Sur une petite colline du 
Fiji croissent des roseaux, et les voyageurs qui avaient peur d'être 
surpris par la nuit en nouaient une poignée afin d'empêcher le soleil 
de se coucher. Ace sujet, son ami, le Rév. Lorimer Fisen, lui écri- 
vait : « J'ai souvent vu les roseaux noués pour empêcher le soleil de 
se coucher. On les trouve sur une colline de Lakomba, île située à 
l’est, dans le groupe du Fiji, sur la pente et non sur le sommet. Ils 
poussent à droite du chemin. Un vieillard, à qui j'ai demandé la raison 
de cette coutume, m'a répondu : « Nous croyions que le soleil nous 
verrait, et saurait que nous désirions qu'il ne se couche pas avant que 
nous fussions rentrés à la maison’. » Mais il se peut que la première 
idée eût été d’emprisonner le soleil dans les roseaux comme les Péru- 
viens essayaient de l'arrêter dans leur filet. Partout on trouve des 
histoires d'hommes qui ont attrapé le soleil dans des pièges 2; Lorsque 
le soleil, à l'automne, s’en va vers le sud et qu'il descend de plus en 
plus bas dans le ciel arctique, les Esquimaux jouent à la « scie » afin 
de l’attraper dans les mailles de la ficelle et l'empêcher de disparaitre. 
Au contraire, lorsque le soleil monte vers le nord, au printemps, ils 
jouent au bilboquet pour précipiter son retour *. Les moyens employés 
par les Esquimaux pour arrêter le soleil couchant sont les mêmes que 
les Ewe, nègres de la côte des Esclaves, emploient pour attraper un 
esclave qui s’est enfui. Ils prennent deux bâtons, les réunissent par 
une ficelle, puis enroulent la ficelle autour de l’un d'eux en prononçant 
le nom du fugitif 4. Quant la ficelle est complètement enroulée autour 


1. La lettre de Mr Fisen est datée du 26 août 1898. 

2. H.R. Schoolcraft, The American Indians (Buffalo, 1851), p. 97 sq. ; 
id. Oncota (New York and London, 1843), p. 75 sq.; W.W. Gill, Myths 
and Songs of the South Pacific, p. 61 sq.; G. Turner, Samoa, p. 200 sq 

3. Fr. Boas, « The Eskimo of Baffin Land and Hudson Bay, » dans Bull. 
of the American Museum of Natural History, XV (1904), p. 151. 

4. G. Zundel, Land un Volk der Ewer auf der Sclavenkiiste in West 
Afrika; in Zeitschrift der Gesellschaft für Erdkunde zu Berlin, XU (1877) 
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du bâton, le fugitif est solidement attaché et incapable de remuer. 
En Nouvelle-Guinée, quand un Motu s’est attardé a la chasse ou en 
voyage el qu'il craint d'être surpris par la nuit, il prend un morceau 
de ficelle, y fait un nœud, et regarde le soleil à travers le nœud, 
après quoi il sert le nœud et dit: « Attendez Jusqu'à ce que nous 
soyons à la maison el nous vous donnerons la graisse d'un cochon. » Il 
passe ensuite la ficelle à celui qui est derrière lui et on la jette. Dans 
le même cas, un Motumotu dit : « Soleil, ne sois pas pressé; attends 
seulement que j'arrive au bout ». Et le soleil attend. Les Motumotu 
n'aiment pas manger dans l'obscurité, aussi lorsque leur nourriture 
n'est pas encore prête et que le soleil se couche, ils disent : « Soleil, 
arrête-toi, mon diner n'est pas prêt, et je veux manger près de 
toi! ». Ici le fait de regarder le soleil à travers un nœud que l'on serre 
ensuite, semblen’étre qu'une cérémonie purement magique, qui à pour 
but d'attraper le soleil dans la maille; mais la demande adressée à 
l’astre de bien vouloir rester immobile jusqu’à ce que l’on soit arrivé 
à la maison ou que le diner soit cuit, jointe à la promesse d’une tranche 
de jambon gras pour l’induire à exaucer la prière est de caractère 
tout à fait religieux... Quand les Golos, tribus de Bahr-el-Ghazal, sont 
en marche, ils placent parfois une pierre ou une petite fourmilière de 
la grosseur d’une tête d'homme, sur la. fourche d’un arbre afin de 
retarder le coucher du soleil?. Les indigènes du sud de l'Afrique 
lorsqu'ils voyagent, posent une pierre dans la fourche d'un arbre ou 
un peu d'herbe avec une pierre dessus dans le chemin, parce qu'ils 
croient ainsi obliger le soleil à attendre qu'ils soient arrivés pour 
manger. Ici, comme dans les exemples déjà cités, le but visé est 
apparemment de retarder la marche du soleil *. 

Ajoutons encore à tous ces faits, quelques traits empruntés 
principalement à l'Australie. Écoutons tour à tour Élie Reclus et 
Codrington. On lit dans le premier 


p. #11. Nous avons trouvé, dans l'Afrique du Nord, un charme du même 
genre pour ramener les esclaves fugitifs. 

1. J. Chalmers, Pioneering in New Guinea (London), 1887, p. 172. 

2. S.L. Cummins, « Sub-tribes of the Bahr-el Ghazal Dinkas », dans 
Journal of the Anthropological Institute, XXXIV, 1904, p. 154. 

3. (South Africa) Folklore Journal, vol. I, part. I, Capetown, 1879, p. 34; 
Dudley Kidd, Savage Childhood, London, 1906, p. 147 sq.; Rev. E. Got- 


schling « The Ravenda » Journal of the Anthropological Institute, XXXV, 
1905, p. 384. 

4. Sir J.G, Frazer, The Magic Art and the Evolution of Kings, London, 
1914, I, 316-318. 
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Il se faisait tard, et je m’écriai : Nous n’arriverons pas au gîte 
avant la nuit! 

Mon nègre,sans souffler mot, coupe une motte gazonnée, l’insère à 
la fourche d’un arbre, prend soin de la disposer dans la ligne exacte 
du soleil couchant. Puis il remonte sur sa bête et pour me rassurer: — 


Soleil bien attaché, long soleil encore. — Nous arrivàmes avant la 
nuit tombée et Sambo d'exprimer sa satisfaction : — C'est que j'avais 


pris une bonne motte?! 

Et Reclus ajoute : Sambo — c'était le nom de son nègre — aurait 
pu prétendre à la gloire de Josué. 

« Les pierres sont très employées par les docteurs de l’atmosphère, 
écrit Codrington. Pour faire briller le soleil il suffit d'enduire de terre 
rouge une pierre fichée ; et c'est excellent, pour réussir, d'employer 
une pierre bien ronde (une vadloa ou pierre de soleil) et de la garnir 
de plumes de hibou pour représenter les rayons, en chantant à voix 
basse l’incantation appropriée, et de la placer ainsi préparée sur un 
arbre élevé, bananier ou casuarina, dans un lieu sacré. La pierre qui 
représente le soleil peut aussi être placée sur la terre où on l’entoure 
de baguettes blanches pour figurer ses rayons?. 

Dans la Floride, dit encore Codrington, pour faire briller le 
soleil, le docteur des nuages attachait des vignes grimpantes et des 
feuilles appropriées à l'extrémité d’un bambou et le tenait au-dessus 
du feu. Il excitait le feu par un chant afin de donner du mana au 
feu et le feu donnait du mana aux feuilles. Alors il grimpait à un 
arbre et attachait le bambou à la plus haute branche et le vent en 
soufflant sur ce bambou flexible projetait le mana au loin el faisait 
briller le soleil. Pour empêcher le soleil de luire, le sorcier liait étroi- 
tement certaines feuilles avec des feuilles de gingembre et les enfer- 
mait dans son sac de médecine. 

Dans l’île de Santa Cruz (des Salomons), le sorcier fait briller le soleil 
en faisant brûler du bois au haut d’un arbre. 

Les sorciers de l’île des Lépreux donnent de l'éclat au soleil en 
tenant au-dessus du feu de la maison des branches qu'ils ont déjà 
remplies de mana par des incantations; de même qu’elles vont dessé- 
cher et brûler, de même fera la terre 8. 

Les Vire-Soteil du Yucatan emploient des procédés analogues à 
ceux des Australiens : « Ils immobilisent l'astre en soufflant à son 


1. Elie Reclus, Le Primitif d'Australie, P. s.d., in-12, p. 310. Voir aussi 
R. Brough Smyth, Aborigines of Victoria, II, 334; E.M. Curr, The Austra- 
lian Race, J, 50. 

2. R.H. Codrington, The Melanesians, 1891, p. 184. 

3, R.H, Codrington, The Melanesians, pp. 200-202. 
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encontre des poils qu'ils sarrachent aux sourcils; ils alourdissent son 
char, en attachant une pierre contre un arbre de la route". 


Toutes ces pratiques relèvent de la magie sympathique. On 
maintient le soleil dans le ciel en maintenant son image à une 
certaine hauteur, qu'il s'agisse d'une pierre ronde ou d'une 
flamme. Et nous ne saurions partager sur ce point l'opinion de 
Sir James Frazer, lorsqu'il écrit : 


Les indigènes d'Australie, quand ils voyagent, ont l'habitude de 
mettre des pierres dans les arbres à différentes hauteurs du sol pour 
indiquer la hauteur du soleil au moment où ils sont passés près de cet 
arbre: ceux qui les suivent savent ainsi à quel moment les amis qui 
les précédaient ont passé à cet endroit ?. Il se peut que les indigènes 
ainsi habitués à marquer le progrès du soleil en soient arrivés à imagi- 
ner que marquer le progrès du soleil c'était l'arrêter au point mar- 
qué *. 


Mais alors pourquoi donnent-ils aux mottes de terre qu'ils 
faconnent pour arrêter le soleil la forme de l’astre et choisissent- 
ils des pierres rondes? Pourquoi se contentent-ils parfois de 
laisser les pierres à terre, mais après les avoir ornées de plumes 
ou de baguettes pour en faire des sortes de soleils rayonnants ? 

Il s'agit là d’une sorte d'envoûtement : on agit sur le soleil en 
agissant sur la motte, la pierre ou le personnage qui le repré- 
sente. 

Et, bien entendu, chez ces mêmes peuples on retrouve notre 
miracle de l'arrêt du soleil : 


Les habitants d’Otaiti pensent que leur ile a été peuplée par Maui 
et sa femme, qui y vinrent aborder en canot. Un jour la femme étant 


1. Elie Reclus, loc. cit., p. 310; cf. Brasseur de Bourbourg, Histoire des 
nations du Mexique et de l'Amérique centrale, II, 51; Fancourt, History of 
Yucatan, p. 118. 

2. E,J. Eyre, Journal of expedition of discovery into Central Austra- 
lia, London, 1845, II, 365; Les Ovakumbi d’Angola mettent une pierre 
dans la fourche d'un arbre comme souvenir, dans tous les endroits où ils 
ont appris quelque chose qu'ils veulent se rappeler. Voir Ch. Wunenber- 
ger, La mission et le royaume de Humbé, dans Missions Catholiques, XX, 
1888, p. 270. 

3. Sir J.G. Frazer, The Magic Art and the evolution of kings, London, 
UY a 
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occupée à confectionner en hâte certains vêtements, l'ouvrage parut 
si long à faire que Maui, voyant la nuit approcher, mit sa main sur le 
soleil, et l’arrêta tout court, jusqu'à ce que le travail de sa femme 
fût terminé !. 


En d’autres versions le miracle a d’ailleurs plus d'intérêt car 
l’ancien chef s’y comporte tout comme les modernes magiciens : 


Maui, le grand ancêtre, construisait un maraë, ou temple, lors- 
qu'il s'apercut que le soleil déclinait et allait disparaître avant que son 
travail fat achevé. Alors Maur saisit le soleil par ses rayons, les atta- 
cha avec une corde au temple même ou à un arbre voisin et continua 
son ouvrage Jusqu'à la fin, le soleil pendant ce temps demeurait immo- 
bile sur l'horizon. Sous cette forme, cette singulière tradition était 
reçue presqu'universellement dans ces îles ?. 


Ici, on ne saurait donc nier la relation du rite et de la légende, 
pas plus que dans le cas suivant qui nous transporte au Thibet 
et dans une civilisation beaucoup plus avancée : 


Une certaine fois, Padma Sambhava se promenait aux environs 
du monastère de Nalanda avec quelques disciples qu'il instruisait tout 
. en marchant selon la coutume des philosophes de l'antiquité. La cha- 
leur était accablante et nos péripatéticiens fatigués et altérés s’arré- 
tèrent dans un cabaret pour se rafraîchir avec du vin nouveau de 
palmier. Ils en avaient bu maintes rasades quand, le quart d'heure de 
Rabelais sonnant, ils s'apercurent que ni les uns, ni les autres 
n'avaient de quoi payer leur dépense. Sans s'émouvoir pour si peu, 
Padma Sambhava commanda quelques nouveaux flacons, disant au 
cabaretier qu'il pairait au coucher du soleil, au moment de leur 
départ; mais en même temps, par une formule magique, il arrêtait 
la course du soleil qui ne se coucha pas sept jours durant, que les 
gais compagnons passèrent à boire. Écrasé de fatigue et de sommeil, 
et elfrayé aussi de la consommation faite par les moines dont il per- 
dait tout espoir de se faire payer, le cabarelier leur remit leur dépense 
en les priant de s'en aller sans attendre plus longtemps le coucher 
d'un soleil aussi éveillé 3. 


1, Bennett and Thyermann, Geographical Journal, I, 433. 

2, William Ellis, Polynesian Researches during a residence in the Society 
and Sandwich Islands, London, 1838, III, 170-171; P. Huguenin, lafaléa la 
Sacrée, Neufchàtel, 1902, in-4°, p. 166. 

3. L. de Milloué, Légende de Padma Sambhava, dans Conférences au 
Musée Guimet (1903-1906). Paris, 1907, pp. 111-112. 


236 SECTIONS I ET, XIT 


Devant ces preuves répétées de la foi en un pouvoir magique 
de l’homme sur le soleil et des relations de cette croyance avec 
la présence de notre miracle en diverses légendes sacrées, nous 
pouvons donc légitimement supposer, comme nous l'avons déjà 
fait entendre, que le cantique du Yasar fut composé dans un 
milieu où de semblables croyances étaient encore vivaces. Mieux 
encore l'invocation rythmée que l'on met dans la bouche du 
chef israélite pourrait bien être un fragment d’une ancienne 
incantation ou même d’un vieux morceau liturgique qui se chan- 
tait en des cérémonies saisonnières. Une tradition rabbinique 
n’affirme-t-elle pas que le miracle de Josué se produisit précisé- 
ment à l'époque du solstice d’été!, à l'heure où son déclin va 
commencer. Et comment ne pas songer que ce fût longtemps le 
jour où sur toutes les hauteurs s’allumaient dans toutes les cam- 
pagnes d'Europe les feux magiques de la Saint-Jean *. 


IV. — De l'introduction de notre thème 
dans les récits légendatres. 


Notre tàche semble finie, et cependant lemploi de la méthode 
comparative peut encore nous fournir un dernier enseignement. 
Les tenants de l’allégorie et du symbole n'ont pas cru devoir 
longuement s'arrêter à notre miracle et n'en ont pas fait, que je 
sache, la figure classique de quelque vérité spirituelle. C'est peut- 
être là une preuve que notre miracle est avant tout d'ordre 
magique et qu'il relève à peu près exclusivement de pensers d'ordre 
utilitaire. Il ne faudrait pas croire cependant que le thème légen- 
daire qu'il est devenu n’a pas fourni une honorable carrière. Les 
deux exemples que nous avons empruntés à la cosmogonie aus- 
tralienne et à la légende du fondateur du bouddhisme au Thibet 

_ne sont pas les seuls, et l’on retrouve notre miracle en bien 
d’autres histoires que celles de Maui, de Padma Sambhava ou de 
Josué. 

La méthode comparative nous incite à ne pas négliger ces paral- 

lèles, ils ne peuvent manquer au reste de nous faire mieux saisir 


1. Seder Olam rabba, cap. 14, trad. Génébrard, Paris, 1584, p. 20. 


2, P. Saintyves, Essais de folklore biblique, pp. 45-58. 
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les raisons qui firent introduire ce prodige dans le récit des 
exploits de Josué. 

Nous le retrouvons d’abord dans les vies des anciens anacho- 
rètes : 


La grace de faire ces miracles, écrit Simon Maiole, n'a pas seule- 
ment esté conférée aux Pères du vieil Testament, elle a de mesme esté 
octroyée à ceux du Nouveau. Mutius qui estoit hermite aux déserts 
de Thèbes, et qui de voleur qu'il estoit auparavant s'estoit rendu 
Chrestien, eut un jour une vision divine par laquelle il sceut qu'un de 
ses frères qui faisoit sa demeure loin de son hermitage estoit malade : 
Il partit pour le visiter, mais comme le soleil fut prest de se cou- 
cher, et que mesme moyen, il ne peut arriver au lieu où il alloit, et 
qu'au mesme temps le malade estoit aux peines de la mort, afin que 
le jour luy suffit pour achever son voyage, il commanda au Soleil, au 
nom de Nostre Seigneur Jesus-Christ de s'arrêter, jusques à tant qu'il 
fust parvenu au mesme lieu. Cela fut fait au grand estonnement des 
voisins de ces hermitages, qui .s’esbahissoient de ce que le soleil 
demeuroit si long temps, sans se bouger de ce climat, de facon que 
plusieurs attirez d'une si rare merveille furent convertis à la foy !. 

L'abbé Bessarion se rendant vers un autre solitaire fort âgé, fut 
surpris par le coucher du soleil. Et il pria disant : Je t'en conjure 
Seigneur arrête le soleil jusqu'à ce que je sois arrivé auprès de ton ser- 
viteur. Et ce fut fait ?. 


La France et la Belgique ont vu plusieurs fois le soleil s’ar- 
rêter pour satisfaire aux désirs ou à la dévotion de personnages 
pieux. I] demeuré immobile dans le ciel pour permettre à saint 
Ludwin de faire, le même jour, une ordination à Reims et une 
autre à Laon®. La bienheureuse Jutte (de Huy), surprise par la 
nuit noire comme elle conduisait un groupe de lépreux à l’hô- 
pital, appelle le soleil et s'en fait éclairer encore durant deux 
milles jusqu'a son entrée a l’hopital +. Les cloches du monastère 
de sainte Colette ayant été sonnées trop tôt, tout le peuple 
accuse le monastère de donner des avis à l'ennemi, car on était 
en guerre, et se porte en troupe contre le monastère ; mais à la 


1. Simon Maiole d’Ast, Les jours caniculaires, 1610, in-4°, I, 4-5. 

Dele Baba gatta 1257001" 

3. AA. SS., sept., VIII, 171. — P. Saintyves, Les Saints successeurs des 
Dieux, p. 237. 

4. J.-B. Bagatta, I, 57, n° 6. 
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prière de la sainte, le soleil se hâtant de se lever, D aussi- 
tôt l'heure des matines !. 

L’Irlande, si fertile en miracles, devait nécessairement connaître 
de semblables prodiges. Un jour que saint Féchin avait quitté 
son couvent avec quelques-uns de ses moines pour expédier 
quelques affaires, ces affaires faites il rentrait au gîte. Le soleil 
allait bientôt se coucher et ils pensaient que le reste du jour ne 
leur suffirait pas pour rentrer (ils étaient d'ailleurs fatigués par 
la longueur de la route). Que va-t-il advenir? Mais à la prière 
du saint, le soleil continue de les éclairer jusqu’à leur retour au 
monastère de Fower *. 

On retrouve notre thème aussi bien au midi qu'au nord. Et 
voici pour l'Espagne : 


Comme l'évèque, le curé et le peuple d'Urgel ramenaient dans 
la cité le corps d’un dominicain récemment mis à mort, on rapporte 
qu'il se produisit un miracle prodigieux. Déjà le soir tombait et le 
soleil déclinait quand il fut immobilisé durant six heures entières 
jusqu’à ce que fussent achevées les funérailles de saint Ponce. Elles 
ne furent terminées qu’à minuit sonnant, mais alors le soleil se coucha 
subitement et d’épaisses ténèbres, comme il en règne au milieu de la 
nuit, semparèrent subitement du ciel 3. 


Vingt autres pays nous offriraient vingt autres exemples et 
davantage comme l'Italie, mais nous ne pouvons nous attar- 
der. 

Les hagiographes et les conteurs mulsumans n’ont pas dédaigné 
notre miracle ; Mahomet et Ali se font obéir du soleil tout aussi 
bien que Josué”, et nous voyons d’autres saints personnages lui 
commander avec non moins de succès. 

La dévote Fatima, étant demeurée longtemps à prier avec Sidi 
Al ben Hamdouch (le patron des Hamadcha), poussa tout à coup 


J.-B. Bagatta, I, 57, n° 9; Mgr Guérin, Les Petits Bollandistes, III, 


1 
210. 
2. J.-B. Bagatta, I, 57,,n° 1; Mgr Guérin, Les Petits Bollandistes, I, 486, 
Voir un autre cas Lena) plus frappantdans L. Tachet de Barneval, Hist. 
lég. de l'Irlande, P.1856, in-8°, p. 36. 
3. J.-B. Bagatta, I, 57, n° 4. 
e, n° 62, trad. Roze, II, 14-45. 
5. E. Montet, Le présent et l’avenir de l'Islam, p. 53. 
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un grand cri, car l'ombre envahissait la plaine et son mari, qui 
, Q = 2 x QNT . . . . 
l'avait autorisée à rendre visite au saint marabout, lui avait inter- 
dit de rentrer après le coucher du soleil. 


Je ne serai jamais de retour avant la nuit, s’éplorait-elle, mon mari 
me tuera ; je suis perdue ! 

Le vieillard s'était levé. D'un pas grave et lent, il gagna la terrasse 
qui domine les ravins de Zerhoun et, tourné vers l'occident, fit un 
grand geste : soudain — miracle étonnant —— le soleil s'arrêta dans 
sa chute et ses rayons affaiblis jetérent des lueurs plus vives. 

Vois, femme verlueuse et belle, le soleil n'est pas encore couché. 
Rentre sans crainte dans ta maison. Ton mari t’y attend. Tu as eu 
confiance, ton vœu sera exaucé !. 


Notre miracle fut donc utilisé à maintes reprises pour faire 
éclater la sainteté d'un marabout ou d'un moine et pour témoi- 
gner de leur puissance auprès de Dieu. Or, Josué fut incontesta- 
blement un saint d'Israël. Non seulement comme Moise il fut 
l’élu du Tout-Puissant, mais on n’a rien à lui reprocher, il se 
montre toujours docile aux ordres de Jéhovah. 

On observera sans doute que sa mission fut seulement d'ordre 
guerrier et que tous les miracles accomplis en sa faveur ont pour 
but la conquête et le partage de la Terre Promise. Mais notre 
miracle fut également utilisé par d'autres légendes nationales. 
Et sans doute n’a-t-on pas oublié Vhabile parti qu’en a tiré l’au- 
teur de notre Chanson de Roland. 

Après la défaite du grand paladin, l’empereur Charles a 
regagné l'Espagne et s’est porté contre les Sarasins 


L'empereur fait sonner ses clairons; puis il chevauche, le preux, 
avec sa grande armée. Ils ont forcé ceux d'Espagne à tourner le dos(?) ; 
ils tiennent la poursuite d’un même cœur, tous ensemble. Quand 
l'empereur voit décliner la véprée, il descend de cheval sur l'herbe 
verle, dans un pré ; il se prosterne contre terre et prie le Seigneur 
Dieu de faire que pour lui le soleil s'arrête, que la nuit tarde el que 
le jour dure. Alors vint à lui un ange, celui qui a coutume de lui par- 
ler. Rapide, il lui donne un commandement : — Charles, chevauche ; 
la clarté ne te manquera pas. C'est la fleur de la France que tu as 
perdue, Dieu le sait. Tu peux te venger de l’engeance criminelle | — 
Il ditet l’empereur remonte à cheval. 


1. J. Valtier, Ames Maghrebines, P. 1921, p. 92. 
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Pour Charlemagne Dieu fit un grand miracle, car le soleil sarréla 
immobile. Les paiens fuient, les Francs leur donnent fortement la 
chasse. Au Val Ténébreux ils les atteignent, les poussent vivement vers 
Saragosse, les tuent à coups frappés de plein coeur... 

Quand Charles voit que les païens sont tous morts, les uns tués 
par le fer et la plupart noyés, et quel grand butin ont fait ses cheva- 
liers, il descend à pied, le gentil roi, se couche contre terre et rend 
grâce à Dieu. Quand il se relève le soleil est couché". 


Ce sont là des faits lointains, il y en a de plus proches. Le 
même miracle, si l’on s’en rapporte aux historiens espagnols, per- 
mit au cardinal Ximenès de Cisneros, le grand ministre de Fer- 
dinand le Catholique, de battre les Maures près d'Oran en 
Espagne (1509). La fierté nationale d’un peuple croit le ciel 
obligé de s'intéresser à sa cause ?. 

De telles histoires furent écrites par les mêmes plumes qui 
rédigèrent nos antiques vies des saints, ces héros du ciel, afin 
de glorifier les héros de la terre. Josué, qui fut à la fois un illustre 
guerrier et un fidèle serviteur de Jéhovah, semblait done double- 
ment désigné pour arrêter le soleil. Il n'en est pas moins vrai 
que ce fut son histoire qui inspira tous nos légendaires, mais pré- 
cisément parce qu'ils avaient les mémes raisons que l’auteur du 
livre de Josué pour orner de ce miracle des récits dont ils 
n étaient pas dupes et qui ne prétendaient qu’à exciter l'amour de 
Dieu et de la patrie. 


CONCLUSION 


La méthode comparative, qui n'exclut ni les recherches de 
l'histoire ni celles de la philologie, nous a permis, non seulement 
de mieux saisir les attaches de notre thème avec les vieux rituels 
magiques et les raisons morales qui le firent conserver par la 
suite en des récits religieux, mais de toucher au fonds psvcholo- 


{. La Chanson de Roland, CLXXIX-CLXXXI, 2443-2481, éd. J. Bédier 
pp. 184-187. 

2. L. Wading, Francisc., Relig., Hist. T. VIII, an. 1509; J.-B, Bagatta, 
Admiranda, I, 57, n° 5; Th. de Cauzons, La Magie et la Sorcellerie en 
France, Paris. S. d., in-8°, I, p. 278. 
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gique d’où sont sortis à la fois le rite, le miracle et le thème, La 
même méthode nous permettrait encore de rapprocher notre 
theme de celui de l’émoi des éléments, celui-là si souvent lié 
à un symbolisme spirituel!. Ce n'est ni l'heure ni le temps de 
nous y arrêter ; mais on nous permettra cependant de citer pour 
finir un dernier trait que nous empruntons à la vie de saint 
Patrice : 

À sa mort {qui arriva le 17 mars), le soleil brilla douze jours et 
douze nuits sans discontinuer. Et l’on assure même que toute l'an- 
née qui suivit le départ de l’apòtre les nuits furent moins sombres que 
d'habitude ?. 

Dans sa copieuse étude sur saint Patrice, M. S. Czarnowski, 
qui signale ce miracle, ajoute : « Cette histoire n'est évidemment 
qu'une réplique de celle de Josué. Néanmoins la raison probable 
de l'emprunt est la coincidence de la fête de saint Patrick avec 
l'équinoxe ?. » 

Il est permis de penser qu'il y a surtout là une influence du 
theme de l’émoi des éléments lors de la naissance ou de la mort 
d’un très grand saint ou d'un Dieu‘, Car si la date du 17 mars 
évoque approximativement l'équinoxe, les douze jours et les 
douze nuits du soleil rappellent bien plutôt le solstice d'hiver. 

Mais nous avons là en tout cas un exemple du flottement et 
de l’imprécision des thèmes légendaires alors que leurs attaches 
liturgiques sont rompues et qu'ils ne sont plus évoqués que pour 
des raisons plus ou moins apologétiques. 

A l'époque où fut rédigé le livre de Josué, ce sont de tels motifs 
qui firent introduire dans sa vie le miracle de l'arrêt du soleil ; 
mais on est en droit de supposer que le souvenir des pouvoirs du 
chef sur les astres et les saisons, créait encore une atmosphère 
éminemment favorable à l'acceptation par tous, d'un miracle dont 
les origines magico-liturgiques sont indiscutables. 


1. P. Saintyves, Essais de Folklore biblique, pp. 435-463. 

2. Muinchu Maccu Machtheni dans Witley Slokes, Tripartite life of Patrick 
II, 296; Hymne de Fiace dans Thesaurus Paloeohiberniae, II, 28-30; Col- 
gan Vita, III a, p. 60, col. 1 et 2; J.-B. Bagatta, I, 37, n° 8. 

3. S. Czarnowski, Le Culte des héros et ses conditions sociales. Saint 
Patrick héros national de l'Irlande, P. A919, p. 151. 

4, P. Saintyves, Essais de folklore biblique, pp. 427-463. 
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LE FOLKLORE FLAMAND CONTEMPORAIN 
LES SUCCESSEURS DES FÉTICHEURS PRIMITIFS 


Certes, ce n'est pas le chapitre le moins intéressant du folk- 
lore que celui qui concerne les gens d'église. Cependant il n’a 
pas été très étudié. Les matériaux détachés se trouvent dans de 
nombreux recueils folkloristes ; ceux des pays de langue fran- 
çaise furent réunis par Paul Sébillot au quatrième volume de son 
Folklore de France !. Pour l'Allemagne, Wuttke ?, et Richard 
Andrée * ont donné quelques pages intéressantes, En firent 
autant pour la Flandre A. Gittée*, Paul de Mont”, et A. de 
Cock 5, pour la Pologne H. Biegeleisen 7. Néanmoins un travail 
synthétique à cet égard manque encore. 

L'examen détaillé de tous ces matériaux nous a permis les 
conclusions suivantes : 

Deux tiers de leur totalité ont le caractère satirique. Faiblesse 
de chair, cupidité, amour de la bonne chère inspirent copieuse- 
ment le conteur populaire. 


1. P. Sébillot, Le Folklore de France. Paris, 1904-1907. T. IV, p. 230-272. 

2. Wuttke, Der deutsche Volksaberglaube, Berlin, 1869, p. 207. 

3. R. Andrée, Katholische Uberlebsel beim evangelischen Volke in Z. des 
Vereins fur Volkskunde, XXI, p. 113 et ss. 

4. A. Gittée, Volkshumor in geestlijke Zaken (L'humour populaire dans 
les choses religieuses) De Volkskunde, t. V et VI. | 

5. P. de Mont, Boerenhumor in kerkelijke zaken (L'humour paysan 
dans les choses d'église) De Volkskunde, t. VI, 1892, p. 116-147. 

6. A. de Cock, Studien en essays over oude volksvertelsels (Études et 
essais sur les anciens contes populaires). Anvers et Gand, 1920, p, 242-256. 

7. H. Biegeleisen, Le clergé dans la littératuré populaire polonaise. 
Przeglad spoleczny, 1886, p. 275 et ss. 
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Dans le tiers qui reste il y a trois subdivisions à introduire. 

Un petit coin est occupé par les faits concernant l’exorcisme. Ces 
faits, ainsi que les appréciations favorables relatives aux ermites 
(exclusivement les contes et les légendes) sont d'origine nette- 
ment ecclésiastique. 

La grande majorité dudit tiers dépeint le prêtre comme sor- 
cier. Sa rencontre Jette le mauvais sort sur la chasse, la pêche, 
.le voyage !. Il fait du mal à son prochain, il lui envoie les 
orages ?, l'épidémie * el toute espèce de revers 4. 

Vient maintenant le troisième groupe. ll est tout petit. Chez 
Sébillot il occupe juste le tiers d'une page ?. Le prêtre y est 
revétu d’un pouvoir surnaturel, mais il l'utilise d’une façon très 
avantageuse pour l'humanité. Dans le Maine, les prêtres sont 
ennemis jurés des sorciers. En Normandie ils exercent leur pou- 
voir sur les mauvais morts ; ils font de temps en temps un tour 
dans le cimetière, et en regardant les tombes reconnaissent s’il 
n'y a pas un mort qui menacerait de devenir loup-garou. Si oui, 
ils font ouvrir la fosse et décapiter le cadavre. 

Un pouvoir surnaturel moins utilitaire est signalé à Menton où 
les prêtres savent préciser l’heure à laquelle quelqu'un mourra, et 
en Basse Bretagne, où ils voient lors de l’agonie l’àme se séparer 
du corps. 

Quelle est la corrélation entre les quatre groupes énumérés ? 
Quelle est la situation de chacun dans l'élément temps ? 

Le deuxième (exorcisme) est certainement contemporain de la 
formation de l’église. 

Le premier (satire) est relativement récent. Il est plus tardif 
que le deuxième. Pour que ces satires et ces anecdotes orales 
naquissent, il fallait que le clergé chrétien représentat déjà une 
puissance. Cela n’a pu se faire qu'à partir du iv® ou v° siècle de 
notre ère. Toutefois, c'est surtout à la période de la Réforme et 
aux siècles qui la précèdent immédiatement ou la suivent qu'a 
di s'épanouir la plus grande part de cette capiteuse prose sati- 


rique. 
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. Pour la France voyez P. Sébillot, ouv, cit., II, 362,.IV, 236. 
P. Sébillot, ouv. cit., I, 99-100 ; III, 372 et 439, IV, 227. 

. P, Sébillot, ouv. cit., IV, 228. 
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Restent le 3° et 4° groupes. Le prétre est sorcier, ennemi du 
genre humain ou bien il possède un pouvoir surnaturel dont il 
ne se sert que pour le bien des hommes. Ces deux groupes 
s’excluent-ils ou se confondent-ils? Dans tous les deux, il s’agit 
en effet de la détention par les ecclésiastiques d’une force 
magique et mystique. Ne l’emploient-ils pas tantôt d'une façon, 
tantôt d’une autre, selon les circonstances et selon leur disposi- 
tion psychique ? 

Or, l'étude des faits populaires établit la scission nette de ces 
deux groupes. Jamais la légende ni la croyance populaire n’attri- 
buent au même prêtre les manifestations thaumaturgiques des 
deux groupes à la fois. C’est ou l’un ou l’autre. Ce qui caractérise 
en plus ces deux groupes, c'est que dans le groupe trois (sorcier), 
on ne rencontre presque pas de développement légendaire. Il se 
manifeste presque exclusivement sous forme de croyances expri- 
mées d'une façon brève. Par contre le groupe quatre est illustré 
par les récits de faits précis et donne lieu à des explications 
détaillées. 

Ces deux groupes sont-ils contemporains ou bien l'un est-il 
antérieur à l’autre ?«Dans ce cas lequel des deux est plus 
ancien ? 

Le caractère raccourci du groupe maléfique nous incite à y voir 
plutôt une formation fragmentaire, voire même dégénérative. Il 
nous semble revêtir un caractère sinon satirique, du moins péjo- 
ratif. Il représente une espèce de parodie du quatrième groupe, 
dans lequel ecclésiastique de la croyance populaire joue un rôle 
bienfaisant, ami de l'humanité. 

Et alors se reconstitue devant nous l’évolution des idées folk- 
loristes sur l’ecclésiastique. 

Au début, il est détenteur du pouvoir magique. Il s’en sert 
pour le bien de sa paroisse ou du territoire qui recourt à ses 
bons oflices (4° groupe). Après, par suite des antagonismes idéo- 
logiques, on le représente comme tout à fait l'opposé. C’est sur 
le fonds de croyances que se livre d’abord le combat contre lui. 
Nait ainsi le troisième groupe. Un peu plus tard, (peut-être déjà 
en même temps), se forme le premier groupe (satirique), plutôt 
littéraire que touchant à la science des religions. Celui-ci, comme 
tous les groupes littéraires, présente une floraison plus abondante 
et couvre de ses corolles et de son feuillage une étendue beau- 


coup plus grande du terrain folkloriste. 
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Mais d'où est venu le quatrième groupe? Dans quelles cir- 
constances a-t-il pris naissance ? C'est encore l’examen serré des 
faits folkloristes qui nous permet de formuler la réponse. 

L'ecclésiastique y paraît un vrai bouclier de ses fidèles. Il gué- 
rit leurs maladies, il chasse les sortilèges de leur pourtour, il 
arrête les flammes, si leur maison brûle. Il trouve les raisons et 
les causes des événements néfastes, qui tout d'un coup obscur- 
cissent l'horizon de la vie de ses ouailles. Il supprime ces événe- 
ments en agissant vigoureusement sur leurs sources. Toutes ces 
actions sont, ne l’oublions pas, d’un caractère magique. Ce rôle 
est-il inhérent au christianisme? le prêtre est-il considéré par le 
populaire comme un magicien ami, parce que le christianisme 
est une religion d'un caractère accueillant et amical ? On pourrait 
songer à cela, si on ne savait pas que bien souvent la religion 
chrétienne a été imposée par les gouvernants et que son intro- 
duction ne s’est pas effectuée sans provoquer de vifs ressenti- 
ments, voire même de sanglants conflits. Le souvenir de ces faits 
aurait dû troubler considérablement les idées du peuple sur ses 
nouveaux pâtres spirituels. D'un autre côté, l'étude des faits 
montre que ce rôle protecteur des ecclésiastiques ne concerne 
que les faits matériels. L’ecclésiastique du folklore ne s'occupe 
ni d’arguties dogmatiques, ni de questions morales, Le jour où 
il prend la défense de ses ouailles, il le fait, parce que leurs inté- 
rêts matériels sont en jeu. Ce sont les bestiaux qui meurent, ce 
sont les enfants ou les grandes personnes qui dépérissent, c’est 
la production des champs qui périclite è cause d'une jettatura, 
c'est la tranquillité d’une maison qui est troublée par une han- 
tise. 
Ces actes de défense se font presque d’une fagon spontanée. 
Ils viennent pour ainsi dire en jet automatique. {ls font songer 
d'une façon impérieuse à une cohérence très réelle, entre le magi- 
cien en soutane et les fidèles. Il est difficile d'admettre cet esprit 
de communauté, de coalescence presque, entre les habitants d’un 
hameau perdu dans les plaines ou caché dans les forêts et un 
jeune ecclésiastique quelconque envoyé dans ces solitudes par 
son évêque. Cette cohérence prend au contraire des nuances 
familières pour un ethnographe qui, dans ce cas, pense à l’an- 
cienne organisation de la tribu et qui admet qu'ici il s'agit plutôt 
d’un vestige de cette organisation déchue, 


246 SECTIONS I ET XII 


C'est comme le pan d'un mur cyclopéen qui a survécu aux 
tourmentes et aux intempéries des siècles. 

Car, en effet, si on regarde les choses de près, on voit que les 
deux entités, village et prêtre, peuvent ici facilement changer de 
nom. Au lieu du village, on peut dire tribu, au lieu de l'ecclé- 
siastique chrétien, on peut dire féticheur primitif. Nous n'em- 
ployons pas du tout le mot félicheur dans le sens d'un sobriquet 
tendant à ridiculiser le clergé. Nous nous servons de ce terme à 
la place du mot prêtre païen, car il répond mieux à l'état de 
choses. L'expression prêtre paien fait songer tout de suite à une 
espèce de Calchas d’Iphigénie en Aulide, à un sacrificateur 
entouré de faste et revêtu de cérémonial. Cette expression s’as- 
socie en même temps à l'idée d'une mythologie touffue, à une 
kyrielle de dieux et de déesses, et ce n'est pas le cas ici. Ici, il 
s'agit de cette religion inférieure où l’homme se montre d'une 
façon permanente aux prises avec les forces mystérieuses, les- 
quelles lui sont hostiles par excellence, et qu'il faut dompter par 
une force égale à la leur. Cette force, c'est la magie ; le but dans 
lequel on applique les pratiques religieuses, ce n’est pas la véné- 
ration pure, ce n'est pas un culte abstrait, mais une nécessité 
impérieuse de s'assurer l'avantage dans la lutte pour l'existence. 

Le féticheur, c’est l'homme auquel la tribu recourt comme à 
son meilleur protecteur. Certes, ses services sont récompensés, 
mais la récompense en espèces, ou plutôt en dons, n'est qu’une 
partie de la compensation qu'on est censé lui devoir. Le reste 
de cette compensation est représenté par la grande estime dans 
laquelle le tient la tribu. Il est toujours le premier après le chef 
et souvent même, surtout là où il atteint la phase de prétrise, 
il devient chef lui-même. 

Dans tous les cas, il fait partie de la même souche que la tribu ; 
ses idées et ses tendances s’identifient avec celles de ses voisins. 
Entre lui et les autres membres de la tribu se tisse la trame 
indéchirable de l’unité. 

Relevons encore que le féticheur n’est pas pour un primitif la 
même chose que sorcier. Je renverrai à ma contribution au folk- 
lore des Mandingues Keita: chez cette peuplade de l’Afrique 
occidentale, sorcier et féticheur (supplanté par le marabout) font 
deux. Tous les deux sont maîtres du surnaturel, mais le premier 
fait du mal et agit dans le sens personnel, tandis que l’autre uti- 
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lise son pouvoir pour le bien de ses cohabitant en leur envoyant 
la pluie, en dominant les mauvais esprits, ete. !. Il en est ainsi 
chez d’autres primitifs. 

C'est le rôle influent de féticheur que revétit dans le folklore 
le prêtre chrétien. Pour les peuples récemment christianisés, 
l'ecclésiastique se substitua au féticheur de la tribu. L'église 
toléra cette substitution, en la façonnant à sa facon. Elle favo- 
risa entre autres l’exorcisme qui dans son idée devait petit à 
petit remplacer les pratiques magiques. A cet égard, elle ne 
réussit cependant qu’à moitié. 

Toutefois, au cours des siècles, grâce surtout à la formation 
des courants rationalistes (qui donnèrent naissance à nos 
groupes un et trois), ce rôle s’effaca de plus en plus. Les maté- 
riaux folkloristes, rapportés par les traditionnistes de la France, 
de l'Allemagne, de la Pologne, étaient peu abondants pour en 
permettre la reconstitution. 

Celle-ci est devenue possible maintenant grâce à l'importante 
contribution des folkloristes flamands. Dans les campagnes de la 
Flandre (surtout dans la vallée de la Dender), les auteurs cités 
plus haut? (on pourrait leur ajouter plusieurs autres) recueillirent 
une quantité de faits si curieux et si nets que grâce à eux, avec 
un peu de bonne volonté, on peut se transporter sans difficulté 
dans cette phase primitive de la première moitié du moyen âge, 
où le christianisme venait d'étendre une légère couche de son 
- vernis sur les populations paiennes et où s’opérait l’amalgame 
des deux religions et, en méme temps, des deux organisations 
sociales. Car, comme nous l’avons exposé, le féticheur constituait 
non seulement l'expression d’une religion, mais aussi celle de 
l’organisation gentile. 

Voici maintenant les faits flamands : 

« Les prêtres et les autres ecclésiastiques, dit le peuple à Den- 
derbelle, une petite ville de 1.487 habitants, à 35 kilomètres de 
Gand et à 4 kilomètres de Termonde *, sont les serviteurs de 


4. V. Bugiel, Une contribution à Vethnographie mandingue, dans Bulletin 
el mémoires de la Société d'anthropologie de Paris, 1922, p. 109. 

2. Les matériaux principaux se trouvent toutefois dans l'excellent 
volume de M. Alphonse de Cock, Vlaamsche Sagen uit den voldsmond geza- 
meld (Légendes flamandes cueillies dans la bouche du peuple). Anvers, 1921. 

3, Guyot, Nouveau dictionnaire de communes du royaume de Belgique. 
Bruxelles, 1885, p. 89. Le chiffre de la population serait peut-être à modi- 
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Dieu et possédent pour cette raison un pouvoir surnaturel. S'ils 
en veulent à quelqu'un ou si quelqu'un leur veut faire du mal, 
ils disposent de moyens d’arréter net cet individu tout raide et 
immobile. Dès qu'un incendie se produit, on court vivement 
chercher le curé ou le vicaire, lesquels le plus souvent aussi 
arrivent en toute hâte. Quand le plus grand danger a été écarté, 
on entend souvent les habitants du village dire : Quelle chance 
que Monsieur le Curé y a été, autrement la rue entière aurait 
brûlé. Ou bien on dit : C'est heureux que le curé a fait tourner 
le vent à temps, sans cela..... 

Quand, il y a quelques années de cela, la grange de Madame H. 
fut consumée par le feu, une des paysannes affirma que dès que 
le curé était arrivé, les flammes s’affaissèrent et ne remontèrent 
plus. De cette façon cessa d'exister le danger pour les maisons 
voisines |. 

A Denderbelle aussi, on raconte un autre fait concernant un 
vieux curé. « Il ya de cela longtemps, une partie de Denderbelle 
fut réduite en cendres et seuls les efforts surhumains de sauve- 
teurs accourus, parvinrent à mettre hors de danger le restant du 
village. Pendant que l'incendie sévissait de la façon la plus 
intense et que personne ne pouvait l’approcher même à distance, 
le vieux curé arriva. Une épaisse et infranchissable haie d’aubé- 
pine le séparait de l'incendie à l'endroit où il déboucha. Mais 
cette haie s’écarta brusquement devant le prêtre et il s’approcha 
du feu si près que quelqu'un qui n'aurait pas eu de pouvoir sur- 
naturel n'aurait pu le faire. On a eu beau chercher ensuite la 
trace du passage du curé dans la haie, elle n'existait plus » ?. 

Lors de l'incendie de Wieze (commune attenante à Denderbelle, 
1.920 habitants), la puissance surnaturelle du curé s’est manifestée 
d'une autre facon. « Il n’y avait pas d'eau et cependant le feu 


fier maintenant, bien que ce soit un fait constant en démographie que la 
population des campagnes reste d'habitude stationnaire tout en déversant 
son trop plein dans de grandes villes. Nous insistons sur la quantité des 
habitants, car ce n’est que dans de petites agglomérations que s'est conservé 
encore notre cycle de crovances. 

Pour éviter des citations superflues, nous disons que toutes les communes 
sont rangées au livre de M. Guyot selon l’ordre alphabétique. Le lecteur 
qui voudra contrôler nos chiffres les trouvera aux initiales des localités. 


{. A. de Cock, p. 79-80 (n° 98). Communication de M. Uyttensproot, 
2. A. de Cock, p. 80-81 (n° 100). 
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prenait toujours de l'extension. Dès que le curé qui venait d’ar- 
river l’entendit, il saisit une bèche, creusa un trou et l’eau en 
jallit en abondance, » 

Ce fait est considéré comme certain, on en devise avec une foi 
inébranlable !. 

Nous avons entendu parler du pouvoir des prêtres d'arrêter dans 
une attitude fixe un adversaire. Voici une illustration de cette 
croyance : 

A Hulshout existe la coutume suivante: à la Saint-Jean, les 
domestiques des fermes changent de maîtres. Les garcons et les 
jeunes filles qui s'engagent chez de nouveaux patrons arrivent 
sur des voitures ornées de verdure et de fleurs et traversent en 
chantant et en dansant le village où ils vont passer au moins une 
année. Or, il se fit qu'un de ces jeunes gens cueillit pour parer 
son char une fleur rare (ne s’épanouissant que tous les cent ans) 
au jardin du curé. Celui-ci prit la décision de l'en punir. Quand 
la voiture passa devant la cure, elle s'arréta net. Impossible 
d'avancer. Le cheval et les roues étaient comme figés et seule- 
ment au bout d’un moment le curé permit au véhicule de s’ébran- 
ler ? 

Le pouvoir surnaturel des ecclésiastiques s'affirme encore dans 
l'histoire suivante: 

Le cheval de F. V. H. à Denderbelle se mourait. Il n'avait 
que quelques instants à vivre quand le frère du propriétaire, un 
capucin, entra dans la maison avec plusieurs moines. Ils avaient 
été tous avertis du pénible cas. Ils se rendirent tout de suite, 
auprès de la bête aux abois et alors un moine, le chef probable- 
ment, regarda l'animal avec une extraordinaire pitié et dit: 

Bien, n'avez aucune crainte, votre cheval ne mourra pas 
encore. 

Un moment aprés le coursier bondit aussi sain et dispos que 
s’il n'avait jamais rien eu 3, 

Nous foulons maintenant le terrain des guérisons. C’est un 
domaine où le féticheur primitif règne en maître. L’ecclésiastique 
flamand y exerce aussi un vaste pouvoir. 


4; AL de Cock, p.-80:(n° 99). 
2, on Volksleven, t. XI, p.173, A. de Cock, p. 74 (n° 90). 
3. A. de Cock, p. 00 | n°112). 
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Un bébé, à Lédé (24 kilom. de Gand, 4.440 habitants !) crie 
jour et nuit. Aucun moyen n’y remédie ; les parents portent la 
petite Rosalie au couvent des Bénédictins à Dendermonde. A 
peine ont-ils quitté les murs du couvent que l'enfant s ’apaise et 
ne reprend plus son affreuse mélopée ?. A Lédé aussi, tombe 
malade un solide gars, nommé Brannekens. Dans très peu de 
temps ses joues se flétrissent, l'appétit part, les forces sombrent. 
C'est une vieille femme des environs qui lui a envoyé sa mala- 
die. C’est une jeune nièce qui opine que cette « mauvaise main » 
(kwade hand) ne peut-être annihilée que par les Pères. 

Donc on part à l’abbaye des Bénédictins à Dendermonde... 

Les moines appliquèrent un traitement mixte dont la première 
partie ne serait pas désavouée par un féticheur du Gabon ou un 
homme-médecine Sioux. Ils donnèrent notamment au patient un 
paquet de poudre blanche — c’étaient des os des hommes morts 
moulus. — Brannekens devait en absorber une dose quotidienne 
pendant neufs jours. 

En même temps — c'est la deuxième partie qui correspond aux 
invocations — il devait dire neuf Pater le premier jour, avant 
le lever du soleil, huit le lendemain à la même heure, sept le 
surlendemain et ainsi de suite jusqu'à un. Au bout de neuf jours 
s'opéra la guérison complete ?. 

Une jeune servante de Denderhouten (36 kilom. de Gand, 
3.835 habitants), ensorcelée par trois femmes qu'elle a rencon- 
trées dans la nuit, est atteinte d’une psychose. Dès qu'elle entend 
l'heure sonner, elle se’sent une irrésistible envie de danser. Cette 
envie disparait quand elle va au village voisin de Haaltert, elle 
revient quand elle rentre à Denderhouten. C'est que sans doute 
le pouvoir des trois sorcières ne dépasse pas leur village. 

Les moines d'Affligem la guérissent moyennant cing Pater 
récités à haute voix matin et soir pendant neuf jours et moyen- 
nant une pincée de sel béni incorporé pendant ce temps à ses 
aliments. Le tout précédé d'une confesse et d'une communion *. 

Les moines d'un couvent d’Alost guérissent la fièvre d’une 


4. Guyot, ou». cit. 

2. À, de Cock, p. 81 (n° 104). 
3. A. de Cock, p. 84-5 (n° 105). 
4. Id., p. 91-2 (n° 414) 
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dame de Wieze!. Les Augustins de Gand rendent la santé à une 
jeune femme enceinte de Denderbelle qui est tombée malade 
par suite de manœuvres sortilèges de sa belle-mère ?. 

Le curé de Beveren Waas (28 kilom. de Termonde, 7.844 habi- 
tants) guérit un nourrisson qui crie jour et nuit et qu'on n'est pas 
arrivé à calmer, même en glissant dans son berceau un objet 
bénit venant de la Chapelle de la Vierge ?. 

L'enfant d’un douanier à Anvers fait de l’athrepsie. A l'âge de 
deux mois, il est aussi gros qu'au moment de sa naissance. On 
le porte chez les jésuites, lesquels le guérissent moyennant un 
nombre de prières à dire et un objet saint à enfouir sous le seuil 
de la maison d'habitation. Cet objet empêchera la sorcière, cause 
de maladie, de revenir de nouveau au logis du douanier #. 

Traitement similaire dans un cas d'Oude-God, près d'Anvers ?. 

Le curé d'Iddergem (938 habitants, Flandre-Orient., 37 kilo- 
mètres de Gand‘), guérit le rachitisme des enfants d'un cultiva- 
teur en faisant enlever le seuil. On trouve dessous des plumes 
ensorcelées dont émanait la maladie. Une fois ces plumes 
détruites, les enfants se rétablissent 7, 

Ici, nous observons dans toute son ampleur le diagnostic du 
féticheur primitif. La cause de la maladie se trouve en dehors 
du patient, il faut seulement la trouver par un pouvoir magique. 

Parmi les féticheurs-guérisseurs, il y en a qui sont plus forts 
les uns que les autres. Il en est de même des ecclésiastiques de 
la Flandre, 

A Wieze, la plus jeune fillette de K, était malade depuis long- 
temps. Malgré tous les soins son état empirait. On faisait de 
nombreuses prières, sa fièvre persistait. Les pères d’Affligem et 
de Dendermonde échouérent, échoua le curé, n'eurent aucun 
succès les Augustins de Gand. Et voila qu’un voisin partit à un 


1. A. de Cock, p. 56 (n° 65), voyez aussi: idem : Volksgeneeskunde in 
Vlaanderen, p. 238 et Studien en essays, p. 254-6. 

2. A. de Cock, p. 60-61 (n° 73). 

9 Id. 7p. 92 (n° 145): 
. Id., p. 93 (n° 116). 
. Id. pi 30-34 (n° 25). 
5. Guyot, ouv. cit., 

7. De Volkskunde, IX, 189. Dijkstra, Uit Frieslands Volksleven, IT, 
p. 172; A. de Cock; p. 93 (n° 447). 
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couvent d'Alost, d'où il avait déjà une fois rapporté pour lui- 
même un remède souverain, appelé « les boutures de la Sainte 
Trinité ». Il trouva encore à ce couvent des boutures en question 
et la jeune fille recouvra la santé. 

Dans le cas suivant, ce n’est plus de la maladie qu’il s’agit. 
Nous avons là un fait intéressant la production agricole. Les 
vaches du cultivateur Wolf, à Moorsel près de Alost (445 habi- 
tants) donnent d'habitude un excellent lait. Mais voilà qu'un 
jour on constate que ce lait à peine trait se décompose et prend 
même une mauvaise odeur une demi-heure plus tard. C’est une 
calamité pour le brave Wolf. On tente beaucoup de remèdes, mais 
sans résultats. 

On s'adresse au curé qui, après avoir demandé d’abord une 
permission à l'évêque, se met en devoir de lire un nombre de 
prières. Pas de résultat. 

Alors on alla voir les jésuites d’Alost. Ceux-ci, après avoir 
imposé à toute la famille deux communions et une neuvaine, ren- 
dirent au lait ses anciennes qualités *?. 

Encore un autre fait (raconté en 1895 par Léonie van Herzeele 
du village de Denderleeuw, 36 kilom. de Gand, 2.620 hab.) qui 
établit la variation de la force magique d’un ecclésiastique à 
l’autre : 

Le jardinier d'un curé constata un jour que toute sa maison- 
née, hommes et bêtes, étaient couverts de. poux. Il en fut 
tellement impressionné qu'il n’alla pas à son travail. 

Le curé vint s'informer de la cause de son absence et le jardi- 
nier dit : 

— Nous sommes ensorcelés ; tant que vous ne nous délivre- 
rez pas de cette œuvre de sorciers, je ne pourrai pas venir tra- 
vailler. 

— Je men occuperai demain, répondit l'abbé et il rentra 
chez lui. 

Le lendemain grace aux pratiques du curé, tous les poux 
avaient disparu. Mais les agissements des sorcières n'avaient pas 
pris leur fin. 


Le jardinier, aussitôtrevenu chez le curé, se mit à bécher. Dans 


LA -deCock/p=87109407): 
2. A. de Cock, p. 88-89 (n° 109) 
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le courant de la journée il prépara deux plates-bandes ; le lende- 
main, les plates-bandes étaient complètement bouleversées. Il 
fallait recommencer le travail. La nuit suivante, le même fait se 
produisit. La troisième nuit, le curé s embusqua dans un coin du 
jardin et vit bientôt les sorcières arriver sur les plates-bandes. 
Il s'élança sur elles avec un gourdin et les frappa avec une telle 
fureur qu’elles se sauvérent en hurlant. 

Mais dès le lendemain matin, lui et tout ce qui se trouvait 
dans sa maison était infesté de poux. Et malgré tout son savoir 
magique, il n’arrivait pas à se défaire de la vermine. Alors il 
s'adressa à un autre curé, celui-ci le désensorcela !. 

Qu'il soit plus fort ou moins fort dans l'art magique, l'ecclé- 
siastique flamand livre un combat inlassable à la sorcellerie. 
Nous soulignons ce détail important. Ce n’est pas contre le diable, 
6 Duafohos, dénigreur du Christ, création relativement moderne 
et avant tout abstraite, que le folklore flamand montre le prêtre 
rompant la lance. Ce n’est pas contre le détracteur du fondateur 
de sa religion, contre l’antagoniste des dogmes et des principes 
théoriques du christianisme. C’est contre la puissance beaucoup 
plus ancienne dont l’origine se perd dans la nuit des siècles : la 
sorcellerie. C’est aussi contre la sorcellerie que lutte le féticheur. 

Cette sorcellerie s'exerce surtout, comme nous l'avons vu, 
contre la santé ou bien contre la production agricole des Fla- 
mands. Ici ce sont les vaches qui souffrent ?, ou même meurent 
toutes les nuits (Hendersem, 32 kilom. de Gand, 572 hab. °). 
Ailleurs leur lait devient inutilisable* (Moorsel, 445 habitants). 
Dans un village, les veaux qui naissent chez un cultivateur pré- 
sentent tous des monstruosités (Denderbelle) °. La, la sorcière 
fait du mal la nuit aux pores (Denderleeuw)f. Ailleurs les cra- 
pauds infestent un champ (Kessel, 20 kilom. d'Anvers 
2.049 hab.). « C'est une œuvre de sorcellerie, il n'y a pas de 


doute », — établit l’état de choses la propriétaire du champ |: 


1. A. de Cock, p. 53 (n° 60). Voyez aussi Volkskunde, XV, 129-137, 
2 A. de Cock, p. 81- a (n° 402). 

Sd, p 809-090 (n° 410). 

4. Id., p. 88-89 (n° 109). 


Ide ps, 9A LATE 
A. de Cock, o. c., p. 83 (n° 104). 
Id., p. 878 (n° 108). 


Se cet 
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Les orages viennent par la sorcellerie (Lede et Denderbelle) !, 
les maisons sont hantées par l'intervention des sorcières (Exaarde 
et Daknam) ?. A cette action néfaste participent parfois même 
les personnes les plus proches des victimes. À Kessel, c'est la. 
mère du cultivateur dont les bêtes vont mal qui est la sorcière 
instigatrice de ses miséres ?. Chose caractéristique et que nous 
avons relevée déjà plus haut: la sorcellerie flamande n exerce 
pas son action à une distance démesurée. Si la sorcière est exilée 
dans un autre village, son influence magique peut être considé- 
rée comme annulée. C'est le cas de cette vieille mère si peu 
affectueuse pour son fils. Une fois renvoyée de son hameau, elle 
n'a plus pu nuire. | 

Contre tous ces méfaits, le curé, les Augustins, les Franeis- 
cains, les Jésuites et d'autres moines agissent avec eflicacité. 
Mais leur action n'est jamais celle des exorciseurs. Ce n'est pas 
en lisant un évangile, ou une homélie qu'ils rétablissent l’ordre 
dans les étables et dans les champs. Comme le féticheur primitif, 
ils trouvent toujours l'ennemi aposté dehors, agissant soit en 
personne, soit à l’aide d'un objet magique, et c'est en attaquant 
ce sorcier en personne ou en éloignant cet objet qu'ils suppriment 


le mal. 
Voici un exemple de cette dernière catégorie. 
A Exaarde, — la maison en question existe encore — une 


vache devait véler. Au moment où le propriétaire voulait entrer 
dans son étable, un grand cheval apparut devant la porte de 
celle-ci. Il se rangea un peu pour laisser passer les gens. Quand 
le veau fut né, tous les assistants sortirent : ils trouvèrent encore 
devant l’étable le cheval couché. 

Les jours suivants c'était un char avee deux coursiers attelés 
qui faisait le tour de la cour du paysan. et en même temps, toute 
la cour était inondée de lumière. 

Ces apparitions hippiques se répétaient pendant une certaine 
durée. Alors, le villageois alla chez les Pères qui lui dirent de 
chercher bien dans la cour s'il ny trouverait un objet étrange. 


1. Id., p. 69-70 (ne 8 
2. Id., p. 444 (n° 445). 


3. Id., p. 82-3 (n° 103). 
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En effet, dans la haie près de la route il découvrit un pied de 
cheval. 

C'était l’objet moyennant lequel s’exergait le sortilège. Le vil- 
lageois le porta aux moines dont l’un vint l'accompagner de suite. 
Il fixa à la haie un fer à cheval qu’il avait apporté avec lui. 
Désormais toute hantise cessa !. 

Dans cette neutralisation de la force magique des sorcières il 
y a donc deux actes à distinguer : premièrement, en faisant trou- 
ver l'objet ensorceleur on retire aux sorciers l'instrument de 
leur action; deuxièmement, moyennant un procédé approprié (ici 
en clouant un fer à cheval), on leur interdit toute entrée dans le 
domaine qu’ils essaient d’infester. 

Nous avons parlé de l’exorcisme. Il se rencontre rarement dans 
le folklore flamand. Sur 49 cas d'intervention magique des ecclé- 
siastique$, réunis par nous, nous en avons trouvé juste trois où 
le prétre ou le religieux agissent par la récitation des livres 
saints. Une seule fois, il y a succès (nourrisson de Beveren 
Waas, ensorcelé par une sorciére du voisinage ; le premier trai- 
tement: introduction de saintes images dans le berceau, ne 
donne aucun résultat). Dans le second cas, celui de vaches de 
Wolf, l’exorcisme du curé échoue, et le mal disparaît seulement 
grâce aux procédés magiques des Jésuites d’Alost. Dans le troi- 
sième aussi, la lecture de l'Évangile n'arrive pas à prévaloir 
contre la mauvaise force, seul le pouvoir magique inhérent au 
prêtre sait hâter la victoire. 

Et pourtant il s’agit ici du diable ! 

Un homme de Lede devait abjurer à l'église le satan et ses 
œuvres. Mais le satan s'y opposa violemment et pour couper 
court à toute discussion, il empoigna l’âme du patient et se sauva 
avec elle. Il atteignait déjà la voûte de l’église, lorsque le curé 
recueillant toutes ses forces psychiques et ajoutons-le mystiques 
clama avec vigueur: 

— Satan, cette Ame est à moi, tu ne l’auras pas. 

Et le diable laissa l'âme. C’est la vigueur de l’âme du prètre 
qui l’emporta. 

Pendant cette lutte, le propriétaire de l'âme suait — comme dit 
le texte — sang et eau. Le combat du prêtre et du diable ainsi 


I. A. de Cock, p. 114 (n° 145). 
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que les tiraillements de son ame ont eu pour lui comme résul- 
tat, une grave maladie, suivie de la mort !. 

Nous pourrions rapprocher de l’exorcisme un fait où l’ecclésias- 
tique ne récite certainement aucune prière, mais où l'ennui dont 
il débarrasse son patient est envoyé manifestement par Dieu et 
non par la mauvaise force. Le prêtre agit donc ici comme repré- 
sentant de Dieu sur la terre. 

Un horloger fut cambriolé à Melsele (78 kilom. de Gand, 
3202 hab.). Il alla tout droit à Anvers, chez un devin qui lui fit 
voir le voleur dans un miroir. Mais la nuit qui suivit son retour 
un bruit épouvantable se leva dans la maison. Un grincement de 
chaînes retentit, un hurlement de bêtes se fit entendre. L’horlo- 
ger ne put fermer l'œil. Ce vacarme se répéta les nuits sui- 
vantes. Dans son grand embarras, le cambriolé alla se confesser 
auprès d’un vieux moine. x 

Celui-ci fut fort fâché quand il apprit que l’horloger avait été 
chez un devin. 

Cette fois-ci je vous pardonnerai, dit-il, mais votre péché est 
si grand qu'il ne peut être pardonné qu'une fois. Si vous allez 
encore une fois chez un devin, personne, méme le pape à Rome, 
ne vous en absoudra. 

L'horloger rentra chez lui, et toute hantise cessa. 

Le conteur populaire n'indique pas nettement la relation entre 
le confesseur et la hantise. Mais la coincidence de l’absolution 
avec la disparition du vacarme dans la maison de l’horloger 
nous autorise à admettre que ce vacarme était une œuvre 


1. A. de Cock, p. 163 (n° 200). 

La tentative du rapt de l’àme que nous venons de décrire est le fait 
du folklore flamand, où le diable se montre le plus pointu. Autrement, ses 
rapports avec les humains de la Flandre et en partie avec les ecclésias- 
tiques sont presque amicaux. La croyance au pacte avec le diable existe, 
mais excepté la triste perspective de rôlir à l’enfer après la mort, les signa- 
taires de ce pacte ne sont pas à plaindre. Le diable leur fournit de l’argent 
et mille bonnes choses. D'autre part, ils ne font du mal à personne, sauf à 
leur ame. Le folklore ne les charge pas de noir et ne les accuse pas de sor- 
cellerie. Le clergé brise d'ailleurs très facilement leurs conventions. Même 
si quelqu'un (conte 205, p. 166-7, de A. de Cock) n’est que temporairement 
(ici pour trois ans) au service du diable, le curé conseille à la famille du 
siguataire d’attendre tranquillement la fa du contrat. 

3. A. de Cock, p. 94 (ne 118). 
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magique provenanttoutefois d'une source divine, et que sa sup- 
pression fut simplement une manifestation du pouvoir mystique 
du confesseur. 

Ce pouvoir magique, ce contact mystérieux et permanent avec 
les forces occultes, permettent même souvent aux ecclésiastiques 
de réfuter les suppositions de sorcellerie, A Saint-Elooi’s Vijve, 
une vieille femme nommée de Windt, montrait un certificat d'un 
curé attestant qu'elle n'était pas sorcière '. C'est que, sans doute, 
on l'en avait accusée et le curé passa au crible de sa critique ces 
accusations. Dans un cas de Denderleeuw, une maman accusa sa 
voisine d’avoir envoyé la maladie à son bébé. Elle alla consulter 
un Jésuite à Alost, celui-ci lui expliqua que la voisine n'était 
pas sorcière, et lui donna le moyen de s’en convaincre. I] lui fit 
cadeau d’un objet saint et lui conseilla de le cacher dans l'inté- 
rieur de la chaise sur laquelle la voisine s asseyait d'habitude en 
venant chez elle. Si elle est sorciére, dit-il, elle ne pourra pas se 
lever de sa chaise. Mais je vous assure, elle s’en lèvera. 

C'est ce qui arriva. La voisine n’était pas sorcière ?. 

Tout en niant la sorcellerie, l’ecclésiastique reste ici dans les 
idées primitives. 

Les ecclésiastiques flamands fraient comme les féticheurs avec 
les esprits et avec les morts. 

A Denderleeuw, le cultivateur Jef de R. entendait toutes les 
nuits ses chiens aboyer. Pour en trouver la raison il sortit une 
nuit dans sa cour et à peine fit -il quelques pas qu'il remarqua un 
homme d'une taille démesurée s’approcher de lui. Quand ils 
étaient éloignés à peu près de 2 mètres l’un de l’autre, l'homme 
fit semblant de saluer Jef. Il baissa sa tête, mais soit qu'il le 
fit exprès, soit qu'il fût lui-même trop près, son salut eut pour 
Jef ce résultat qu'il reçut un coup violent à la poitrine et qu'il 
s'affaissa sans connaissance. Quand il se réveilla, il mesura la 
distance qui l’avait séparé de I’ « Homme long » (Le Langeman) 
— car c’était un esprit de ce nom qui était venu visiter sa cour 
— et il trouva qu'elle était précisément de 1 m. 80. 

Pour éviter une autre rencontre pareille, Jef alla chez le curé. 
Celui-ci sut très bien ce qui pouvait être désagréable au Lange- 


1. A. de Cock, p. 76 (n° 94). 
2. Id., p. 30 (n° 24). 
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man. Il lui donna donc le moyen approprié. Jef dut allumer pen- 
dant trois nuits de suite un grand feu à un carrefour et jeter 
chaque fois dans ce feu un bout de buis bénit. Jamais le Lange- 
man n’est revenu !. 

Dans un autre cas, l'ecelésiastique se mêle hardiment aux êtres 
de l'au-delà. Cela permet d'admettre qu'il a l'habitude de leur 
contact. 

Une blanchisseuse lave son linge près d’un cimetière. Tout à 
coup elle voit un spectre revêtu d'une chemise blanche. Elle la 
lui enlève. Ce mort réclamant son bien, le curé dit à la lavan- 
dière de rendre la chemise et comme elle a peur, il l'accompagne 
la nuit au cimetière et remet lui-même la pièce de jee au 
défunt ? 

Nous to les faits les plus caractéristiques. Leur nombre 
pourrait être facilement augmenté, Ce que nous soulignerons, 
c'est que cette action des ecclésiastiques sur les esprits est, 
pareillement à l'action du féticheur de la tribu, salutaire pour les 
habitants du village. 

Nous dirons encore quelques mots sur la façon d’opérer des 
ecclésiastiques du folklore flamand. 

Comme les féticheurs primitifs, ils préfèrent opérer sans aides 
et quelquefois méme tout a fait seuls, sans aucune assistance. 

« À Denderbelle, l’étable de L. van H. s’était vidée déjà deux 
fois par la mort. 

«Tous les procédés hygiéniques et antiseptiques appliqués par 
le vétérinaire ne purent prévenir le malheur. Une vache mourait 
après l’autre, aussitôt qu'elle était entrée dans cette étable. A la 
fin du compte, L. van H. alla consulter les pères de Bornhem. 
Un deux se rendit immédiatement avec le demandeur à Dender- 
belle. 

« Il visita soigneusement la cour et la maison et finit par s'en- 
fermer seul à létable. 

«Qu'est-ce qu'il y fit? On ne le sait pas. Toujours est- il qu'au 
bout d'un certain temps il sortit et dit : 

« — Tout est fait. Vous pouvez ramener tranquillement vos 
bêtes à l’étable, elles s'y porteront bien. 


4. A. de Cock, p. 117-118 (n° 151). 
2. Id., p. 120-121 (n° 154). » 
3. Voyez encore A, de Cock, n° 160, 164, 166, 
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« En effet, jamais depuis il n'y eut mort de vache! ». 

Action magique sans témoins, voilà le caractère essentiel de 
son intervention. 

Le même procédé se voit dans le cas suivant: 

« On ne doit jamais faire don du lait à qui que ce soit. On doit 
toujours le faire payer, ne fût-ce qu'un prix minime, ne fût-ce 
qu'une tête d'épingle. C'est que les sorcières s'emparent du lait 
donné gratis et exercent leurs maléfices contre le propriétaire 
des vaches dont vient ledit lait. 

Les villageois le savent bien et plus d’un a pu se convaincre 
par ses déboires, combien c’est dangereux d’agir contre ce prin- 
cipe. Voici ce qui arriva à une femme de Bellestraut, près de 
Denderbelle. 

Elle avait donné un peu de babeurre à une paysanne très 
malade. Et une semaine ne s était pas encore écoulée qu’elle se 
vit dans l'impossibilité d'obtenir du beurre de son lait. Aussitôt 
que la barattière était remplie de crème et qu'on commençait à 
baratter, des grenouilles innombrables se mettaient à émerger 
de la crème et à sauter par terre. On arrêtait le travail, la barat- 
tière en était pleine encore. La crème se transformait en rainettes 
et en crapauds. 

Cela se répéta une fois, deux fois, dix fois. En désespoir de 
cause, la villageoise se rendit auprès du curé en le priant « d’en- 
lever la sorcellerie» (de betoovering weg nemen) coûte que 
coûte. Il se fit longtemps prier, mais finit par acquiescer à sa 
demande. Il vint chez elle et dit : 

« Je vois bien que quelqu'un vous en veut. Eh bien, sortez 
de chez vous! » 

La femme obéit. Alors le curé commença son œuvre et désen- 
sorcela la maison et l'étable. Ensuite il appela la femme et dit: 

« Petite mère, tout est fait. Seulement désormais, tenez la 
femme le plus loin possible de votre enclos, et surtout ne lui 
donnez plus rien ?. » 

Done ici aussi pas d’exorcisme, pas de lectures, pas de prières, 
procédés auxquels les ecclésiastiques tiennent à avoir plutôt des 
témoins, C'est une action solitaire, mystérieuse, magique. 


4. A. de Cock, p. 90 (n° 411). 
2. À, de Cock, p. 57 (n° 66), 
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Rappelons-nous les circonstances dans lesquelles le capucin 
guérit le cheval de son frère. Il s'arrêta auprès de la bête, la 
regarda un instant avec une extraordinaire pitié et dit: « votre 
cheval ne mourra pas encore ». Le curé qui chasse les poux de 
la maison de son jardinier agit aussi sans témoins, sans sainte 
lecture, par son pouvoir intérieur, mystique et magique. 

Le folklore flamand connaît les satires contre les prêtres, les 
travaux de Gittée et de Paul de Mont cités au début de notre 
dissertation en enregistrent une quantité. Il fait lire aussi au 
prêtre dans les livres de sorcellerie; à ces faits assez peu nom- 
breux A. de Cock consacre une étude dans son volume: Stu- 
dien en essays. Mais tous ces détails font partie de groupes 
postérieurs et ont relativement peu d'importance pour l'historien 
des religions. 

Par contre, les faits que nous venons de relever et que seul le 
folklore flamand moderne a pu nous donner en nombre appré- 
ciable et concluant, présentent un intérêt primordial. Ils éta- 
blissent nettement la connexion phylogénique entre les croyances 
préchrétiennes et primitives des populations européennes et 
celles des époques christianisées. La filiation entre le prêtre 
paien inférieur que nous aimons mieux appeler féticheur primitif 
et l’ecclésiastique chrétien tel que nous le dépeint le folk- 
lore apparait indéniable. Le christianisme, pour s’emparer d’une 
façon plus complete des peuples primitifs, pour posséder plus 
entièrement leur âme, épousa nombre de leurs croyances et 
même de leurs institutions. Parmi ces dernières, celle du féti- 
cheur était des plus importantes. Les néophytes la conservaient 
en cachette en revêtant de ses attributs tantôt des individus 
d'un caractère plus ou moins énigmatique, tantôt des bergers 
vivant dans la solitude des champs. Rien d'étonnant que la nou- 
velle religion voyant ainsi son influence diminuée se mit en 
devoir de transférer aussi sur ses représentants officiels les attri- 
buts des féticheurs de la tribu. L’ecclésiastique (séculier aussi 
bien que régulier) se substitua ainsi de la façon bien plus com- 
plète à celui qu'il fut désigné à remplacer. 

Les historiens du christianisme devinaient cette substitution 
dans ses traits généraux ; néanmoins des données précises n’ont 
pas été fournies Jusqu'ici. Nous croyons avoir été le premier à 
en retracer le tableau détaillé tout en le plaçant dans le cadre de 
l’ethnologie comparée. 


Les 
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Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Saintyves (Paris), Kreglinger (Bruxelles) et 
Bugiel. | 

M. Saintyves. — Je crois qu'il faudrait insister sur le rôle de 
l’exorcisme par le prêtre, droit conféré par l'Église. Ce droit a eu 
l'effet de maintenir beaucoup de pratiques superslitieuses en 
France. 

M. Kreglinger. — Chez nous, en tout cas, surtout en Campine 
(Belgique), il existe une foule de pratiques qui ne sont pas opé- 
rées par le prêtre seul. 

M. Bugiel. — Dans certains endroits, le rôle du prêtre est très 
accentué, mais dans d’autres régions, il semble au contraire très 
effacé. 

Personne ne demandant plus la parole, la séance est levée. 


Prof. G. BERGUER (Genève). 


LE MYSTICISME ET LES REGULÆ FIDEI 


Les quelques remarques que je désire vous présenter ici mont 
été suggérées par l'observation d'un cas de mysticisme religieux 
contemporain qui m'est connu depuis plus de vingt ans. Certains 
scrupules vis-a-vis de la personnalité religieuse en question, que 
je respecte profondément, le peu d’empressement des revues à 
accepter des travaux de longue haleine et diverses autres consi- 
dérations m'ont empêché jusqu'à maintenant de rien publier sur 
ce cas. Force m'est donc tout d'abord de camper, en quelques 
traits, le personnage devant vous. 


HISTORIQUE DU CAS 


Ferdinand Laq est né dans un petit village du canton de 
Genève le 19 juin 1848. Il est actuellement et depuis de nom- 
breuses années, ouvrier à Genève. Son travail ne constitue pas 
une sinécure. Les jours de presse, les veilles des grandes fêtes 
représentent pour lui un labeur intense ; et les ouvriers pressés 
ont souvent l'occasion et la tentation de se laisser aller aux vio- 
lences d'humeur que favorise toujours le travail collectif dans 
des locaux encombrés et souvent surchauffés. 

Une bonne figure, large et mobile ; des yeux bleus et vifs au 
regard perçant et quelquefois extatique. Avec la calotté du moine, 
on pourrait le faire poser pour un saint François. Avec cela une 
vivacité et une ardeur peu communes: des gestes expressifs et 
parlants qui accompagnent le discours et lui donnent la moitié 
de sa valeur. Timide et réservé avec les étrangers, Laq a un 
abandon complet avec ses amis. Il leur parle de tout et à propos 
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de tout. Mais un secret attrait le ramène toujours à son sujet 
préféré ; et, une fois lancé sur le chapitre de la vie en Christ, il 
n’y a plus moyen de l'arrêter. Il décrit, analyse et dramatise ses 
états d'âme avec une subtilité, une finesse et parfois une élo- 
quence dont je ne connais pas d'exemple. Certains de ses amis, 
qui avaient entendu prêcher un capucin, lui disaient : « Il parle 
comme toi, avec les mêmes éclats de voix ». Et, en effet, sa 
voix est toujours haute, affirmative et claire, comme s’il s’adres- 
sait à un vaste auditoire, quoiqu'il ne parle jamais en public. 

Dans l'intimité, c'est un cœur chaud, vibrant à toutes les souf- 
frances humaines, et tout plein, en même temps, de bonhomie 
enjouée avec, parfois, une pointe d’ironie, mais sans rien de 
sarcastique. Toujours prêt à rendre service, les heures qu'il 
dérobe à son travail sont toutes occupées par des visites de vraie 
charité. Il s'en va ici et là, chez telle vieille femme à laquelle 
tout manque, pour lui apporter une demi-livre de beurre, chez 
tel ménage qui ne va pas très bien pour exhorter et témoigner 
de la seule vie digne d’être vécue. Tout cela, d’ailleurs, reste 
affaire entre le Christ et lui; il n'en parle pas, mais il ne s’en 
cache pas non plus. Ce n’est pas une aumône ; c'est, pour ainsi 
dire, service d'honneur, hommage d'un chevalier à son seigneur. 
Ce service « raisonnable », comme il l'appelle lui-même d’après 
saint Paul ', ne se borne, d’ailleurs, pas à visiter les pauvres. Il 
le pousse vers tous au gré de ses impulsions subites. Ainsi, un 
vieil aveugle habitait près de chez lui, on le voyait souvent se 
promener à petits pas dans son jardin et venir jusqu’auprés de la 
palissade qui borde la route, s’arrétant là comme s’il voyait les 
choses et les gens. Un jour, Laq l’aborde, le serre dans ses bras 
et l'embrasse sur les deux joues. Le vieillard pleurait de recon- 
naissance. 

C'est ainsi que Laq fond les montagnes de glace qui nous 
isolent les uns des autres. Il voit, sur la route, un curé qui mar- 
che devant lui, Il le joint, passe son bras sous le sien sans 
autre forme de procès ; et, au regard d’étonnement du prêtre, il 
répond en disant : « Ah ! n'est-ce pas que c'est beau de le servir ? 
Vous le connaissez ? En lui, nous sommes tous frères. Perdus 
et sauvés! » — Je n'oublierai jamais la surprise d'un digne pas- 
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teur de notre ville lorsqu'après son sermon, comme il sortait de 
l’église, Laq se précipite sur lui, les deux mains tendues, en lui 
disant : « Excellence ! e’était glorieux aujourd’hui ! Il était la et 
vous soufflait toutes vos paroles ! Merci !! » 

Le mode de son témoignage est comme son abord, direct, cor- 
dial, lyrique et dramatique. Il joue ce qu’il dit, autant qu'il le 
parle. Ainsi il me sortit une fois une grosse pièce de deux sous 
de sa poche et, saisissant ma main, il la plaça dedans : « Rece- 
voir Jésus-Christ, c'est tout bête ! Ce n’est pas plus malin que 
cà!.... Mais il faut le vouloir. » Une autre fois, dans mon 
cabinet de travail, après m'avoir parlé toute la soirée de ses 
tentations et de ses luttes, voulant montrer ce que c'était que de 
rester « vaincu et mort », il s'étendit tout de son long sur le 
plancher, immobile et les yeux fermés : « Voilà comment il 
faut être, s'écriait-il, et, une fois ainsi, crier : « Jésus, jet’attends, 
je t'attends ! » 

Le soir, il rentre dans la petite maison quil tient de sa mère 
et qu'il habite seul, depuis qu'elle n’est plus. C’est la qu'il faut 
le voir, dans la cuisine, tout juste meublée de quelques chaises 
et d'une table, où il prépare lui-même son repas et où il écrit, à 
la lueur d’une lampe grossière à réflecteur, le compte-rendu de 
sa vie et de ses entretiens avec le Sauveur. 

Sa culture intellectuelle est nulle, mais non point sa culture 
morale ; et la finesse de lune fait souvent oublier l'absence de 
l’autre. L'école primaire compose tout son bagage scientifique ; 
les enseignements religieux que, tout petit, il reçut de sa mère 
ont été les premiers fonds de son trésor. A le voir monter à 
grandes enjambées et son panier au bras, la route qui mène à son 
domicile, personne ne se douterait de la richesse de vie qui 
habite dans cet homme, semblable aux plus humbles. Mais la 
manière dont il lève les bras au ciel en vous rencontrant au coin 
d'une rue, et le salut cordial qu'il vous lance sont déjà une révé- 
lation. Exubérance, optimisme conquérant, joie intérieure rayon- 
nante ! 

On aurait pu croire qu'un pareil tempérament, tout de feu et 
d'ardeur, deviendrait facilement la proie des sectes qui pullulent 
partout. Ce ne sont pas les occasions qui ont manqué. Laq a été 
sollicité tantôt d'un côté, tantôt de l’autre par des personnages à 
qui ses allures affirmatives et ses déclarations passionnées le 
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désignaient comme une proie facile. Guidé par un instinct très 
sûr, il leur a toujours échappé, quelquefois en les stigmatisant 
de paroles marquées au coin de la raison la plus réfléchie, Attiré 
par la vie religieuse où qu'elle se trouve, il semble qu'il soit 
secrètement repoussé par toutes les étroitesses qui la diminuent. 
Il aime tous les chrétiens d'un amour égal, mais il déteste aussi 
toutes les mesquineries dont ils sont les victimes. Et de là vient 
qu'il ne s'est jamais senti poussé à se joindre à des groupes reli- 
gieux, tels que l’Armée du Salut ou les petits « caucus » piétistes 
dont regorge notre ville. Membre de l'Église nationale protes- 
tante, il n'y exerce du reste pas, à ce titre, une influence quel- 
conque et ne fréquente pas ses cultes d’une manière plus régulière 
que les autres assemblées religieuses. — Curieuse nature, d’un 
individualisme marqué, mais qui sent aussi très vivement le 
besoin de la communion fraternelle, il pénétrera sans prévention 
aucune dans n'importe quels cadres sans jamais accepter que 
ces cadres l’enferment. Rien d’hystérique ou de scrupuleux chez 
lui. C’est plutôt un tempérament sanguin comme M!° Vé. Mais 
les émotions agissent violemment sur sa santé, Il est tout en 
haut ou tout en bas, avec des oscillations puissantes qui le 
secouent terriblement. Son imagination très vive se donne car- 
rière dans sa manie d'écrire qu’il ne sait comment expliquer. Il 
écrit en prose parfois de fort belles choses malgré son manque de 
culture. Les noésies, auxquelles il s’essaie aussi, vont moins 
haut. Mais il y a évidemment chez lui un sens inné de la nature 
et de l’esthétique qui, à travers certaines gaucheries plus ou moins 
naives, alteint parfois au sublime. 

Jusqu'à quel point cette « écriture » devient-elle automatique, 
c'est difficile à dire. D'autre part, il présente des tendances a 
l’automatisme (prémonitions, rêves prophétiques) ; mais il ne les 
a jamais cultivées, grâce à une certaine défiance vis-à-vis de tout 
ce qui ne conduit pas directement au Christ. 

Ferdinand Laq n’a eu qu'une sœur morte à 42 ans et qui était 
considérée comme une sainte dans le quartier où elle habitait. 
Son ascendance maternelle paraît normale. Sa mère, morte en 
1902, à l’âge de 86 ans et demi, était une personnalité fortement 
religieuse, qui avait probablement subi l'influence indirecte du 
Réveil : elle se nourrissait de la Bible et particulièrement des 
Psaumes. D'une piété austère et fière de vieille huguenote, elle 
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conserva toujours un ascendant autoritaire sur son fils qu’elle 
traitait comme un enfant, et auquel elle avait de bonne heure 
inculqué sa foi ferme et sûre. Le grand-père maternel de Laq 
était le seul homme vraiment pieux de son village. Il recevait 
toujours chez lui les missionnaires qui venaient dans la paroisse et 
invitait à partager son frugal menu de campagnard les pauvres 
ouvriers de la Savoie qui n'avaient rien. L’ascendance pater- 
nelle est moins pure au point de vue religieux. Le père de Laq, 
menuisier à Genève, s'occupait activement de politique. Après de 
gros gains, il se laissa plus ou moins dévoyer. 

L'influence d’une vie ne se laisse pas facilement apprécier. Je 
dois dire cependant que, parmi ceux qui ont approché Laq, voi- 
sins ou connaissances, Je ne connais personne qui n'éprouve pour 
lui un véritable respect. Le milieu de petits bourgeois ou 
d'ouvriers plus ou moins à leur aise dont les demeures entouraient 
la sienne n'est pas de ceux qui sont le moins enclins à la critique. 
Cependant, même chez ceux qui étaient le plus indifférents a 
toute piété quelconque, j'ai toujours trouvé un sentiment d’éton- 
nement respectueux vis-à-vis de cet homme dont les allures 
parfois un peu étranges les frappaient, mais chez lequel ils devi- 
naient une puissance spirituelle dont ils ne s’expliquaient pas 
toujours le sens nila cause. Parmi les étudiants en théologie 
mis en relation avec lui, plusieurs lui doivent un approfondis- 
sement réel de leur vie intérieure, si ce n'est une conversion 
complète. La vocation de l’un d’entre eux est, en grande partie, 
son œuvre. Enfin deux vieillards dont la fin fut glorieuse ont 
puisé auprès de lui des forces spirituelles qui furent une lumière 
pour leurs dernières années. L'un d’entre eux, en particulier, 
ancien banquier, venait s'asseoir auprès de lui pendant les longues 
soirées d'hiver et, d'une façon touchante, se mettait à l'école de 
cette expérience religieuse, toute nouvelle pour lui. 


LES CAHIERS 


Comme je l'ai déjà dit, Ferd. Laq est affecté d’une « manie 
d'écrire » (c'est sa propre expression) qui, dans le cas présent, 
ma rendu un fier service. Je savais depuis plusieurs années 
qu'il passait ses soirées à noircir du papier, qu'il écrivait quel- 
quefois en plein travail, à l'atelier. Il m'avait lu à plusieurs 
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reprises de larges extraits de cette façon de « journal intime » 
et, sur mes instances, m'avait même promis de me léguer toutes 
ses feuilles manuscrites par testament. 

Mais, outre qu'il m'avait avoué en avoir brùlé beaucoup, en 
avoir donné d'autres à tel ou tel ami, la crainte d'un désastre 
toujours possible ou d'un autodafé subitement concerté et exécuté 
m'enhardirent. Et, au risque de violer une humilité qui m'était 
bien connue, je me décidai à lui demander tout ce qu'il voudrait 
bien me donner, quitte a lui rendre le tout après en avoir pris 
copie. Comme je l'avais prévu, notre vieille affection fut la plus 
forte ; et, après avoir protesté que ça n'en valait pas la peine, il 
consentit à me confier tout ce qu'il avait en mains: huit ou dix 
cahiers de format écolier, épais et drus, couverts d’une large et 
forte écriture serrée, aux ponctuations rares et presque sans 
alinéas. Souvent ces cahiers sont commencés aux deux bouts. 
Parfois les dates manquent ou sont indiquées au milieu du texte. 
Ce fut tout un travail de classement à entreprendre. Ceci se 
passait en janvier 1916, si je ne me trompe. 

Maintenant, je suis en possession de plus de 650 pages de copie 
ala machine a écrire, qui se distribuent sur dix années consécu- 
tives : 1903 à 1913. Le manuscrit original comporte des carac- 
teres assez spéciaux. Parfois l'écriture change brusquement ; elle 
devient plus serrée ou plus penchée sans perdre cependant 
son apparence générale. Comme ces changements coincident 
parfois avec les réponses du Christ à Lag, je me suis demandé 
s'ils pouvaient déceler l'arrivée subite de l'écriture automatique. 
Mais, après examen, cette hypothèse me semble devoir être 
écartée. Souvent, en effet, les réponses du Christ sont de 
l'écriture normale; souvent aussi la modification se produit sans 
qu'il y ait de paroles attribuées au Christ. 

Certaines expressions sont fortement soulignées ou écrites en 
caractères beaucoup plus gras, comme si Laq voulait les graver 
dans sa mémoire. Enfin des expressions typiques, parfois d'un 
français incorrect, reviennent fréquemment, tels des leitmotivs 
qui, une fois trouvés, s'imposent à la mémoire et à Vintellect 
comme revêtant exactement le sentiment à exprimer. (Nous avons 
peut-être la, disons-le en passant, la trace d'un processus psycho- 
logique analogue à celui qui a donné naissance dans d’autres 
circonstances et en d'autres temps, aux formules dogmatiques 


268 SECTIONS 1 ET XII 


qui se sont imposées à l'Église, dans ses grands credos du début. 
Ce point, du reste, sera traité avec plus de détail dans la suite.) 

Le ton général de ces cahiers ne ressemble à rien de connu. 
On y trouve tour-à-tour des méditations, des exhortations, des 
confessions qui atteignent à la confession psychologique. S'il 
fallait les rapprocher de quelques écrits, je ne trouverais rien 
qui leur soit plus apparenté que certaines pages de l’Autobio- 
graphie de sainte Thérèse, ceux où elle interrompt le récit de sa 
vie pour se lancer dans de longues digressions sur tel ou tel état 
d'âme, et qui se terminent souvent par des prières ou des invoca- 
tions à Dieu ou à Jésus-Christ. 

Il est à peine besoin de dire que Laq ignore tout de la psycho- 
logie moderne, ou, du moins, des travaux qui y ont trait. Il 
ignore aussi la tradition mystique, les états d'oraison, ete. Il 
peut lui être arrivé d'avoir lu certains passages d’écrits mystiques 
dans des journaux d’évangélisation. J'ai trouvé, collé dans un de 
ses cahiers, un passage de l’Imitation de Jésus-Christ découpé 
dans une gazette quelconque, un autre sur sainte Perpétue. Sauf 
la biographie de Catherine de Sienne qui lui a été prétée par une 
dame de sa connaissance et qu'il a lue avec grand intérêt, je ne 
crois pas qu'il ait jamais pris contact avec le grand courant mys- 
tique traditionnel. Du reste, la lecture de cette biographie a eu 
lieu quand le journal était déjà commencé depuis longtemps, et 
ne semble en avoir influencé en rien la forme ni la rédaction. 
Laq a lu aussi les « Lettres du Père Didon » qui l'ont vivement 
impressionné et lui ont donné une vive sympathie pour leur 
auteur, Il a son portrait dans sa cuisine et dans sa chambre à 
coucher, au-dessus de son lit. Il lui arrive aussi de citer Tols- 
toi, Vinet, Gaston Frommel, Clibborn, Moody et Finney (dont il 
a lu la biographie). Il vénère tous ces hommes comme de grands 
chrétiens mais n'est inféodé à aucun; et c’est plus par ce qu'il 
a entendu dire d’eux qu'il les connaît que par une lecture appro- 
fondie de leurs œuvres. 

Il m'a done pas eu de livre-quide comme en ont la plupart 
des grands mystiques. Si un livre l'avait influencé, ce serait 
assurément la Bible. Mais la encore, sa liberté est souveraine. 
Témoin la réponse qu'il me fit par lettre, un jour que je lui avais 
fait cadsau d'un Nouveau Testament, version Stapfer : « Il faut 
que je vous remercie pour ce magnifique Nouveau Testament. Il 
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est délicieux à lire. Vous savez, pour moi que l'Évangile est la 
plaque de la porte du docteur ; mais c’est quand même délicieux 
de lire cette plaque, afin de voir ce que Celui qui est en nous a 
révélé à quelques-uns de ses instruments, violons ou trom- 
pettes ». 

À première lecture, les Cahiers de Ferd. Laq apparaissent 
comme une masse amorphe, comme une source trop abondante 
roulant, dans ses eaux, du limon et de l'or. Peu à peu, cependant, 
l'œil et le cœur s’y habituent, et l'on finit par discerner les diffé- 
rentes parties qui s’insèrent les unes dans les autres et se mélent 
inextricablement. Je dirais volontiers que Laq a trois manières 
et qu'il n'en a que trois. Elles alternent sans transitions. Le pas- 
sage de l’une à l’autre lui est si naturel qu'il reste inconscient et 
qu'il ne le marque pas même par une ponctuation plus forte, Il 
est tour à tour analyste, didactique et lyrique. 

1° Il décrit d’abord ses expériences intérieures ; il les couche 
par écrit pour s’en souvenir. Témoin les brèves annotations qu'il 
ajoute à ses descriptions pour que la mémoire ne s'en efface pas 
de son cœur : expérience éternelle, à conserver toujours, expé- 
rience finie, ou : attention! base de la vie ! 

2° Mais, immédiatement, un besoin impérieux de communiquer 
ces expériences, deles expliquer à autrui, de les prêcher, se fait 
sentir en lui. Il prépare son témoignage chrétien, l’action et les 
conversations qu'il aura le lendemain avec ses prochains par de 
longues considérations exhortatives, véritables plans de sermons 
où il élabore la matière à présenter et dans lesquels très souvent 
il se perd. Ces parties sont pleines de redites et de recommence- 
ments. Ce sont là les portions fastidieuses de l’œuvre. Elles ont 
une allure pressée et cahotante ; les mêmes formules y reviennent 
constamment ; la pensée tourne, sans cesse, sur elle-même, 
remontant des résultats aux sources et repartant des sources pour 
aboutir aux mêmes résultats. Les « et », les « car » se multi- 
plient, et les phrases s’allongent démesurément. Puis le torrent 
plus ou moins incohérent de la pensée finit par se jeter tout 
entier dans une de ces formules figées dont nous avons déjà 
parlé, qui semblent l'attirer et lengloutir. 

3° Mais, parfois, — rarement — il n'en est point ainsi. L'expé- 
rience vainc la formule. Elle est trop violerite et trop envahissante 
pour laisser aux intentions d'apostolat le temps de se faire jour. 
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Alors, au lieu de se figer dans les voies prosaiques de l’explication, 
la pensée s'élève toujours plus, et elle parvient aux plus hauts 
degrés du lyrisme. Ce sont les belles pages. Le style même s’en 
ressent et devient large et, parfois, d'une correction étonnante. On 
atteint un sommet et on voudrait s'y arrêter. Mais le journal 


repart et il faut repartir avec lui. 


LES FORMULES-OBSESSIONS 


Je désignerai sous ce titre, faute d'un meilleur, ces sortes de 
thèses plus ou moins développées, qui reviennent à tout instant, 
dans les cahiers de Laq, généralement à la fin et en manière de 
conclusion des parties didactiques. Elles arrivent la, comme pour 
clore le débat d’une manière définitive et résumer la diseussion 
ou l’exhortation. Il semble que la pensée tendue, après une série 
d'essais pour s'exprimer exactement, les retrouve avec joie et s’y 
installe comme un oiseau dans le nid cherché. Elles la 
satisfont, la rassurent, lui donnent refuge, sécurité et confort. 

Pour comprendre la formation de ces thèses, il faut relever une 
tendance du langage de Laq, ou plutôt de son écriture, de son 
style. Il aime à résumer ses états d'âme et à en condenser l’ex- 
pression en un ou deux mots qui reviennent à tout instant dans 
le discours et le jalonnent. C’est, par exemple : « vaincu et 
mort » ou « vaincu et disparu » qui exprime l’état de mort à 
l’égoisme, de disparition de la volonté personnelle, propre à pré- 
parer l’invasion des états mystiques ; ou bien : « résolu, plein 
d'énergie au 10/10 » qui exprime la tension de la volonté vers le 
but de la vie, ou encore : « J'ai soif, J'attends » qui rend bien 

"état de recueillement soumis et obéissant dans lequel il 
s’immerge pour attendre la venue du Christ. 

Ces formules concises sont évidemment destinées à rappeler 
au souvenir de l’auteur une série d'expériences et à les résumer 
d'une manière aussi précise et aussi brève que possible. 

Mais elles ne sont pas les seules. Nous voyons peu à peu se 
former et se fixer. selon la même tendance une formule plus 
élaborée, moins concise, affectant une allure stéréotypée, avec des 
divisions plus ou moins constantes : ; 

1° thèse centrale, 
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2° parenthèses complémentaires et explicatives, 

3° épithèses d'application. 

Cette formule-type se retrouve à presque toutes les pages des 
cahiers à tel point qu’elle devient obsédante, fatigante. La voici, 
telle qu'elle se présente le plus souvent, avec cependant ici ou 
la de légères modifications. « Il faut à tout prix, ne fixer toujours, 
sans Jamais se laisser distraire, que toute, mais toute son énergie, 
pas au 9/10°. (c'est encore une odieuse lâcheté, une indécision 
en toutes choses, et vous ne ferez jamais rien) mais au 10/10°. 
C'est dans le dernier dixième qu'est le seul, l'unique, le vrai 
secret de la victoire pour demeurer en Lui, plein de confiance, 
vaincu et mort, afin quil demeure en moi pour pouvoir lui 
obéir : | 

1° En repoussant tout péché, 

2° En aimant tout le monde, 

3° Pour faire mon énergique travail par Lui en moi !. 


1. Cette formule revient souvent d’une manière fragmentaire dans les 
cahiers. Sous une forme à peu près complète, nous l’avons relevée 149 fois 
dans les 650-pages de copie du manuscrit, 

Voici, à titre d'exemple, quelques-unes des variantes qui se présentent. 
On reconnaitra, sous les modifications de détail, Vimmutabilité du dessin 
général : 

«I. Résolu, résolu, et toujours plein de toute notre énergique volonté, 
nous voulons demeurer en lui sans le quilter et plein de confiance, toujours 
brisé el mort, car tous nos efforts sont nuls, attendant avec ardeur (et mou- 
rant de soif) l'eau vive promise qui est sa présence en nous ; lui disant sans 
cesse : « J'ai soif » jusqu’à ce qu'il vienne, cela pour pouvoir lui obéir 
4° en repoussant tout péché, 2° aimer ardemment tout le monde, 3° accom- 
plir énergiquement mon travail... etc. 

II. Demeurer en Christ, plein de confiance, mais toujours vaincu et mort, 
lui obéir en repoussant tout péché, et aimer ardemment lout le monde, et 
acecomplir son travail, par Lui en moi, sans jamais se laisser distraire, ni 
se retourner, c'est là la seule vraie vie! 

III.... Rassemblant toute notre énergique volonté, marchons de toute 
énergie, sans nous laisser distraire, en restant de toute confiance en Lui, 
sans broncher, et toujours vaincu et mort, pour la seule chose nécessaire : 
lui obéir en repoussant de son cœur tout péché et en aimant tout le monde. 

IV. Maintenant en avant! de toute, mais toute énergie; pas au 9/10 
(c'est encore une odieuse paresse et lacheté) mais au 10/10° (car c’est dans 
le dernier dixiéme qu’est le seul et unique secret de la victoire), pour la 
seule et unique chose nécessaire : demeurer en Christ sans le quitter, vaincu 
et mort, afin qu'il demeure en moi, pour pouvoir lui obéir en repoussant 


DE SECTIONS I FP XU 


Évidemment, il y a des modifications verbales à cette formule 
immuable, mais jamais assez pour qu'elle ne soit pas facilement 
reconnaissable. Certains points en sont parfois développés comme 
par des parenthèses, ou même par de doubles parenthèses. Mais 
le fond en reste toujours identique, et même la disposition des 
divers membres de phrases ne changent pas. En lisant le journal, 
on ne saurait demeurer insensible au retour incessant de cette 
formule liturgique. Elle s'insère et se grave, dans la mémoire ; 
elle revient comme une obsession. Et pourtant, on n'a pas 
l'impression que l’auteur en soit fatigué, mais bien plutôt que son 
esprit la recherche et s’y complaise. 

Elle représente évidemment pour lui quelque chose, et quelque 
chose de la plus haute importance. C’est, à n'en pas douter, le 
moule dans lequel une expérience, un état d'âme s’est coulé 
définitivement. Elle marque un point d’aboutissement et un 
point de départ: c'est comme une station centrale à laquelle la 
pensée religieuse doit toujours revenir pour s'assurer d'elle-même 
et repartir ensuite. 

Nous avons déjà comparé ces fermules-obsessions aux « règles 
de foi » ou « confessions » ou « credos » des premiers chrétiens ; 
et nous y revenons maintenant. Il nous semble, en effet, que 
les «règles de foi », ces premiers linéaments qui ont, sans doute, 
donné lieu à tout le développement dogmatique subséquent de 
l'Église chrétienne, ont dù se former d’une manière analogue. La 
foi des premiers chrétiens, à la recherche d'un vêtement qui lui 
fût adéquat, rencontrait de temps en temps, dans l’éjaculation 
spontanée, telle ou telle formule qui rendait bien. Cette formule, 


tout péché, en aimant ardemment tout le monde, et pour faire mon éner- 
gique travail par Lui en moi. En ayant! en avant ! 

V. Donc tout est là : 1° Je ne fixe que toute énergie, 2° pour ne fixer que 
cette seule et unique chose : demeurer en Lui, vaineu et mort, pour qu'il 
demeure en moi pour pouvoir lui obéir : 1° en repoussant tout péché, 2° en 
aimant lout le monde, 3° pour faire mon énergique travail. ; 

VI. Etre toujours de toute, mais de toute énergie, c’est ce qu'il veut de 
nous, mais pas au 9/10" (car c'est encore une odieuse paresse et làcheté, 
l’indécision pour demeurer en Lui et Lui en moi, et l’indécision dans lous les 
domaines) mais au 10/10, car attention! c’est dans le dernier dixième qu'est 
la seule et unique clef, le seul secret de la victoire dans tous les domaines 
nen cherchez jamais d’autre), pour aimer tout le monde de tout son 
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reprise, répétée, martelée par la pensée et la parole, se fixait 
peu à peu dans la mémoire. Elle se complétait lentement par 
apports successifs des expériences voisines ou similaires. Et 
enfin, elle était adoptée par un individu ou un groupe comme 
l'expression exacte du processus mental vécu, ou comme un 
symbole adéquat, dans le langage, de ce qui était expérimenté 
dans la vie intérieure. 

Chez Laq, c'est évidemment ce qui s'est passé. La lecture de 
ses cahiers en fait foi. On y voit les formules se présenter d'abord 
sous une forme brève, puis se joindre et se compléter ; et enfin 
aboutir à la formule-type qui ne se dément plus dès lors et 
n'augmente plus guère. Elle se fixe, avec des variantes de détail, 
mais sans importance, qui ne modifient pas son rythme en 
quelque sorte liturgique. 

Partant de cette similitude, et nous souvenant d'autre part, 
que les « confessions de foi » portent, en théologie, le nom de 
symboles, et la science qui les étudie celui de symbolique (et cela 
pour de bonnes raisons) — nous nous demandons si les formules- 
obsessions de Laq ne peuvent pas recevoir le même nom. Pour 
sa piété intime, elles nous semblent, en tout cas, jouer ce rôle. 
Quand elles reviennent sous la plume de l'auteur, on a bien 
l'impression qu'il retrouve, dans cet ensemble de phrases rituel- 
lement assemblées, un souvenir, une image parlante de réalités 
vécues intérieurement. Bientôt ce n’est plus seulement le sens des 
mots qui a une valeur pour lui, mais leur groupement, la figure 
qu'ils font ensemble, le total de la formule. Lui, qui est ordinai- 
rement si peu dogmatique, si libéré des formes et de l'extérieur 
en général, fait exception en ceci à sa manière habituelle ; et 
cela frappe d’autant plus. Il y a comme une nécessité interne 
inéluctable qui le ramène, lui, son discours et sa pensée à la for- 
mule. C’est done bien qu'il y trouve un symbole de quelque 
chose de plus haut, d'essentiel à sa vie. Car, autrement on ne 
s'expliquerait pas cette insistance qui contredit à toutes ses 
tendances accoutumées. 

Les formules-obsessions et particulièrement la formule-type 
que nous avons citée, rentreraient done dans ce qu'on peut 
appeler : la symbolique de Laq. 

Les Psychanalystes nous ont accoutumé à ce terme dans 
leurs descriptions du mysticisme. Les symboles y jouent un grand 
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rôle. Ils sont les véhicules de cette forme de vie religieuse. Les 
mystiques les empruntent, en général, à leur environnement. 
Quoi d'étonnant à ce que Laq, dans la vie duquel on en trouve 
peu, ait emprunté les siens à une de ses occupations les plus 
ordinaires et les plus favorites : l'écriture même de son journal. 
Quelqu'osée que puisse paraître au premier abord cette hypo- 
thèse, elle ne paraît pas dénuée de fondement. On peut fort bien 
penser qu'un certain état d’ame ayant été plus ou moins exprimé 
et condensé dans une formule, cette formule devienne à son tour, 
dans sa matérialité pour ainsi dire, le signe évocateur de cet état 
d'âme et mieux encore, le stimulant de la fonction qui le pro- 
duit !. 

En sorte que, chaque fois que Laq cherchera à retrouver le 
même état d'âme, chaque fois qu'il en désirera le renouvellement 
en lui, chaque fois que sa volonté tendue vers l'idéal sollicitera le 
retour de l'instant vécu jadis, la formule se présentera d’elle- 
même comme le support matériel et l'expression symbolique de 
l'état désiré ou déjà obtenu. 

En le fixant d'une manière figurée devant les yeux de l’écri- 
vain, elle suscitera et excitera en même temps et du même 


4. La formule, d’abord expression d’un état d'âme, devient peu à peu, au 
cours de la vie, symbole d'une fonclion psychique. Ce même mouvement se 
retrouve au cours de l’histoire de la race. G.A. Coe l’a fait ressortir en 
étudiant ce qu’il appelle le processus institutionalisant de la religion : « En 
dépit de leur conservatisme, dit-il, les institutions sont souvent des 
organes dont usent, selon des voies qu'elles ignorent, les forces de vie qui 
les produisirent, Le tabou, appliqué à la propriété du chef, contribue à la 
découverte du droit général de propriété... Des cérémonies, destinées à 
éteindre les effets du tabou violé, naît la notion de purification du cœur. 
La coquille qui reste de la cérémonie originale ou de la formule verbale 
devient enfin, plus ou moins consciemment, un symbole. La pratique chré- 
tienne contient ainsi plus d’une forme dans laquelle un sens nouveau a été 
introduit, Cela est vrai du baptème (un reste de la lustration), de l'eucha- 
ristie (reste de la consommation totémique du Dieu)...., Méme des formules 
qui, originairement, étaient destinées à définir la vérité pour tous les 
temps, cessent insensiblement d’être des définitions, et deviennent des 
symboles de vérités ou d'intérêts du groupe, dont on tente ailleurs la défi- 
nition, Là où prévaut la liberté, les credos deviennent de simples drapeaux 
qui rappellent au peuple ses devoirs de loyauté vis-à-vis du groupe (Coe, 
Psychology of Religion, Chicago, 1916, p. 113-144). 
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coup, l'entrée en jeu des fonctions psychiques qui doivent le 
produire !. 

D'après les théologiens, les confessions de foi des premières 
Églises chrétiennes, les symboles (symbole des Apôtres, symbole 
romain, symbole d’Athanase, etc.) dériveraient en droite ligne de 
la formule du baptéme, adoptée tres tôt et d'une manière uni- 
forme partout. Dans une note de son Histoire des Dogmes ?, 
Harnack s'appuie sur Caspari pour affirmer qu'on ne peut plus 
avoir une opinion contraire à celle-là. Mettons qu'historique- 
ment la chose est incontestable. Mais l'histoire va-t-elle toujours 
au fond des questions? Si la formule du baptême apparait la 
première en date, il faut se rappeler qu’elle ne contient que 
quelques mots (au nom du Père, du Fils, et du Saint-Esprit). 
De ces quelques mots, on peut faire sortir tout ce qu’on veut, Or 
que, dans un but de résistance à l'hérésie gnostique, les pre- 
miers docteurs aient prétendu en dériver toutes les confessions 
de foi qui surgissaient dans les différentes Églises pour pouvoir 
les présenter au public comme règles de foi, rien de plus plau- 
sible ! Ce qui semble plus difficile, c'est de reconstituer les chai- 
nons psychologiques qui manquent au compte rendu des théolo- 
giens primitifs. En effet, comment se sont formés, au point de vue 
psychologique, ces « symboles », ces confessions qui appa- 
raissent, spontanément semble-t-il, dans telle ou telle commu- 
nauté et qu'on prétendait ensuite conformes à la formule 
baptismale, où l'on s’efforçait de voir un développement d’icelle 
et qui ont servi ensuite, dans les conciles, de bases pour la 
construction des grands credos? Car enfin, il est incontestable 
qu'elles n'étaient pas partout les mêmes, qu'elles variaient de 
communauté à communauté, et cela dès l'origine. 

A y regarder d’un peu près, et en tenant compte de la psycho- 


4. M. Delacroix attribue au livre dont sainte Thérèse s'aidait pourentrer en 
oraison une fonction analogue. « Pour donner, dit-il, un point d'appui au 
sentiment, que des pensées importunes menacaient de dissiper, elle s’aidait 
d'un livre; il n'est pas sûr du reste que les considérations qu’elle y trou- 
vait lui fussent utiles ; la seule vue du livre suffisait parfois; c'était un 
moyen de défense contre la distraction, plus encore qu'un équivalent de la 
méditation (Delacroix, Les Grands Mystiques, Paris, Alcan, 1908, p. 11). 

Adolf Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, BA I, p. 295, Frei- 
burg, Mohr, 2° éd. — Cf. aussi, Krüger, Apostolikum et Scheel, Regulae, 
fidei dans : Religion in Geschichte und Gegenwart. 
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logie des milieux revivalistes que nous connaissons maintenant, 
on ne peut échapper à l'impression que les règles de foi primi- 
tives naissaient spontanément de la vie profonde des assemblées 
enthousiastes des premiers chrétiens. Ce n’est pas le savant 
travail apologétique et polémique des docteurs qui leur a donné 
le jour. Elles sortaient, toutes vibrantes, du milieu populaire qui 
les créait; elles répondaient à un besoin d'action, et non de 
défense. Puis, une fois constituées et adoptées, ces thèses deve- 
naient un drapeau, un symbole ; et ce n’est qu'alors qu'on 
s'efforçait de les démontrer conformes à la foi universelle. La, 
mais là seulement, intervient le travail de réflexion, le travail 
intellectuel des docteurs. Or, à ce moment-là, l’évolution psy- 
chologique de la formule était achevée ; et, ce qui serait intéres- 
sant, ce serait de pénétrer dans cette évolution, de nous dire 
comment ces symboles, cellules premières et germinatrices des 
dogmes chrétiens sont nées, sous I’ ila de quels besoins et 
pour répondre à quels désirs. 

Ce chapitre inconnu de psychologie des dogmes, nous ne 
pouvons le reconstituer que par comparaison. L'histoire ne nous 
en dira probablement jamais rien. Mais, autant qu'on peut rap- 
procher l’évolution intérieure d’un individu de celle d'une com- 
munauté, il me semble saisir sur le vif, en Laq, les débuts, la 
genèse psychologique d'un développement analogue à celui des 
symboles chrétiens primitifs. La formule-type qui s’élabore dans 
ses cahiers ressemble à s'y méprendre à une confession de foi. 
Si elle ne représente pas l’orthodoxie par rapport à une Église, 
elle l’est par rapport à un individu. Elle joue, à l'égard de celui 
qui l’a faite spontanément, un rèle de même nature que celui des 
requlæ fidei dans les Églises primitives. Elle est un symbole 
destiné à renouveler, à soutenir et à provoquer les expériences 
religieuses qui ont été déjà éprouvées et à en favoriser le retour 
tout en en contrôlant la conformité au modèle primitif. 

Ceci n'est évidemment qu une indication. Mais elle suffit, me 
semble-t-il, à jeter le doute sur la théorie par trop intellectualiste 
qui règne partout à propos de la naissance des dogmes et de 
leur histoire !. La construction dogmatique de l'Église chrétienne 


1. Qu'on nous entende bien. Nous ne prétendons nullement enlever la 
moindre valeur au travail consciencieux et peut-être définitif que les théo- 
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a été traitée Jusqu’a présent par les théologiens comme le résul- 
tat d'un vouloir constructif et délibérément conscient, comme 
l'œuvre de l’intellect pur procédant par déductions successives à 
partir d’un noyau primitif : la formule du baptême. Il serait 
temps de se demander si la vie des sentiments n’a pas eu plus 
de part qu'on ne le croit à ces débuts encore obscurs ; si, dans 
les premiers symboles, il n’y aurait pas, en quelque mesure au 
moins, l'expression spontanée et presque involontaire d’expé- 
riences intérieures violentes et impérieuses, d'expériences de 
nature mystique et si les premières regule fidei (avant les 
retouches doctorales et orthodoxes, avant la constitution des 
grands symboles) n’ont pas été tout simplement la formule plus 
ou moins rythmée d'une émotion intérieure vécue, formule dont 
le seul énoncé, parce qu'il avait été sincère et vrai la première 
fois, en vint à évoquer et à susciter, par sa répétition, la repro- 
duction de l'expérience originaire ‘. 

L'hypothèse que j'ai l'honneur de soumettre à vos réflexions et 


logiens ont accompli sur le terrain de l’histoire. A ce point de vue, les 
résultats obtenus demeurent. Nous voudrions seulement montrer qu'au 
delà, il reste encore des voies ouvertes, que les courtes thèses, embryons 
primitifs des regulae fidei des diverses communautés primitives, même si 
elles ont été fournies aux premiers chrétiens par la formule du baptême, 
n’ont pas tiré de cette formule seule leur force suggestive et leur valeur 
vitale. Il faut y ajouter la puissance de l'émotion se condensant autour de 
paroles qui semblent aux croyants exprimer exactement leur émotion. En 
ajoutant à la courte formule du baptème, les premiers chrétiens n’ont pas 
d’abord déduit intellectuellement ; ils ont probablement donné carrière à 
une puissance créatrice d’origine plus affective qu'intellectuelle. 

1. Cette loi d'évolution des formules mériterait une étude à part. Il 
faudrait en chercher les traces aussi bien dans l'histoire psychologique de 
la race que dans celle des individus. M. Charles de Rouvre dans son Amou- 
reuse histoire d’Auguste Comte (Rev. de Paris, XXIV, 15 janv. 1917, 
p. 365) en cite un cas intéressant : « Certain soir de mai 1845, dit-il, étant 
chez mes grands-parents, il (Aug. Comte) s’écria devant Clotilde, pour 
Clotilde : « On ne peut toujours penser, mais on peut toujours aimer. » C'est 
cette exclamation, devenue formule, et érigée en principe, qui va servir de 
base à sa reconstruction sociale. C’est vers elle que Comte se retourne 
après une année de gestation, et c'est elle qu'il présente, dans le discours 
préliminaire de la Politique, comme le substratum de la nouvelle doc- 
trine ». Voilà donc, dans un tout autre domaine, l'exemple d'une formule 
créée dans un moment d'enthousiasme et d’excitation affective, qui devient 
le thème d’une orthodoxie sociale et philosophique. 
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à vos critiques est donc la suivante (et je la formule sous forme 
interrogative) : 

N'y aurait-il pas lieu d’accentuer au début de l'histoire des 
dogmes, la part de l'élément affectif, trop négligé jusqu'ici ou 
passé sous silence au profit d'une élaboration entièrement 
rationnelle ? 

Certes, il est plus que probable que la formule baptismale (au 
nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit) ait été le nucleus autour 
duquel sont venus s’agréger peu a peu les éléments divers des 
diverses régles de foi. Mais ici déja, dans le choix spontané de 
la formule baptismale comme centre du développement dogma- 
tique ultérieur, on peut penser qu'il y a eu plus de causes affec- 
tives en jeu que de délibérations rationnelles. Le moment de son 
baptême ou du baptême des autres devait être, pour le néophyte, 
dans les premières communautés chrétiennes, un moment singu- 
lièrement émouvant, l’un de ceux où la violence des sentiments 
atteignait son apogée, sous l'influence à la fois de la gravité de 
l'acte accompli et de l'ambiance des communautés aux allures 
revivalistes. Les émotions ressenties à ce moment-là, le tonus 
affectif atteint à cette heure étaient de ceux qu’on n'oublie plus. 
Cet instant restait sans doute gravé dans la mémoire des conver- 
tis et dans leurs représentations comme l'instant de vie le plus 
haut. Il était tout naturel qu'ils s’y reportassent ensuite quand il 
s'agissait d'évoquer à nouveau l'intensité de la vie religieuse et 
que les expressions verbales employées alors demeurassent dans 
leurs souvenirs comme des sortes de signes automatiquement 
évocateurs des impressions anciennes. De même qu’une mélodie 
entendue autrefois dans un moment d'émotion intense, évoque 
automatiquement en nous l'émotion jadis vécue, les paroles 
prononcées lors du baptême, peut-être leur rythme verbal à lui 
seul, devaient faire revivre en quelque sorte la foi exaltée des 
âmes mystiques. 

D'autre part, nous ne savons pas exactement ce qui se disait 
lors des premiers baptêmes chrétiens. A la formule concise que 
j'ai rappelée, il semble que, parfois au moins, le baptisé ajoutait 
quelque chose de son cri, peut-être une courte confession de sa foi. 
Tertullien ne dit-il pas, en effet (De coron. mil. c. 3): « Nous 
sommes plongés par trois fois, en répondant quelque DE de 
plus que ce que le Seigneur a prescrit dans l’Éva ngile » ? Ces 
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formules courtes, mais prononcées dans un état d'émotion vive, 
peut-être préparées et apprises par cœur à l'avance, devaient 
sonner dans l'âme du fidèle d’un son qu'il n’oubliait plus. Les 
répéter plus tard, c'était évoquer, du même coup, tout l'écho 
émotif que rendait son âme lorsqu'il les avait prononcées lors du 
baptême. 

Enfin, il convient d'ajouter que les premières règles de foi dont 
la teneur nous ait été conservée, par exemple l’ancien symbole 
romain, avaient une allure rythmée. Caspari (Quellen 3. Gesch. 
des Taufsymbols III S. 3 ff. (cité par Harnack, I, p. 131 en note) 
remarque à propos de ce symbole que, 1° ce n’est pas une formule 
d'enseignement mais de confession, que 2, libre de toute inten- 
tion polémique, elle a une forme hymno-cultuelle, qui se montre 
dans l’enchainement asyndétique des différentes parties et dans 
le rythme, etc. D’aprés ces remarques, qui ont été faites bien 
avant notre hypothèse, il semble done bien que le rôle des pre- 
miéres regles de foi n’ait pas été surtout et avant tout catéché- 
tique, mais qu'au contraire, murmurées et répétées sur un certain 
rythme, adaptées à certaines modulations de la voix, elles aient 
eu, comme principal effet, si ce n'est comme but ultime et 
unique, d'évoquer chez ceux qui les répétaient et chez ceux qui 
les entendaient, ou de réveiller chez eux, un certain état d'âme. 

Que plus tard, et assez vite, on ait éprouvé le besoin de rai- 
sonner tout cela et d'interpréter ces formules dans un sens plus 
intellectualiste, je n’entends nullement le nier ; et toute l'œuvre 
des Pères est là pour en témoigner. Mais il convient, me semble- 
t-il, de relever le rôle qu'ont eu les facultés affectives dans ces 
premiers balbutiements du dogme chrétien, et d'ouvrir aux 
recherches de la psychologie un domaine qui jusqu’à présent 
lui est resté trop fermé. Il faut se souvenir qu'avant que les pen- 
seurs chrétiens interviennent et raisonnent le dogme, en le 
réduisant presque à une construction du seul intellect, l'Église 
était surtout composée d’àmes mystiques, avides d'impressions 
affectives et d'émotions religieuses. Leur part d'influence a été 
grande au début ; et peut-être a-t-on dépassé les bornes de 
l'exacte vérité en leur attribuant des intentions qu’elles n'avaient 
pas dans leur création inconsciente des premières assises de ce 
qui est devenu plus tard l'édifice dogmatique du christianisme. 

Il ya la, me semble-t-il, une question de base à reprendre. Je 
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ne prétends pas l'avoir fait, ni même en avoir rendu claire la 
nécessité. Il me suffirait, en émettant une hypothèse, illustrée de 
quelques faits, d’avoir aiguillé l'attention de plus savants que 
moi sur cette voie que j'espère n'être pas une impasse. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Toussaint, Delacroix et Berguer. 

M. Toussaint. — L'Écriture, par la glossolalie, est tout à fait 
en accord avec cette thèse (chap. 12 et 14 de la 1"° épitre aux. 
Corinthiens). La glossolalie n’était pas alors un phénomène indi- 
viduel, mais un exercice régulier qui a duré près de trois siècles. 
La théologie a complètement négligé ce fait dans son explication 
purement intellectuelle des dogmes. Le dogme chrétien a été fait 
par ces inspirés. Les réglementations des conciles sont venues 
après, lorsque l’effervescence s’est assoupie. 

M. Delacroix. — J’adhére en grande partie à la thèse de 
M. Berguer, mais c'est pour une raison opposée à celle de M. Tous- 
saint. J'avais noté les glossolales comme argument en oppositionà 
M. Berguer. M. Toussaint pourrait-il dire d'une façon précise quelle 
est leur importance dans la formation des règles de foi ? Le glos- 
solale se laisse aller à des éjaculations verbales incompréhen- 
sibles pour les fidèles ; on réglemente sa liberté, on lui dit de se 
tire. Je ne sais, pour ma part, si de là quelque chose de précis 
et de net a pu passer dans la théologie. La glossolalie me paraît 
aller à l'encontre de la thèse de M. Berguer. 

Ceci dit je suis entièrement d'accord sur le fond avec M. Berguer, 
sauf sur un point cependant. Il faut en effet faire une très grande 
place aux phénomènes affectifs ; il faut reconnaître ce rôle des 
formules stéréotypées. qui s'imposent d’abord à moi-même puis 
aux autres. 

Mais l’affectivité dont il s’agit, très puissante, exprimée dans 
une formule rythmique élémentaire, est déjà disciplinée, intellec- 
tualisée en un certain sens. Il ne faut pas oublier que Paffectivité 
est toujours imprégnée d’attitudes intellectuelles. Les premiers 
chrétiens pensaient dans les perspectives juives et dans celle du 
Fils; le « pneuma » vient par là-dessus d’une façon assez obscure. 
Mais la formule du baptéme exprime nettement l’attitude reli- 
gieuse d'une communauté déjà intellectualisée d’une manière très 
précise. L’affectivité se joue déjà dans un cadre mental constitué. 
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Dirons-nous qu’en passant à la limite, en remontant jusqu'aux 
tout premiers débuts, on atteindrait l'affectif pur. Ce sera l'idéal 
de certains psychologues, mais nous n'en savons rien historique- 
ment et cette hypothèse, purement psychelogique, se heurte à 
ce fait qu'un élément affectif quelconque se joue toujours dans un 
cadre intellectuel. 

En remerciant M. Berguer, }’introduis cette petite réserve en 
réclamant les droits de la société constituée, du rite et du mythe. 

M. Berquer. — Je suis d'accord avec M. Delacroix pour le 
fond. Dans le cas actuel, on sent très bien que le sujet est d'un 
milieu revivalisle. 

M. Delacroix. — Avez-vous surpris chez ce mystique, dont la 
vie religieuse parait trés intense, quelques-uns de ces états 
extatiques comme il y en a chez tant d’autres personnes duméme 
genre ? Ou bien est-ce un apôtre bien vivant? Vous avez parlé 
d'écriture automatique, d’invasion brusque... 

M. Berguer. — A certains moments, notamment dans ce qu'il 
appelle « l’expérience chrétienne », il y a communion complète 
avec le Christ. Mais est-ce l’extase? En tout cas, je n'ai pas 
relevé de phénomènes physiques violents. Je l’ai vu dans certains 
états de maladie physique avoir des visions, mais elles ont dis- 
paru lorsqu'il est revenu à la santé. 


Prof. C. TOUSSAINT (Aix-Marseille). 


L'ENSEIGNEMENT 
DE L’HISTOIRE DES RELIGIONS 
DANS LES FACULTÉS DES LETTRES ! 


Renan écrivait, vers 1854, à propos des Congrès philologiques 
en Allemagne, des réflexions dont le présent Congrès d'histoire 
des religions a déjà su faire son profit dans l'ordonnance et la 
distribution de ses travaux. « Pour offrir, disait l’illustre écri- 
vain, des résultats et un objet vraiment solides, les congrès 
devraient se proposer avant tout de discuter les intérêts de la 
science, de leur donner une direction générale, d'indiquer et 
d'encourager les travaux utiles, d'entretenir et de ranimer l’es- 
prit philosophique, qui seul peut donner un but aux recherches 
spéciales ». Or, un tel vœu ne se trouve-t-il pas réalisé en par- 
tie, du fait que le Comité d'organisation a réservé une section 
spéciale où serait discutée la question de l’enseignement des 
sciences religieuses dans nos Universités, et cela, non pas d’une 
façon spéculative, mais avec des vues pratiques et sur le terrain 
même de l’action ? Où sont mieux représentés, en effet, les inté- 
rêts de la science que dans ces institutions d'État qui gardent, 
parmi nous, les traditions de la haute culture et qui sont l’ex- 
pression suprême des forces intellectuelles de la nation? Le 
Congrès n’eùt-il à son actif d'autre mérite que celui de concen- 
trer la son effort, qu'il aurait déjà largement justifié le but de 
sa convocation et évité l'écueil de tant de réunions dé ce genre 
où les lectures et les discussions d’apparat absorbent toute l’acti- 
vité des assemblées. Il n'en sera pas ainsi, car, à l’exemple 


1. Ce mémoire a été publié dans [a Revue de synthèse historique, t. 
XXXVI (1923), pp. 13-35. | 
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des hommes d’affaires, nous profiterons de ces assises solennelles 
pour recenser les pertes ou les gains des études religieuses a 
caractère purement scientifique, avec l'intention de rechercher 
les moyens les plus efficaces pour assurer leur avenir et leur 
prospérité. Afin d'être exacts en notre comptabilité, il importe, 
ce semble, de reprendre notre inventaire à partir de l’année 
1900, époque qui ouvre, à proprement parler, l'ère des Congrès 
internationaux d'histoire des religions et qui vit se tenir, à peu 
près vers le même temps et au même endroit, un autre Congrès 
non moins imposant qui eut aussi, dans ses délibérations, à 
s'occuper de nos études. 

En effet, dans sa séance plénière du 1°" août, le Congrès inter- 
national de l’enseignement supérieur adopta, à l’unanimité, la 
résolution suivante que lui soumit Jean Réville et qui fut vive- 
ment appuyée par Gabriel Monod et les autres membres de la 
section historique : « Il est désirable que l’enseignement de l’his- 
toire comparée des religions soit introduit dans les Universités 
où il n'existe pas encore, soit sous forme de cours spécialement 
consacrés à cette discipline, soit comme matière complémentaire 
des cours et programmes de philologie, de philosophie ou d’his- 
toire déjà existants ». L'importance de ce texte n’échappera à 
personne. Dès ce jour, on peut dire que les sciences religieuses 
ont obtenu droit de cité dans nos Universités, un droit moral, 
tout au moins qui, grâce à l'initiative intelligente et perspicace 
des directeurs de notre haut enseignement, s’est transformé en 
vivante réalité. C'est ainsi que, dans les années qui suivirent 
cette manifestation solennelle de l'élite des corps enseignants 
du monde entier, on se mit à créer, à Paris et en province, des 
chaires d'histoire des religions, dans diverses Facultés des 
Lettres. Celles de Paris et de Montpellier donnèrent place, dans 
leurs programmes, à l’histoire du christianisme ; Aix-en-Provence 
s’accrut d'un cours d'Histoire et Religions des peuples de l'an- 
cien Orient, Lille et Strasbourg furent dotés d'un enseignement 
spécial de l'histoire générale des religions. A l'étranger, cet 
exemple fut suivi là où jusqu'alors il avait rencontré les plus 
vives résistances. L'Allemagne, si longtemps hostile aux créa- 
tions de ce genre, s'y résigne enfin en 1910, tranformant la 
chaire de théologie de Pfleiderer, à Berlin, en chaire d'histoire 
des religions et transférant celle-ci, quelque temps après, à la 
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Faculté de philosophie, le pendant de nos Facultés des Lettres. 
D'autres universités allemandes ont suivi le mouvement, si 
bien qu'à l'heure actuelle, il n’est pas de nation cultivée, où 
l'histoire des religions ne soit considérée comme une partie 
essentielle de toute vraie culture et dotée d’Instituts qui en 
assument la charge. 

En France, l'œuvre inaugurée dans nos Universités de pro- 
vince a subi, du fait de la guerre, un certain ralentissement, par- 
fois même, comme à Montpellier, une sorte de recul. Ne serait- 
il pas à craindre que, par des transformations de chaires, le 
même fait se reproduise ailleurs, au risque de nous mettre, de 
ce côté, en infériorité notoire, vis-à-vis des universités étran- 
gères ? Je signale le péril pour qu'on y prenne garde. Il ne faut 
pas oublier, au surplus, que les sciences religieuses sont encore 
sur notre sol comme des plantes exotiques et qu'il ne manque 
pas à l’horizon de signes inquiétants, voire même de menaces 
pour leur existence ou, tout au moins, pour leur libre expansion. 
Aussi, n’est-ce pas chose vaine, en 1923, après les bourrasques 
de la guerre, de reprendre et, si possible, de consolider, d'étendre 
et de développer l’œuvre de nos devanciers ; et ceci, non seule- 
ment dans l'intérêt de cette partie spéciale de l’histoire, à 
laquelle nous nous consacrons, mais aussi dans le but de veiller 
au bon renom de nos Universités aux yeux de l'étranger. « A 
l'heure qu'il est, disait Renan, il y a au monde deux classes de 
nations : les unes qui ont des savants, les autres qui n'en ont 
pas. Ces dernières sont aussi abaissées sous le rapport politique 
que sous le rapport intellectuel. » Nous ne voulons pas être de 
ces dernières. Et puisque tout ce qui n’est pas en voie de pro- 
grès porte un germe de mort, nos Congrès ne doivent avoir de 
cesse qu'ils n'aient fait avancer l'objet qui est leur raison d’être. 
Je crois donc servir leurs intentions en exposant à nouveau, aidé 
en plus par les leçons de l'expérience, les raisons qui motivent 
la création progressive de nouvelles chaires d'histoire des reli- 
gions, dans nos Facultés des Lettres, ainsi que la façon dont 
peuvent être compris leur role et leur organisation, en l’état 
présent de nos ressources et de nos programmes d'examen. Ce 
ne seront là que de simples suggestions dans le but d'appeler 
et de provoquer les observations, les remarques, les corrections, 
les perfectionnements dé collègues beaucoup plus fondés en 
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savoir, en expérience, en autorité. On comprendra que j’arréte 
mes regards d’une maniére presque exclusive sur nos Univer- 
sités de province, Paris étant, auprès d'elles, si richement pourvu 
au point de vue de la branche d'histoire à laquelle nous nous 
intéressons ici. 


Que les sciences religieuses, au sens et dans la mesure où elles 
sont sciences, aient droit à être représentées dans chacune de 
nos Universités, c'est ce que parait exiger plus encore qu’une 
raison sèche d’étymologie, l’idée qu'on se fait d'institutions 
vouées à une haute et vaste culture qui est leur raison d’être et 
leur honneur. Or, en l'état actuel du savoir humain, peut-on 
tenir pour universel et vraiment supérieur, un système d’études 
dont on excluerait par avance, pour un motif ou pour un autre, 
l'histoire d’un des facteurs les plus essentiels des civilisations 
antiques et de notre propre civilisation ? Qui oserait encore 
alléguer que les croyances, les rites, les sentiments religieux 
n’ont rien à voir avec nos programmes, et qu'ils ne sont que 
curiosité d’amateur ou d'érudit, après qu'un Fustel de Coulanges, 
dans sa Cité antique, en a fait la clef mystérieuse qui nous 
ouvre l'intelligence du passé !? 

« Regardez, dit-il, les institutions des anciens, sans penser à 
leurs croyances, vous les trouverez obscures, bizarres, inexpli- 
cables. Mais, en regard de ces institutions et de ces lois, placez 
les croyances, les faits deviendront aussitôt plus clairs et leur 
explication se présentera d'elle-même ». 

S'imagine-t-on avoir rempli son devoir d’historien, quand on 
a simplement relaté les noms, paroles et gestes des héros, des 
rois, des conquérants, des législateurs, des conducteurs de 
peuples, quand on a montré la naissance et la décadence des 
empires, quand on a raconté des faits de guerre ou des œuvres 
de paix, quand on a décrit des révolutions ou l’évolution paci- 
fique des institutions du passé ? Croit-on avoir tout dit, lorsqu'on 
n’a omis aucun nom, aucune date, aucun lieu historique ? 


2 


De quelle utilité serait, pour les générations futures, cette 


1. La cilé antique, 22" édit., 1922, p. 3A 
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liste exacte et méticuleuse ? Une telle conception de l'histoire 
mériterait-elle encore, aujourd’hui, de s'appeler science ? Évi- 
demment non. Savoir, c'est remonter aux causes et aux prin- 
cipes. Une exposition d'événements politiques sans hen avec 
leurs antécédents directs ou éloignés, se comprend tout au 
plus dans un enseignement élémentaire, mais ne saurait sullire 
quand on monte plus haut. Pour être supérieur, l’enseignement 
doit viser à ce que Renan considère comme la seule chose 
nécessaire dans l’ordre intellectuel, savoir philosophiquement. 
«Il est, dit-il, une foule d'études qui n'ont de valeur qu’en 
vue d'un but ultérieur; c’est comme élément de la science 
philosophique que tout a son prix et sa valeur ». 

A ses yeux, les sciences historiques ne sont autre chose que 
la recherche des lois qui ont présidé jusqu'ici au développement 
de l'espèce humaine. Elles sont la base des sciences sociales. 
Sans elles, il n'y a que des esprits sans solidité, sans vivacité, 
sans pénétration. N'est-ce pas dire que, sous peine de déchoir 
de leur rang et de manquer a leur mission de haut savoir, nos 
Universités ne peuvent négliger de parti-pris ou autrement, 
l'étude de cet élément primordial et universel qu'on rencontre 
partout et toujours, à chacun des degrés de l'évolution humaine, 
dès que l’homme se groupe en sociétés ? D'où vient le caractère 
caduc de tant d'ouvrages d'histoire ancienne, sinon d’avoir 
ignoré ou mal compris les croyances primitives des peuples dont 
ils se sont occupés ? 

C’est l'étude des religions qui renouvelle chaque jour nos vues 
sur l'antiquité ; grace à elle, nous suivons, sans effort, les 
diverses étapes des civilisations passées, tant est étroite, dans 
les sociétés anciennes, la corrélation des croyances avec les 
usages et les institutions nationales ! L'Egypte, à cet égard, 
nous offre un exemple des plus instructifs : nulle part l’évolu- 
tion civilisatrice ne serre de plus près l’évolution religieuse, à 
tel point qu'on peut dire que celle-ci conditionne celle-là... 
C'est dans la conception spéciale qu'eut ce peuple de l'au-delà, 
qu'il faut chercher les grandes directives et les impulsions mai- 
tresses qui ont présidé à l'éclosion comme au développement 
merveilleux des branches de l’art où ila excellé et où il s’est 
montré un maitre exercé, bien avant que d’autres nations soient 
entrées dans la même voie. Ainsi, c'est pour rendre reconnais- 
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sable à l'âme, le corps qu’elle avait habité et dans l'image 
duquel elle revient prendre place après la mort, que le sculpteur 
s'est appliqué à donner aux statues de métal ou de pierre, la 
ressemblance la plus parfaite, l'expression la plus vivante, les 
traits les plus caractéristiques du modèle, et si l'artiste fait choix 
des matières les plus dures et les plus résistantes, c'est moins 
pour perpétuer la mémoire du défunt (ce qui serait notre idée à 
nous modernes), que pour assurer à son Kha un asile durable. 
La même idée a fait élever vers le ciel, ces masses énormes de 
pierres qu'on appelle les Pyramides, destinées à être des mai- 
sons d'éternité ; c'est elle aussi qui a incité à bâtir ces temples 
gigantesques où l’on voulait s'assurer, par un service somptueux 
et continu, la faveur des dieux, en vue d'obtenir d'eux que le 
mort reçût, dans l’autre monde, les offrandes nécessaires à son 
entretien ; elle enfin qui a inspiré les rites funéraires et les 
mille précautions de l'embaumement. Or, si toute la vie de 
l'Égypte a été ainsi suspendue à sa foi religieuse, vie privée et 
vie sociale, vie politique et économique, vie de l'esprit et vie du 
corps, peut-on, en réalité, se flatter de comprendre le passé 
d’un si grand peuple, sans avoir à connaître sa religion, et sans 
chercher à se mettre, par une interprétation exacte des textes 
religieux, dans l’état d'âme qui a créé et alimenté ces croyances ? 

Et, d’ailleurs, qui nous met à même de nous refaire, en esprit, 
les contemporains de ces siècles lointains, si ce n'est l'intelli- 
gence de toute leur littérature, celle des monuments comme 
celle des papyrus, qui, presque en totalité, est d'ordre sacré ? Il 
n'est pas d'inscription ou de morceau littéraire qui ne parle des 
dieux, de leur histoire, de leur puissance ou de leur culte. 
Aucun vestige de ces peuples anciens, car on peut étendre cette 
règle à d'autres races qu'à l'Égypte, auquel on puisse attacher 
un sens, sans revenir à l’idée religieuse. La religion, en ces 
temps reculés, est comme l'éther des physiciens : c'est le sub- 
stratum universel, sur lequel posent toutes les civilisations du 
passé, l'élément qui en pénètre tous les atomes, la force pri- 
mordiale qui les actionne. Et par religion, nous n’entendons pas 
seulement un ensemble de doctrines léguées par la tradition et 
revétant une forme mythologique ou dogmatique, mais une 
croyance accompagnée d'enthousiasme, de dévouements, de 
sacrifices. Sous le texte écrit, comme sous la lave éteinte, nous 
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devinons l’éruption volcanique et les grandes secousses qui ont 
accompagné l’apparition de ces idées mystiques. Nous essayons 
de reconstituer, en imagination, le monde de sentiments et d'im- 
pulsions qui ont remué l'âme de ces peuples, car dans la vie des 
masses, le courant intellectuel est faible auprès du torrent des 
instincts et des tendances affectives. C’est en usant de ce prin- 
cipe que nous sommes à même de mesurer l'étendue et la pro- 
fondeur de mouvements restés Jusqu'ici, faute de ce calcul, 
presque imperceptibles et inexistants. La tâche de l’orientaliste 
n'est pas finie, quand il a déchiffré l’hiéroglyphe ou le cunéi- 
forme : il lui reste à faire valoir sa traduction en la replaçant 
dans le cadre général que fournit l’histoire des religions. 

Combien, à cet égard, nous sommes plus favorisés que nos 
aînés ! La science philologique, aidée par l'archéologie, ajoute a 
notre existence des séries de siècles et des millénaires entiers, 
en nous replaçant dans un monde d'idées et de sentiments qui 
avait échappé aux Grecs eux-mémes. Nous en savons plus sur 
les premières civilisations du monde méditerranéen et sur la 
civilisation grecque elle-même, du moins sur ses origines, 
qu Homère ou Hérodote; nous connaissons mieux l'Égypte ou 
la Chaldée que ne l'ont connue des hommes comme Bérose ou 
Manéthon ; nous comprenons mieux l’hébreu que saint Jérôme ; 
nous avons découvert des peuples, des idiomes et des cultes 
qui avaient disparu pour l'antiquité classique. 

Il y a eu, en effet, dans l'esprit grec un défaut capital, dont 
les effets seront à jamais regreltables, c'est d'avoir méprisé, par 
orgueil de race, tout ce qui n'était pas grec et de n’avoir pas 
cherché à lire les hiéroglyphes ou les cunéiformes. 

Si la chose est d'importance quand il s’agit d’ hommes comme 
Platon ou Aristote, combien ne l’est-elle pas davantage lors- 
qu'on voit, sur le terrain de l'histoire, un Hérodote ne dire de 
l'Égypte ou de la Mésopotamie que ce que des drogmans de 
hasard et souvent inintelligents lui ont appris ? Et les autres 
historiens grecs ou romains venus après lui, n'ont guère eu 
d'autre moyen d'information. Il s'ensuit que leurs récits ne 
sont pas d'une grande utilité pour la connaissance de ces temps 
reculés et que souvent ils nous induisent, par leurs interpréta- 
tions, à des méprises et à des erreurs qui se sont perpétuées 
Jusqu'à nos jours, 
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Ce sera la gloire incomparable du x1x° siècle de nous avoir 
donné la noble phalange de savants qui, par leurs travaux, ont 
redressé cette fausse ou incomplète image du passé, effort qu'on 
peut comparer à celui de l'astronomie moderne, rétablissant la 
vraie carte du ciel. 

A cette tâche, la France, l'Angleterre et l'Allemagne ont vu 
s'appliquer, depuis près d’un siècle, les plus illustres de leurs 
savants. C’est maintenant l'heure de faire profiter de ces résul- 
tats, acquis par tant d'efforts soutenus et de pénétration subtile, 
la jeunesse ardente de nos Universités. Donnons-lui tout ce qui 
est vivant et en progrès, dans les études philologiques. Que 
notre enseignement soit large, libre, plein d'initiative, représen- 
tant à chacun de nos cours, l’état actuel de la science, si bien 
que l'étudiant qui l’a suivi aperçoive clairement, dès ses débuts, 
le point d’où il faut partir, etles régions qui restent à décou- 
vrir par les chercheurs et les ouvriers de l'avenir ! L’antiquité 
classique ne peut plus être prise comme objet exclusif de notre 
formation universitaire : elle en restera la base, si l’on veut, 
mais elle se complètera dorénavant d'un ordre d'études qui en 
assurera la solidité. Au fond, la culture gréco-latine n’est pas 
encore une culture dans toute la force du mot; elle n’en a que 
l’écorce non le fruit ; elle en est le corps, non l’àme qui vivifie. 
Il faut pénétrer dans l’esprit des anciens, aussi loin que le per- 
met l'investigation scientifique, sous peine de rester un esprit 
étroit et formaliste. Nous n'avons pas seulement à former des 
rhéteurs, mais des hommes de science et de réflexion philoso- 
phique. Nos cours d'histoire ne doivent pas se contenter d’anec- 
dotes, d'analogies superficielles, de mesquines applications : il 
faut, comme en géologie, attaquer les couches les plus pro- 
fondes du passé humain pour en étudier la nature et l’ordre de 
succession. Et rien ne nous facilitera mieux ce travail que d'étu- 
dier l'élément fondamental qui a servi d’assise commune à ces 
civilisations successives et qui s'est transformé avec elles, Je 
veux dire, la religion. Et ici, comme pour la traduction des 
textes anciens, combien ne sommes-nous pas aidés par les 
patientes études des mythologues ! Comme nous sommes loin, 
aujourd'hui, pour l'explication des mythes, des tatonnements, 
parfois si puérils, des anciennes écoles ! Quel progrès accompli, 
quand on compare, sur ce point, l'œuvre d’un Burnouf ou d’un 
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Max Muller, pour ne citer que les modèles, avec les essais 
tentés, depuis Evhémère, pour rendre compte de ces récits, qui 
ont toujours paru des énigmes et contre lesquels un Platon 
s'irritait, ne pouvant en saisir le sens! Si nous ne sommes pas 
encore arrivés à les comprendre dans le détail, nous commen- 
çons pourtant à en soupçonner les lignes générales et même à 
découvrir la genèse de quelques-uns d’entre eux. En tout cas, 
les mythes ne sont plus pour nous des contes stupides et ridi- 
cules, mais l'image d'un état d'esprit, le niveau d'une culture, 
le reflet d'un milieu social et, par la comparaison savante d'un 
certain nombre de ces mythes, la science est arrivée à retrouver 
les linéaments d’une langue, d’une religion, d’une race com- 
mune. C’est ainsi que le système de mythes dont les Védas nous 
ont gardé la forme la plus ancienne a aidé, avec le système com- 
paré des langues qui se parlent depuis l'Islande jusqu’à l’île de 
Ceylan, à établir l'existence, à un moment donné de l’histoire 
et dans un lieu donné, d’une race humaine ayant même langue, 
mêmes dieux, mêmes traditions, la race indo-européenne. De 
tels résultats font bien augurer d’une méthode qui a su les obte- 
mir. C'est celle-là même que doit prendre pour guide l’histoire 
des religions telle que nous l’envisageons pour notre enseigne- 
ment supérieur, et telle que l’a fixée Max Muller, le père de 
cette même histoire. Nos recherches ont une base strictement 
philologique et historique. Nous nous intéressons à la littéra- 
ture religieuse, aux Védas, à la Bible, au Zend-Avesta, aux 
textes des Pyramides ou au Livre des Morts, aux légendes, aux 
poèmes, aux incantations, aux psaumes babyloniens, à tous les 
écrits sacrés de l'antiquité, de la même façon que s’y sont inté- 
ressés et que s'y intéressent les grands philologues du monde 
savant. Ce qui nous pousse de ce côté, c'est le désir et l’espé- 
rance de ressaisir les anneaux qui relient à ces civilisations 
anciennes et primitives notre propre civilisation, car nous 
sommes persuadés, avec Renan, que « l’histoire de l'Inde 
védique, des Hébreux, de l'Assyrie, de la Babylonie, de 
l'Egypte ou de la Perse, c’est notre histoire à tous, puisque 
notre civilisation plonge par ses racines, dans le sol même où 
les Védas, la Bible, le Zend-Avesta nous tranportent, et que 
nous subissons encore aujourd'hui le contre-coup de ce qui se 
passa, il y a plusieurs milliers d’années, dans l'Asie primitive, 
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à Ninive, à Babylone, à Suse, à Memphis, à Thèbes ou dans le 
pays de Canaan. » 

Ce but unique nous différencie suffisamment des autres façons 
de comprendre et de traiter l’histoire des religions pour que 
nous nous croyions dispensés de nous défendre du soupçon de 
faire double emploi avec les facultés de théologie, encore moins 
de nous poser en adversaires de leur enseignement, Il n'y a rien 
de semblable dans nos intentions. La scolastique elle-même, au 
besoin, nous vengerait de ce reproche. Il n'y a d'opposition 
entre deux sciences, disait l'École, que lorsqu'elles envisagent 
la même matière avec le même objet formel. Or, notre point de 
vue est totalement différent de celui de l'enseignement confes- 
sionnel qui étudie’ et interprète les textes religieux, pour y cher- 
cher des dogmes, des prières, des rites, des règles morales, des 
sources d’édification ou de consolation spirituelle, toutes choses 
en dehors de notre horizon. Que si pourtant, pour dissiper 
toute équivoque, on désire que nous marquions, d’une façon 
encore plus tranchée, la distance qui nous sépare d’un genre 
d’études avec lequel nous tenons à ne pas être confondus, nous 
ne saurions mieux le faire qu'en faisant nôtres les raisons que 
Renan développait lui-même dans le mémoire justificatif qu'il 
adressait à ses collègues, au sujet de la chaire d’hébreu au 
Collège de France. 

« La chaire de langue hébraïque, chaldaïque et syriaque est 
une chaire philologique et historique, non dogmatique. Il s’agit, 
non de défendre ou de combattre les explications de la Bible, 
données par les différents cultes, mais de discuter sans dog- 
matisme ce que la science indépendante voit de plus probable 
sur ces textes, en tout cas si antiques et si curieux. La diver- 
sité même des interprétations théologiques ferait une loi au 
professeur de ne pas: sortir d'un tel programme, car il 
n'est pas de passage important sur lequel les interprètes Juifs, 
catholiques, protestants soient d'accord. Un seul parti reste donc 
à prendre, c'est de ne chercher à contenter que la science, sans 
s'imposer d'être d'accord avec les théologiens, mais sans tra- 
duire son dissentiment en polémique directe ; c'est de poser 
comme certain ce qui est certain, comme douteux ce qui est 
douteux, et de laisser aux théologiens des différents cultes, le 
soin de défendre leurs explications quand ils les croient compro- 
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mises par les résultats scientifiques. Le professeur d’hébreu, — 
disons-en autant du professeur d'histoire des religions, — n'aura 
pas d'opinion sur la vérité des dogmes. Il aura tort s’il fait son 
cours pour nier la divinité de certains faits, il sera dans son 
droit en parlant de certains faits comme s’il ne les croyait pas 
divins. 

Jamais on ne le surprendra discutant des articles de foi. 
Jamais un article de foi ne le fera dévier de l'explication qu'il 
regarde comme la vraie. Le professeur des établissements de 
l'État ignore s'il y a au monde des théologiens. Il ne se dérange 
ni pour les éviter, ni pour les heurter. Sa position est toute 
neutre, comme celle de l'État lui-même, dans les questions reli- 
gieuses. Le respect, en pareille matière, ne saurait consister à 
contenter tout le monde, ce qu'on ne pourrait obtenir qu'en 
faisant fléchir l'esprit scientifique, ni à passer sous silence les 
points susceptibles de blesser quelque opinion, ce qui serait 
tout amoindrir ; il consiste dans la convenance du ton, dans 
une certaine manière grave et sympathique qui convient à 
l’histoire religieuse, et surtout dans le principal hommage que 
réclame la vérité, dans l’acte souverainement religieux qui est 
la sincérité. » 

Il n'y a rien à ajouter a de telles paroles: il ne reste qu'à s'y 
conformer. En traçant, d'une façon si nette et si loyale, les 
sphères respectives des facultés de théologie et des écoles de 
l'État, et l'attitude de celles-ci par rapport à celles-la, Renan 
fait disparaitre d'avance le grief que d’aucuns ne manqueraient 
pas d'apporter contre nos nouvelles chaires, en alléguant une 
neutralité difficile à garder, ou en exprimant la crainte de 
réveiller des passions préjudiciables à la paix sociale, Vaines 
frayeurs ou vains prétextes ! Que certains esprits dogmatiques 
ne puissent aborder les sujets religieux, sans y apporter du 
parti-pris, nous le concédons volontiers, qu'ils ne puissent con- 
cevoir une autre façon d'en parler, nous le constatons encore 
trop souvent, mais il existe, et en assez grand nombre, ce Con- 
grès en est la preuve, des esprits façonnés sur un tout autre 
modèle et qui arrivent à traiter les questions religieuses sans 
autre souci que d'approcher le plus près possible de la vérité. Et 
non seulement il y a des hommes de ce tempérament, mais on 
possède des livres écrits avec ces principes de sereine et impar- 
tiale neutralité. 
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Quant à l'esprit public, il commence, dans les milieux culti- 
vés d’abord, plus tard, sans doute, viendra le tour des autres, 
à se persuader qu'on peut toucher aux études religieuses sans 
idée de polémique ou de propagande. La création de chaires 
d'histoire des religions, dans nos Facultés des Lettres, n’a suscité 
aucun émoi ni provoqué aucun incident, soit parmi les étudiants, 
soit au dehors. Rien ne prouve mieux que le péril était pure- 
ment imaginaire et que ces soupçons étaient mis en circulation 
par ceux qui se méprenaient sur nos desseins. Une nation n’a 
pas à compromettre, pour de tels préjugés, son patrimoine 
intellectuel. Et qu'on n’agite pas, pour Vapeurer, le fantôme 
des guerres civiles ! L'histoire des religions, faite d'après les 
règles d'objectivité qui sont celles de la science, est le remède 
le plus assuré contre les dissensions religieuses et le moyen le 
plus direct pour obtenir, je ne dirai pas la tolérance, le mot est 
_injurieux, mais ce respect mutuel des croyances qui est une 
condition de la paix entre citoyens. «Comment voulez-vous, 
écrivait Jean Réville, qu’un homme de bon sens voie constam- 
ment défiler tant de religions diverses, tant de dogmatismes 
qui se contredisent réciproquement, tant d'institutions qui se 
sont proclamées éternelles et qui sont tombées, à leur tour, dans 
le gouffre du passé, tant de révolutions religieuses, sans com- 
prendre qu’il n’y a pas d'infaillibilité en religion, pas d'orthodoxie 
immuable, pas de réalisation religieuse définitive, que les formes 
de la vie religieuse comme celles de la vie spirituélle de l’huma- 
nité n’ont qu'une valeur relative temporaire et que l'intolérance, 
avant même d'être un vice, est tout d’abord une preuve d’igno- 
rance ». 

Puisqu'il en est ainsi, l'apparition de nouvelles chaires d’his- 
toire des religions ne sera pas, dans le ciel politique, un signe 
de tempête, mais plutôt un arc-en-ciel présageant une ère 
d'union, de concorde, de mutuelle estime, de fraternelle solida- 
rité entre membres d’une même patrie. 


Nul n'ignore combien est complexe et délicate l'opération par 
laquelle on insère un rameau étranger sur une souche ancienne. 
Chacun sait qu'il est plus facile de planter un arbre que de 
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greffer sur un sujet une branche adulte. Cette comparaison me 
viént à l'esprit, à propos de la question qui nous occupe et il me 
semble qu'il y avait moins de difficultés à créer une chaire des 
religions au Collège de France ou toute une section de sciences 
religieuses aux Hautes Études que d'introduire cet enseigne- 
ment nouveau dans nos Facultés des Lettres et de le fondre 
dans le cadre de leur organisation. Les deux genres d'établisse- 
ments different, en effet, quant au recrutement du personnel, 
quant aux auditeurs et quant aux sanctions. Il ne faut pas 
perdre de vue que nos Universités ne sont pas comme ces deux 
Instituts, uniquement vouées à la recherche scientifique ou à la 
pure spéculation, mais que leur but est d'ordre pratique. Nos 
Facultés ont en vue la préparation aux grades et à des-carrières 
déterminées. 

Ainsi, l'étudiant de Lettres se destine presque toujours au 
professorat de l'enseignement secondaire, et si l’on veut l’intéres- 
ser aux sciences religieuses et lui en faire suivre les cours, il 
importe de faire entrer ces matières, par une voie ou par une 
autre, dans le cycle des connaissances requises pour la licence, 
le diplôme d’études ou l'agrégation. Sans cela, il n’y a pas à 
espérer de clientèle sûre et régulière. Le cours d'histoire des 
religions restera en marge de ses aînés et n'apparaîtra que comme 
un supplément de luxe et une spécialité pour quelques rares 
amateurs, condition plus que précaire pour vivre et pour durer ! 
Une chaire d'histoire des religions n’est viable que si elle parti- 
cipe à la vie totale et régulière de la Faculté et si elle groupe 
autour d'elle les auditeurs des autres cours. La question revient 
done à rechercher la part qui doit lui échoir dans la préparation 
à la licence, en l'état actuel de nos programmes, question d’au- 
tant plus pressante que le récent dispositif de cette licence ne 
semble pas aussi favorable que l’ancien programme à nos études. 

Autrefois, en effet, sous le précédent régime, nous avions 
accès à ce grade par la matière à option: l'étudiant de lettres 
pouvait, à son gré, choisir un sujet d'histoire religieuse, tant à 
l'écrit qu'à l'oral et, par ce moyen, s'intéresser à notre discipline 
et lui consacrer une partie de son temps. On avait là un recrute- 
ment assuré, les Jeunes gens étant d'autant plus désireux de 
se mettre au courant des problèmes religieux qu'ils étaient 
traités avec les méthodes rigoureuses des autres disciplines. 
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Le régime des certificats nous enlève en partie cette ressource, 
et il faut parer à cette perte. 

On dira peut-étre que plusieurs de nos Universités ont la 
faveur de délivrer, comme sanction de cet enseignement, un 
certificat spécial d’histoire des religions ; cela est vrai et cela est 
excellent, mais croit-on qu'on ait là une garantie suffisante ? Je 
ne le pense pas. En effet, nos étudiants recherchent avant tout 
et on ne saurait les en blamer, les certificats qui leur donnent 
non la licence libre, mais la licence d'enseignement, à cause des 
avantages immédiats que.celle-ci leur procure. Le cours qui ne 
se rattache pas de quelque façon à un gagne-pain, est destiné à 
végéter et à mourir. 

On ne fonde rien de permanent ni de solide sans l'appui de 
l'argent !. Pecuniae omnia obediunt. La note économique s'im- 
pose partout : c'est la condition préalable à tout ce qui veut 
vivre et durer. L'histoire des religions, pour noble qu'elle soit, 
ne doit pas envisager les choses par un autre biais. I] faut qu’elle 
nourrisse son homme: ce serait chimére de croire que l’on 
puisse attirer ou retenir l'étudiant par des moyens différents. 
Au reste, abstraction faite de ces considérations pratiques, l’inté- 
rêt spirituel de nos études consiste à ne pas se mettre en dehors 
des enseignements classiques, mais à s'y faire une place au 
même titre que les autres. Je conçois même les sciences reli- 
gieuses comme l'agent de liaison des autres disciplines et un 
complément indispensable de toute culture classique supérieure. 

Cette idée me remet en mémoire un des desiderata qu’expri- 
mait, en sa séance générale du # août 1900, le Congrès interna- 
tional d'enseignement supérieur, quand il souhaitait que « l'évo- 
lution de l'enseignement supérieur fasse peu à peu disparaitre 
les divisions actuelles des Facultés de droit, de médecine, des 
lettres, des sciences, de philosophie, de science sociale et qu’on 
réunisse tous les enseignements consacrés à la culture générale 
et à la recherche scientifique en un seul corps d'universités, au 
sein duquel subsisteraient des groupements divers et des confé- 
rences constituant des instituts destinés à former des juristes, 
des médecins, des professeurs, des administrateurs, des diplo- 


4. « Un idéaliste, pour fonder quelque chose de durable, doit être doublé 
d'un intrigant », disait Renan, et il ajoutait : « Je n’ai pas de frère Élie ». 
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mates et que des rapports plus étroits, une pénétration mutuelle 
soient établis entre ces diverses facultés d'une même univer- 
sité ». Nos visées, pour l'instant, seront plus modestes. Cepen- 
dant, je veux saluer d'un geste de gratitude et d’admiration 
l'Institut d'histoire des religions de l'Université de Strasbourg 
qui a su organiser, sur l'initiative de M. Alfaric, un centre 
d'études vivant et prospère, qui semble entrer dans cette voie. 

En attendant que se forment ailleurs des groupements sem- 
blables, examinons les points de suture par lesquels nos études 
peuvent se rattacher aux sections classiques et se fondre avec 
elles. 

Il est de toute évidence, pour commencer, qu'un cours d'his- 
toire des religions a sa place marquée dans la section historique 
et plus particulièrement dans la section d'histoire ancienne : je 
dirai même qu'en réalité on ne conçoit guère une histoire 
d'Égypte ou d’Assyrie sans un cours d'histoire des religions. 
Les deux choses n’en font guère qu'une, car, à cette époque 
comme dans toutes les civilisations anciennes, la religion est 
mêlée à tout. Et, pour en parler avec quelque compétence, 
comme cela convient dans une Université, il ne suffit pas de 
décrire certains rites et certaines croyances, mais d’avoir un 
savoir spécialisé sur ces questions, chose qu'on ne saurait 
imposer à un égyptologue ou à un assyriologue de profession, 
« Chacun semble aujourd'hui complètement familier, écrivait 
Max Muller en 1900, avec l'idée que celui qui ne connaît qu’une 
seule religion, n'en connait aucune, et qu'on ne connaît aucune 
religion, si l’on n'en connaît pas l'origine et l'histoire ». Mais 
combien cette science des religions sera-t-elle encore plus néces- 
saire quand il s'agira de l'histoire d'Iraël ? Il faudra là une for- 
mation spéciale à celui qui, avant d'utiliser comme document 
la littérature hébraïque, aura du en apprendre la langue et se 
mettre au courant des travaux de plus d'un siècle de critique. 
Cest sans doute faute de trouver des hommes préparés à cette 
tâche que nos programmes d'histoire ancienne se bornent 
presque exclusivement à l'histoire de Rome et de la Grèce et 
s arrêtent sur le seuil de l'Orient. Et pourtant, la Bible a eu au 
moins autant d'influence sur notre civilisation occidentale que 
l'Iliade et VEnéide. Qu'on relise, pour s’en pénétrer, la préface 
de Renan, dans son Hisloire d'Israël, où il fait reposer notre 
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civilisation moderne sur le triple fondement d'Israël, de Rome, 
de la Grèce ! Baser toute notre culture sur le classicisme gréco- 
romain, c'est rester à fleur de terre et donner à nos étudiants 
des idées incomplètes. Et ne serait-ce pas, d'autre part, une 
véritable myopie intellectuelle que de limiter notre savoir du 
passé 25 ou 6 siècles d’histoire avant notre ère, quand s'ouvrent 
devant nous et sortent de terre de longs siècles, des millénaires 
de civilisation? Allons-nous continuer à rester enfermés dans 
un cercle si étroit, sous prétexte que le miracle grec suffit à 
tout ? 

Élargissons nos programmes d'examen du côté de l’orienta- 
lisme et de la préhistoire, Ces sciences sont, en bonne partie, 
sorties de leur période de gestation et présentent assez de don- 
nées certaines ou de parties fermes, pour constituer plus qu'un 
embryon d'enseignement. 

En plaidant la cause de l’histoire des religions, je ne veux pas 
oublier celle des sciences sur lesquelles elle s'appuiera de plus 
en plus, la philologie orientale, l'archéologie, la préhistoire. A 
toutes ces profondes racines, à toutes ces souches d'humanité, 
les sciences religieuses empruntent le meilleur de leur sève, et 
on peut dire que la vitalité des unes conditionne la vie des 
autres. Faisons donc des vœux pour que nos Facultés des Lettres 
s’adjoignent toutes ces chaires nouvelles qui s'aideront et se 
complèteront mutuellement. Par la, elles mériteront de plus en 
plus l'appellation que Renan leur préférait : « l'ordre des sciences 
historiques et philologiques ». 

Mais, au fur et à mesure qu'elles naissent, il est nécessaire 
que les programmes d’agrégation ou de licence s orientent peu à 
peu de ce côté : la fonction créera l’organe.Dès que les candidats 
auront à répondre sur ces questions nouvelles, ils se grouperont 
autour des chaires qui les expliquent. Aussi, nous ne saurions 
assez louer la tendance qui se manifeste chez ceux qui fixent les 
sujets de licence et d’agrégation, quand ils introduisent l'histoire 
de l'Égypte et de la Chaldée ou quand ils donnent une part 
à l'histoire religieuse d’une époque donnée, 

Mais ce n’est pas seulement à l'histoire ancienne que la chaire 
d'histoire des religions peut rendre service. L'influence des rites 
et des croyances ne s'arrête pas aux époques primitives, elle 
circule dans toutes les parties de l’histoire. Pas une qui ait pu 
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s'y soustraire. Qui niera le rôle de la foi, au moyen âge et dans 
des siècles encore plus rapprochés de nous ? Qui pourra, par 
exemple, voir clair dans l'histoire de Jeanne d’Are, s'il ignore 
les théories religieuses du temps sur le droit divin qui règle la 
légitimité des dynasties, sur le miracle qui est l’estampille des 
décrets du ciel, sur les critériums des théologiens pour discerner 
le vrai d'avec le faux miracle, sur la constitution et le fonction- 
nement des tribunaux ecclésiastiques ? Ce ne doit pas être un 
léger étonnement pour l'historien, de voir que la jeune guerrière, 
prise les armes à la main, n'ait pas été traitée suivant les lois 
de la guerre et qu'on ait cru devoir, pour la faire mourir, la 
transformer en hérésiarque. Voilà de quoi troubler celui qui ne 
connaît ni la Somme théologique ni les Décrétales ; il risque 
alors de verser dans l’une ou l’autre des deux solutions extrêmes 
auxquelles nous ont habitués certains historiens de l'héroïne, 
alors que l'interprétation de quelques pages de saint Thomas ou 
du Directorium Inquisitorum nous apporterait la lumière 
désirée. On expliquerait par l’ardeur de troupes que surexcitait 
l'idée d'avoir à leur tête une envoyée du ciel, les premiers 
succès de la jeune Lorraine, le crédit dont elle jouit d’abord 
auprès du clergé, puis, dès les premiers revers, le revirement de 
cette même opinion par le fait que pour les théologiens le suc- 
cès est la pierre de touche du vrai miracle, l'insuccès celle du 
faux miracle, celui que le démon prête à ses suppôts, pour 
répandre l'hérésie. On comprendra, dès lors, pourquoi les juges 
instructeurs, qui sont tous des théologiens, se sont acharnés à 
faire avouer à l’accusée des tentatives de propagande hérétique 
et l'ont soumise à un interrogatoire doctrinal qui nous décon- 
certe. Le droit canonique nous apprend, d’autre part, pourquoi 
la Sorbonne eut à intervenir, pourquoi l'appel au Pape, pour- 
quoi la sentence finale et la peine qui la suivit, en un mot toutes 
les phases de cet étrange procès. 

Et cet enchainement de faits, l'historien des religions en don- 
nera la clef tout autrement qu'en faisant de tel ou tel, le bouc 
émissaire qu'on sacrifie pour sauver une institution. Il montrera 
que, d'un bout à l’autre de ce drame et de cette poignante épo- 
pée, c'est la foi chrétienne, le mysticisme et la scolastique qui 
font sentir leur action, sans qu'il soit nécessaire de noircir ou 
d’exalter outre mesure les personnages de la scène. Quelques 
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conférences suivies sur les principes directeurs de la société, à 
ces âges de foi, seraient plus utiles que des recherches minu- 
tieuses privées de ces lumières. On peut en dire autant de toutes 
les autres parties de l’histoire. 

Si, maintenant, nous passons à la philologie classique, l’uti- 
lité de l’histoire des religions ne paraîtra pas moindre à celui 
qui sait combien nos étudiants gagneraient, dans leurs versions, 
à mieux connaître la mythologie gréco-romaine. Que de contre- 
sens ils éviteraient s'ils étaient davantage au courant de la théo- 
logie d’Homére ou de Virgile! Ils verraient, ils devineraient 
l’allusion cachée dans tel mot, sous telle image ; ils ne seraient 
pas embarrassés par les termes qui se rapportent au culte, aux 
rites, à la divination ; ils se feraient une idée plus exacte de 
cette vie antique, dont tous les actes sont liés à des croyances 
et à des pratiques qui ont disparu ou qui ont changé de forme. 
N’est-il pas alors opportun de demander secours à un enseigne- 
ment central de l'histoire des religions ? 

J'en dirai autant de l'explication des textes français. Ne voit- 
on pas le profit que retirerait une explication des Pensées ou des 
Provinciales de Pascal, d'avoir entendu, au préalable, quelques 
conférences faites par un homme compétent, sur les théories de 
DE grâce ou sur l’analyse de l’acte de foi? Peut-on comprendre 
les controverses jansénistes, placées au cœur de notre siècle clas- 
sique, le xvn®, sans quelques données exactes sur la Théologie de 
saint Augustin ? Et les ceuvres de Bossuet ne relèvent-elles pas 
tout entières de la théologie et de la scolastique ? Et ses contro- 
verses avec Fénelon sur l’amour parfait? Et le fonds d'idées 
sur lequel reposaient toutes les œuvres des grands écrivains du 
siècle de Louis XIV, prétend-on l’apercevoir et le comprendre 
philosophiquement, sans faire appel à l’histoire religieuse ? Ici 
et partout, nos études s'imposent. 

Que dire de la section philosophique ? Aucune peut-être n'a 
plus grand besoin de s'appuyer sur une histoire qui, pour une 
bonne partie, se confond avec la sienne. Les religions ont été 
les premières philosophies de l’homme et restent telles encore 
pour un grand nombre de nos contemporains. Les premiers 
textes religieux de l'humanité portent déjà la trace d’une cer- 
taine cosmogonie. Toute religion de l’époque historique présente 
des essais de systématisation et les premières vues réfléchies de 
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l'homme sur l'univers. C'est dans les temples d'Égypte et de 
Babylone que furent élaborés les éléments de la sagesse antique. 
La philosophie grecque elle-même, comme le dogme, est née du 
mythe, et elle ne s’en est jamais complètement affranchie. On 
soupçonne aujourd'hui ce qu'elle doit à Vorphisme et à quelle 
. source Platon a peut-être puisé ses plus belles fictions. L'histoire 
des religions pourrait ici apporter, pour éclaircir ces points, plus 
d'une contribution utile et, en tout cas, elle se recommande 
d'elle-même pour éclairer la philosophie dite dogmatique sur 
l'origine et l'évolution des concepts fondamentaux qui sont 
l'objet de sa spéculation: idée de Dieu, idée de l’âme, idée de 
J'immortalité, théories sur l’origine de l'univers, sur la morale, 
sur l'origine du langage et des sociétés, autant de questions 
qu'on ne peut scruter avec fruit, sans avoir, au préalable, con- 
sulté l’histoire des religions. Sans cette base historique, le phi- 
losophe le plus éminent risque de bâtir en l'air alors que, en 
suivant pas a pas l'évolution religieuse de l’esprit humain, telle 
que la montre l'histoire des civilisations, il aurait, pour prouver 
la valeur de l’âme, un argument d'une tout autre force que 
celui qui résulte de l'analyse du concept ou de vagues échos de 
sentimentalité. Je ne serai pas démenti par les psychologues, 
surtout par celui qui préside notre première section, M. Henri 
Delacroix, en affirmant que nos études ont un lien étroit avec 
les leurs. Celui qui a su tirer de l’histoire des mystiques de si 
profonds aperçus pour la philosophie générale, a prouvé, d’une 
façon éclatante, que leurs chaires auraient profit à voisiner avec 
les nôtres. Le phénomène religieux forme, à lui tout seul, un 
cas de psychologie qu'il est du plus grand intérêt de noter, de 
décrire, de classifier. Ce n'est done pas trop dire qu'un cours 
d'histoire des religions est au moins aussi indispensable aux 
philosophes qu'aux philologues et aux historiens. 

Mais son action ne doit pas s'arrêter là : elle peut s'étendre à 
la faculté voisine dont elle se trouve rapprochée par tant de 
points communs, la Faculté de Droit. On sait, depuis les décou- 
vertes archéologiques de ces dernières années, combien ont été 
exhumés de codes anciens, ainsi que les archives économiques, 
diplomatiques et administratives de l'Egypte et de l'Asie anté- 
rieure, code d'Hammourabi, code assyrien, code hittite, code 
sumérien. Mais qui sera à même de comprendre ces documents, 
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sil ignore les conceptions religieuses auxquelles ces lois sont 
attachées et dont elles dérivent ? Quelle riche mine de thèses de 
doctorat à explorer, de mémoires, de livres nouveaux! Rome n'a 
pas eu le privilège exclusif de l'art du gouvernement : sait-on 
ce qu'elle a emprunté à l'Asie et à l'Égypte, plus encore peut- 
être qu’à la Grèce ? Au reste, les institutions gréco-romaines ont 
elles-mêmes leurs racines dans la religion, De tous côtés, le droit 
rencontre cet élément, dès l’origine, et sans lui on imagine de 
moins en moins un cours de droit approfondi. Je comprends, 
dès lors, que l’université de Bruxelles exige des candidats au 
doctorat en droit, une série de questions relatives à l'histoire 
des religions. Pourquoi n'en serait-il pas ainsi parmi nous? Or, 
Jusqu'ici, les étudiants de droit qui fréquentent la Faculté des 
Lettres ne suivent ces cours d’études religieuses qu’en vue 
d'obtenir la licence d'histoire. Combien leur nombre serait-il 
plus imposant, si ces mêmes cours intéressaient, d’une façon 
plus directe, leurs examens de droit ! 

Je n'en ai pas encore fini avec ce qui me semble devoir rentrer 
dans les attributions d’une chaire d'histoire des religions. Il me 
reste à parler des cours publics. 

De par l’usage et les règlements, nos Facultés des Lettres ont 
une mission de haute vulgarisation scientifique. Ce n'est pas le 
moindre de leur devoir. Une démocratie doit veiller à la forma- 
tion de l'esprit public. 

‘élite de nos villes de province a droit d'entendre exposer 
chez elle ce que la science a trouvé dans tous les domaines qu'elle 
explore, celui de l’histoire des religions comme tous les autres, 
et ce ne sera pas pour cet auditoire un petit étonnement d’en- 
tendre traiter, par des méthodes rigoureuses, ce qu'il a appris 
d'une tout autre façon !. En voyant développer des sujets d’his- 
toire religieuse avec la même sérénité que pour n'importe quelle 
partie des annales humaines, on s’habituera à regarder ces cours 


1. Ici, comme pour d’autres branches de la science, le public arrivera 
à comprendre que le progrès de la recherche positive est la plus claire 
acquisition de l'humanité, et que cette acquisition importe, avant tout, à 
ceux qu'elle délivre et ennoblit. «Un monde sans science, c'est l'esclavage, 
c'est Vhomine traversant le monde, assujetti à la matière, assimilé à la 
bète de somme, Le monde, amélioré par la science, sera le royaume de 
l'esprit, le règne des fils de Dieu. » Renan, Questions contemporaines, p. 71. 
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pour ce qu'ils sont, des organes scientifiques et pas autre chose. 
On n’y verra pas des écoles dogmatiques pour ou contre quel- 
qu'un, mais des écoles de science où l’on produit les pièces 
du procès, en l’état où il se trouve. Point d’affirmation d’un 
caractère absolu, mais des conclusions basées sur les faits et 
admises jusqu'à preuve du contraire. Aucune polémique ni 
controverse. C'est ce caractère de belle probité intellectuelle qui 
fera tomber les préjugés répandus, peut-être, dans certains 
milieux. 

Pleine de respect pour la foi du passé comme pour celle du 
présent, parce qu’elle sait que, pour plusieurs, c’est une ‘des 
formes de l'idéal humain, consciente des services que chacune 
d'elles a rendus à la civilisation, la science des religions ne doit 
effrayer personne. L’auditeur auquel on expose les données de 
l'histoire reste libre de les contrôler par lui-même, et au surplus, 
d’y attacher telle interprétation philosophique qui lui plaît. On 
ne cherche pas à violenter les consciences, mais à les éclairer, 
comme sil s'agissait d’un point de philologie. Le professeur 
d'histoire des religions ne fera ni l'apologie ni la critique d'au- 
cune d'elles : il lui suffira de les traiter comme éléments de la 
civilisation à laquelle elles appartiennent. Et qu'on ne dise pas , 
qu'il est dangereux d’initier les foules aux choses religieuses, 
morales, philosophiques ! « On peut tout leur dire, mais, à la 
condition de ne rien dire qu’elles ne comprennent pas, et surtout 
de ne rien dire qui puisse. être mal compris ». Mais, pour faci- 
liter cette tâche d'interprète, il est nécessaire de publier des 
livres de vulgarisation qui aideront nos auditoires à se familia- 
riser avec les études religieuses faites d’un point de vue scienti- 
fique. Renan déplorait l'indifférence du public français qui sait 
et qui réfléchit, à l'égard des questions religieuses. On dirait 
qu'elles sont tahou ! 

Quelle différence, sur ce point, avec certains de nos voisins ! 
On croit ou l’on nie, les yeux fermés. Il y aurait mieux à faire. 
On dira peut-être que nous sommes dans un cercle vicieux : le 
peu de goût du public français pour les recherches religieuses 
n'est pas de nature à encourager les éditeurs, qui craignent une 
mévente ; et comme le public n’a pas de livres sur ces sujets 
ardus, il ne peut s’y intéresser. Cependant, des progrès, dans 
cette voie, se sont réalisés depuis plusieurs années ; et on doit 
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de la gratitude à ceux qui n'ont pas craint de s’y dévouer, le 
mot n'est pas exagéré, car ces travaux, mal compris d’un public 
non préparé, leur ont parfois valu des, attaques passionnées. 
Qu'on ne se laisse pas décourager ! Si tant de saints et de héros 
ont souffert pour des causes qu’ils considéraient comme sacrées, 
pourquoi les savants refuseraient-ils de supporter pour leur 
œuvre, quelques ennuis ? 

Que nos spécialistes ne croient pas non plus enlever à leurs 
recherches personnelles un temps précieux, en mettant à la 
portée de tous une synthèse de leurs travaux. Qu'ils songent 
surtout à nos étudiants, qui ont besoin de textes traduits et de 
commentaires! Je ne puis, en y pensant, que porter envie à la 
jeunesse d'Universités comme Cambridge ou Oxford!, qui pos- 
sède ces collections d'auteurs et ces manuels qui l’initient 
à l’histoire générale des religions. Pourquoi la nôtre continuerait- 
elle à en être privée, elle qui sait s'intéresser à tout ce qui a 
forme de science claire, loyale et bien ordonnée ? 


En offrant à vos discussions et à vos critiques cette ébauche 
de projet pour qu'elle sorte épurée de ce feu d’épreuve, je veux 
répondre d'avance à l’objection qui m'est venue plus d'une fois 
à l'esprit en la rédigeant. Tout auteur de projet nouveau a le 
devoir de se demander s'il n’a pas idéalisé son sujet et s'il ne 
l’expose pas, de ce fait, à des difficultés d'exécution. Dans 
Vabstrait tout est simple et va de soi ; l'illusion tombe dès qu’on 
entre dans la réalité ; ici, les moindres choses deviennent com- 
plexes et on se sent arrêté, à chaque pas, par mille détails 
d'application. L’étre est fait d'atomes et d'infiniment petits plus 
que de masse et de grandeur. Ne va-t-on pas trouver que pour 
en montrer au vif la nécessité, j'ai exagéré le rôle d'un enseigne- 
ment dont, après tout, on n’a pas senti jusqu'à présent qu'il soit 
indispensable ? Ne dira-t-on pas aussi que, pour faire face à des 
tâches si diverses et si multiples, un professeur d'histoire des 


i. « L'Angleterre, écrivait Renan, en 1871, est en progrès intellectuel ; 
dans vingt ans Oxford, transformée sur le modèle des Universilés alle- 
mandes, sera devenue le plus brillant foyer de culture germanique: » 
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religions devrait posséder un savoir encyclopédique, et qu'il est 
préférable de laisser à chaque spécialiste le soin de nous rensei- 
ener sur tel point de l'histoire religieuse, sans prétendre donner 
un aperçu général sur les religions comparées ? 

L'objection n'est pas nouvelle: elle a été faite, par certains 
délégués, au dernier Congrès international d'enseignement supé- 
rieur, à propos de l'objet qui nous occupe, et il a été répondu 
qu'on pourrait faire le même reproche à nos chaires d'histoire 
en général. « L'étude de l’histoire étant, par sa nature même, 
encyclopédique, l'historien parfait devrait posséder toutes les 
langues, connaître à fond l’histoire de toutes les littératures, de 
tous les arts, de toutes les sciences, de toutes les religions, être 
juriste, économiste, archéologue ». Personne, malheureusement, 
ne peut prétendre à la science universelle. Les études de l’histo- 
rien seront donc forcément incomplètes, mais il sera spécialiste 
sur un ou plusieurs points de son vaste sujet et, pour le reste, 
il sera assez versé dans la critique et le maniement des preuves, 
pour connaître et peser la valeur des recherches de ses collègues. 
De même pour l'historien des religions. Il en connaîtra une ou 
plusieurs qu'il aura approfondies ; il saura quelqu’une des langues 
orientales qui ont jadis servi dorgane à l'une ou à l’autre de 
ces anciennes religions ; il pourra interpréter leurs textes dans 
cette langue, et, pour le reste, il utilisera les travaux de ses col- 
legues. Aussi v aura-t-il deux sortes de cours: l’un d’un carac- 
tère général, l’autre avec explications de textes qui mettra les 
auditeurs à même de vérifier l'exactitude des conclusions d’en- 
semble. 

Compris de la sorte et réduit à ces proportions, le cours d’his- 
toire des religions sera sur le pied des autres cours de nos 
Facultés et prouvera, par l'expérience, l'utilité de son institution ! 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
prennent part MM. Saintyves (Paris), Berr (Paris), Guignebert 
(Paris), Couchoud (Paris), Alfaric (Strasbourg), Kreglinger 
(Bruxelles) et Toussaint. 

M. Saintyves. — Il faut que le cours d’Histoire des Religions 
ne soit pas une simple manifestation de l'esprit critique, mais 
soit une critique sympathique et c'est par là que l'on conquerra 
des sympathies et des compréhensions à l’histoire des religions. 
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M. Berr.— L'importance donnée à l'histoire des religions 
prouve l’importance que l’on donne à la religion. Or, l'enseigne- 


x x 


ment actuel n'en parle à peu près pas, n'en montre pas l’impor- 
tance. 

M. Saintyves. — Il y a actuellement une tendance à montrer 
la religion comme une infirmité; c’est contre cette tendance 
qu'il faudrait lutter. 

M. Berr. — Il faudrait qu'il sorte de cette discussion quelque 
chose de pratique, par exemple un vœu que la section adopte- 
rait. Ce vœu exprimerait le désir de voir l'enseignement de l'his- 
toire des religions se multiplier dans nos universités françaises. 
Il ne serait naturellement pas question d'introduire un enseigne- 
ment nouveau dans les programmes d'examen. Mais il est néces- 
saire que les professeurs de l’enseignement secondaire, professeurs 
de lettres, de philosophie, d'histoire, soient au courant des ques- 
tions d'histoire des religions. Nous sommes très pauvres en 
France dans ce domaine. En Allemagne, une trentaine de pro- 
fesseurs enseignent chaque semestre l'histoire des religions et 
si l’on se place au point de vue de la synthèse historique, il est 
certain que l’enseignement de l’histoire des religions l’enrichi- 
rait beaucoup. Je propose donc que nous nous réunissions 
demain matin pour discuter un vœu que M. Toussaint voudrait 
bien nous présenter dans ce sens. 

La proposition est adoptée. 


Au début de la séance suivante, M. Berr, président, résume 
la discussion de la veille. Il indique les raisons pour lesquelles 
un vœu en faveur de l'histoire des religions est nécessaire. 

1° Raison scientifique, parce que cet enseignement est très 
peu représenté en France. 

2° Raison plus large, parce qu'il semble indispensable à la 
formation des esprits et à la compréhension exacte du passé. 

M. Guignebert. — J'aurais aussi développé la considération 
que voici: dans le domaine de la vie pratique, toutes les Jeunes 
générations qui montent, répudient la connaissance, par une 
espèce de mysticisme agressif et aprioristique. Au lieu de mar- 
cher vers l’apaisement dans le domaine des choses de la reli- 
gion, on va vers la lutte. Or, la paix ne se constituera pas par 
la « tolérance », qui est un très vilain mot, mais par l'intelligence 
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réciproque ; elle ne se fondera que dans le domaine de l'histoire 
des religions, sur des considérations absolument inattaquables 
de part et d'autre. Je crois que cette raison peut rendre notre 
projet sympathique à notre gouvernement actuel. Je ne crois 
pas du tout que nous allions aujourd'hui à une sorte d'entente, 
mais au contraire à une autre forme de la bataille. 

Dans le dernier programme d'enseignement des classes de 6° 
qui vient de paraître, il y a un chapitre sur les Hébreux « On 
fera, y est-il dit, l’histoire traditionnelle sur les Hébreux ». On 
aurait mieux fait de dire «l’histoire sainte». Cet état d’esprit 
m'afflige. 

M. Berr. — Renan a été un incroyant d'une catégorie très 
particulière, très tolérante; c’est parce qu'il est arrivé à l’incré- 
dulité non par la philosophie, mais par l'histoire des religions, 


en ayant connu, à côté du mal que les religions ont pu faire, 
tout le bien aussi qu’elles ont fait. 


Avant que la xn° section ne se sépare, 

M. Couchoud propose une mesure qui dépend non du 
gouvernement, mais des membres du Congrès eux-mêmes : qu'il 
se fasse en histoire des religions ce qui a lieu pour la chirurgie, 
que tous les ans ait lieu à Paris un Congrès d'histoire des reli- 
gions. Il serait peut être possible alors d'inviter les savants de 
tous les pays, sans aucune exception, et aussi d’avoir les savants 
catholiques, avec tous les ménagements possibles, par exemple 
en créant des sections isolées, dans un esprit de collaboration 
générale. 

M. Guignebert. — Il est très délicat pour la commission 
d’avoir l'air de s'imposer, mais nous sommes à la disposition de 
qui voudra. 

La périodicité ne saurait, d’ailleurs, être établie sans un exa- 
men attentif dont pourrait être chargée une commission spéciale : 
il faudrait se fonder sur une estimation approximative du 
nombre et de la catégorie d’adhérents sur lesquels pourraient 
compter des Congrès aussi souvent répétés. 

Après une courte discussion, MM. Berr, Alfaric, Kreglinger, 
et Toussaint rédigent le vœu relatif à l'enseignement de Vhis- 
toire des religions. 

MM. Guignebert et Couchoud acceptent de rédiger le vœu en 
faveur d'un Congrès annuel d'histoire des religions, 


Rév. D' A.C. KRUYT (La Haye). 


LA MOMIFICATION DES MORTS 
ET LA CROYANCE A L'IMMORTALITÉ 
CHEZ LES HABITANTS DE CELEBES CENTRAL 


Mesdames, Messieurs, 


Je demande un instant votre attention pour l'ile de Célébès, 
une des grandes îles de la Sonde dans l’Archipel des Indes Orien- 
tales néerlandaises. J'ai cru remarquer que, en dehors de la 
Hollande, cette ile est tres peu connue; et c’est fort regrettable, 
car au point de vue anthropologique c’est un des pays les plus 
intéressants de la terre entière. Comme l’île est partout acces- 
sible du côté de la mer, différents groupes d’émigrés y ont péné- 
tré à des époques différentes ; en remontant le cours des rivières, 
ils se sont fixés dans les vallées. A cause des chaînes de hautes 
montagnes boisées qui séparent ces vallées, la communication 
entre ces groupes d'habitants doit avoir été impossible pendant 
les premiers temps. En s'appuyant surtout sur des données lin- 
guistiques, on peut admettre avec assez de certitude que tous ces 
groupes différents ont primitivement appartenu à un même 
peuple ; mais, par suite du peu de contact qu'ils ont eu entre 
eux, vivant dans leurs vallées isolées et par suite de certaines 
influences qui ont opéré de façon différente sur ces différentes 
tribus, la civilisation de chacune de ces tribus offre un aspect 
qui lui est propre. Je n'ai pas besoin de vous dire que la compa- 
raison de ces civilisations différentes peut donner lieu à d’intéres- 
santes conclusions. 

Ainsi nous trouvons chez ces tribus une grande diversité dans 
la manière d’agir avec leurs morts. Jusqu'ici, je n'ai trouvé qu'une 
seule tribu qui enterre les morts dans l'attitude connue sous le 
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nom de « Héckerstellung », les genoux repliés contre le corps 
et les bras croisés sur la poitrine. Mais il faut bien que dans les 
temps anciens on ait donné plus souvent aux morts cette atti- 
tude, car dans le Célébés Central on trouve encore nombre de 
grands vases de pierre dans lesquelles on descendait les corps 
dans une attitude accroupie, comme chez les habitants du Mina- 
hassa où cette habitude était encore universelle il y a soixante 
ans, et chez les habitants de Soumba qui la pratiquent encore 
aujourd'hui. Les gens auxquels je faisais allusion tout à l'heure 
s'appellent To Seko. Ils se servent aussi de cercueils où ils 
déposent les corps repliés, mais cela n'est pas de rigueur. Si on 
a de la peine à se procurer un cercueil, on s’en passe, et cela 
arrive méme pour les grands du peuple. Cela peut nous mener a 
la conclusion que l’usage du cercueil a été emprunté à d’autres 
tribus. D’autres données viennent appuyer cette hypothése. Du 
reste, chez beaucoup de tribus de Célébés Central on enterre sans 
cercueil, tout en couchant le corps dans toute son étendue dans 
une position normale. 

La croyance à l’immortalité de l'âme est très peu développée 
chez les To Seko. Non seulement ils ne se font aucune idée de 
l’âme et ne possèdent aucun récit sur une ville des morts ou sur 
l’existence qu'on y mène, mais la croyance à l'âme ne se trouve 
manifestée par aucune cérémonie funéraire. Cela ressort déjà de 
la circonstance que d'habitude un homme achète déjà de son 
vivant un certain nombre de cercueils pour soi-même et sa 
famille, afin que, si quelqu un meurt, on puisse aussitôt se défaire 
du corps en le portant en terre sans cérémonie. Si nous savons 
que, chez les peuples des Indes où la croyance à l'immortalité 
est plus développée, on croit qu'il est funeste de préparer un 
cercueil avant qu'il y ait un mort, car on se figure que les âmes 
des morts diront : Voilà un cercueil vide, remplissons-le — et 
alors ces âmes tueront un vivant pour avoir de quoi remplir le 
cercueil ; chez les To Seko on ne trouve rien qui ressemble à ces 
considérations. La veuve peut se marier quelques jours après la 
mort de son mari, sans avoir à craindre la vengeance de l'âme du 
mort. Le seul motif qui peut lui faire’ différer les secondes noces 
est la pensée qu'on pourrait lui reprocher quelle n'a pas aimé 
son mari et que par conséquent elle peut l'avoir empoisonné. 

Ce que le To Seko craint dans la mort, c’est la force magique 


, 
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quia pénétré le défunt et l’a tué. Cette force magique, quand elle 
a accompli sa tâche chez cette personne, sortira du cadavre et 
tachera de pénétrer dans un autre homme pour le tuer à son 
tour. C’est pour cela qu’on donne au corps cette position accrou- 
pie. Car ainsi ces gens se figurent avoir fait un nœud dans le corps 
pour empêcher la force magique qui a tué l’homme, c'est-à-dire la 
cause du décès, d'en sortir de nouveau. Il vous est connu que les 
peuples primitifs tàchent de fixer une influence mauvaise en fai- 
sant un nœud dans quelque objet. Si, par exemple, quelqu'un 
entend un bruit dont, selon sa conception, pourrait émaner 
quelque force nuisible, il fait aussitôt un nœud dans quelques 
brins d'herbe au bord de la route pour lier ainsi l'influence mau- 
vaise en la fixant dans un lieu déterminé. 

Il y a des indications qui font supposer qu’autrefois tous les 
habitants de Célébés central ont enterré leurs morts dans la 
« Hôckerstellung ». J’en vois une dans une coutume qu’on trouve 
chez d'autres tribus : celle de placer le corps pendant un ou deux 
jours contre le mur de la maison comme pour l’exposer, avec les 
genoux repliés et les bras croisés sur sa poitrine. Quand, plus 
tard, pour un motif quelconque, ces gens ont laissé au corps 
son attitude normale, cela a constitué une grande victoire sur leur 
crainte de la cause du décès, car suivant leur conception, la force 
mortelle pouvait ainsi sortir librement. Nous pouvons le mieux 
rapprocher tout ceci des habitudes qui consistent dans la manière 
de porter la longue chevelure, qu'on relève ou qu'on laisse flotter 
librement. Elle est relevée, nouée, chaque fois que la personne 
en question a besoin elle-même de toutes ses forces et qu’elle 
doit empêcher que rien n’en échappe, par exemple en cas de 
maladie. On la laisse flotter quand on désire qu'un peu de sa 
force émane et se communique à l'entourage, par exemple quand 
on plante le riz, car l'influence qui vient du corps de celui qui 
plante augmentera la force de la végétation. 

Il arrive que chez quelques tribus nous rencontrons l'usage 
d’enterrer le corps dans une position étendue, mais en le cou- 
chant dans le cercueil, soit sur le côté gauche, soit sur le côté 
droit, selon que le mort est un homme ou une femme. On doit 
étre parvenu a cet usage par le raisonnement suivant, en rapport 
avec un sentiment de l'immortalité plus développé. Quand le 
corps est étendu sur le dos et qu’il se souléve, le mort peut voir 
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sa maison et les membres de sa famille; et il n’y a rien qui 
laisse plus facilement émaner une force que le regard des yeux : 
en laissant au corps une position étendue, nous laissons à la 
cause de la mort plus de liberté de s'échapper, mais en le cou- 
chant sur le côté nous empêchons qu'en se soulevant il voie ses 
proches parents et qu’il leur porte malheur. 

Chez les To Seko, dont je vous ai parlé tout à Vheure, il est à 
peine question d'offrandes à l’àme des morts. Trois jours après 
la mort, on met un peu de bétel sur la tombe, parfois un anneau 
de cuivre, mais il est peu sûr qu'il s'agisse là du désir de faire un 
cadeau au mort et non pas de celui de neutraliser la puissance 
nuisible du corps. Après cela, on ne se soucie plus de la tombe; 
dans le bois où l’on enterre les morts, il est défendu de faire du 
bruit ou d’abattre des arbres, en d’autres termes de faire quoi 
que ce soit qui puisse réveiller la cause de mort latente et lui 
faire recommencer son ceuvre destructive. 

C'est à dessein que j'ai commencé par vous esquisser la tribu 
où la croyance à l’immortalité est très faible et où la manière de 
soigner les morts est en rapport avec cela. 

Permettez-moi de vous donner maintenant une idée d’autres 
tribus qui demeurent non loin de celle dont je viens de vous 
parler. Si chez les To Seko il y a une tendance marquée à faire 
disparaitre aussi vite que possible le corps et avec lui la cause 
de mort, chez les Toradja que maintenant je veux vous faire con- 
naître, nous voyons dans le traitement des morts le désir très 
manifeste de conserver le corps autant que possible. Chez les 
Sadan Toradja, on appelle « l’enveloppeur », le tomebaloun, 
quand quelqu'un vient de mourir, Dans ce personnage, nous 
trouvons un point de ressemblance curieux avec l’embaumeur 
égyptien, à savoir le mépris qu'on manifeste pour l’homme qui 
s'occupe de cadavres impurs. Pour faire venir cet employé des 
pompes funèbres, on jette une pierre contre sa porte en lui 
criant : « Un de tes enfants est mort ». Il y a des districts où 
jamais on n’entrera dans la demeure de l'enveloppeur des morts. 

Cet homme va à la maison mortuaire et enveloppe le corps de 
calicot blanc et ensuite il l'entoure plusieurs fois d’une grosse 
corde faite de fibres de capoc. De cette manière, le corps entier 
est enveloppé d'une couche épaisse de calicot et de capoc. Je ne 
suis pas parvenu à découvrir si l’on ajoute des herbes aroma- 
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tiques pour empêcher la décomposition, mais il n’est pas très 
possible qu'on le fasse. Le corps étant provisoirement enveloppé, 
on le dépose dans .un cercueil taillé à coups de hache. dans un 
tronc d'arbre qu'on fend verticalement et dont une moitié forme 
le cercueil, l’autre le couverele. Dans le fond du cercueil et dans 
le couvercle on perce des trous où l’on met des tuyaux de bam- 
bou, qui permettent aux gaz et aux liquides de s'échapper. De 
cette manière on garde le mort dans la demeure. Tant qu'il s'y 
trouve il est censé faire encore partie des vivants, et les proches 
parents doivent observer vis-à-vis de lui certaines règles. 

De ces règles, je ne vous cite que la principale, qui est dans 
un rapport étroit avec la croyance à l’immortalité qui accompagne 
la momification. Pendant ce temps-là, il est défendu de manger 
du riz, on doit s'abstenir de la nourriture quotidienne. Cette 
défense trouve son origine dans la croyance à l'immortalité de 
l'âme : le défunt a rejoint ses ancêtres qui sont au pays des âmes 
et ne mangent pas de riz, car quand ils vivaient sur la terre, le riz 
était encore inconnu chez eux. En présence du mort, qui main- 
tenant fait partie de deux mondes différents, il faut suivre l’ha- 
bitude de l’empire des morts. Je pourrais vous citer encore 
d'autres exemples de la manière dont la vie de tous les jours est 
influencée par la présence du mort, mais je ne veux pas abuser 
de votre temps et de votre patience. 

Au bout de quelques semaines le corps est desséché : une par- 
tie des produits de la décomposition ont été éloignés, d'autres 
sont absorbés par la couche épaisse de calicot et de capoc, et 
l’ont transformée en une écorce très dure. Alors le moment est 
venu pour l’enveloppeur de faire la seconde partie de sa besogne. 
Il entoure le rouleau repoussant qui contient le cadavre ou les 
restes du cadavre, et que les indigènes eux-mêmes comparent 
avec beaucoup de justesse à un tronc d'arbre, dans un certain 
nombre d'autres tissus, mais cette fois ce sont des tissus ornés 
de peintures qui donnent à la momie un.aspect agréable. L'en- 
semble a la forme d’un cylindre ; aux deux extrémités on applique 
souvent des figures représentant le soleil, soit en peinture, soit 
composé de morceaux d'étoffe de couleur. On retrouve sou- 
vent cette figure sur les maisons qui d'ordinaire sont richement 
ornées de sculptures. Cette figure fait conclure à un culte du 
soleil qui doit avoir existé autrefois, mais dont les habitants 
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actuels ne comprennent plus rien. Je dois me contenter de cette 
allusion superficielle, le développement d’autres preuves pour ce 
culte du soleil me mènerait trop loin de mon.sujet. 

Toutes ces phases de l’enveloppement du cadavre sont carac- 
térisées par de nombreuses cérémonies et l'abattage de plusieurs 
buffles et pores; plus d'une fois on ne peut pas achever la momie 
parce que les animaux nécessaires à l'offrande manquent encore. 
Les tissus ornés de beaux dessins doivent avoir été tissés 
autrefois par les habitants eux-mêmes, mais il n’y a qu’une seule 
tribu où cet art s'est conservé ; les autres tribus ne tissent à 
présent que des toiles ordinaires sans dessins. Le territoire de 
la tribu qui possède encore cet art et qui s'appelle To Rongkong, 
est situé à côté de celui des To Seko, déjà nommés, qui n’ont 
pas encore l’idée d’un pays des âmes. Les To Rongkong n'ont 
pas la permission de se servir de ces tissus en couleur autrement 
que pour envelopper leurs morts, mais ils peuvent les vendre. 
Ainsi se fait-il que dans Seko on voit des femmes ornées de ces 
beaux tissus, tandis qu’à Rongkong celles qui les ont faits se 
contentent de vêtements tout unis. 

Un grand nombre de tribus de Céléhès Central n’a pas per- 
fectionné à ce point la momification des morts. Ils portent leurs 
morts dans des cercueils hors du village et les laissent là dans 
une hutte Jusqu'à ce que toutes les parties de la chair soient 
tombées en poussière et qu'il n’en reste que des ossements. Mais 
les préceptes auxquels on doit se soumettre pendant cette période 
prouvent clairement qu'ils sont animés par la même pensée que 
les Sadan Toradja, déjà nommés, à savoir le désir de garder le 
mort au milieu d'eux comme s'il vivait encore. Quant les osse- 
ments dans le cercueil sont séchés et que la mauvaise odeur a 
disparu, on ouvre le cercueil et on en sort les os qu’on enveloppe 
d’écorce d'arbre batlue, de manière à en faire une poupée gro- 
tesque, la tête de mort en haut, les humérus liés ensemble comme 
des bras, et les autres ossements formant le tronc. Sous cette 
forme, les poupées sont exposées à la fête des morts ; on les place 
dans une demeure qu'on leur a préparée, bref on fait comme si 
ces morts étaient encore des personnes vivantes. Quand toutes 
les cérémonies de la fête des morts sont terminées, on prend 
sérieusement congé des momies et elles sont menées à leur der- 
nière demeure, qui, pour la plupart des tribus, est une caverne 
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dans la montagne, tandis que les Sadan Toradja font tailler dans 
le roc une tombe pour leurs morts. Pour ce qui est de cette der- 
nière demeure, il existe une différence de conception. Chez les 
Sadan Toradja, qui ont perfectionné l’art de momifier leurs morts, 
c'est l'idée de donner à leurs morts une demeure solide dans une 
pierre que la nature ne peut pas détruire, qui domine ; tandis que, 
chez les tribus qui portent leurs paquets d’os dans des cavernes, 
c'est le désir de mettre leur mort sur le chemin du pays où ils 
sont chez eux, du pays des âmes, qu'ils se figurent être sous la 
terre. Aussi les Sadan Toradja placent-ils leur ville des morts 
sur la surface de la terre, de préférence sur une haute montagne 
ou dans l’espace des airs. i 

Le désir de garder leurs morts chez eux dans la conviction 
que, tant que le corps sv trouve, la personne est encore vivante, 
a été cause qu'on a fait du mort une statue destinée à remplacer 
le cadavre. Jusqu'ici je n'aijamais pu découvrir qu'on fasse quelque 
chose pour donner à ces statues le souffle de vie. Près des tom- 
beaux des Sadan Toradja on taille d'habitude une niche dans le 
roc dans laquelle les images des morts enterrés dans ce tombeau 
trouvent une place. De leur point de vue élevé ces statues 
regardent les passants. Chez les tribus qui font des poupées avec 
les ossements de leurs morts, on ne fait pas de statues séparées, 
mais on sculpte des masques de bois qu’on fixe devant la tête de 
mort sur le paquet d'os. Plus d'une fois de petites remarques 
m'ont fait voir que l'on vise en effet à une ressemblance aussi 
exacte que possible. Ainsi à une de ces fêtes un chef me désigna 
sur une poupée d'ossements le masque de sa mère que j'avais 
bien connue, et me demanda : « La ressemblance n'est-elle pas 
frappante? » 

La confection des statues est pour cela un ouvrage sacré. On 
considère l'image comme quelque chose de réel, de vivant. 
Lorsque un chef du peuple voyait une fois l'image d'un ange, qui 
d'un geste protecteur étend les bras sur deux enfants jouant au 
bord d’un abîme, il me demanda : « Est-ce que réellement les 
anges existent? » Et avant que j'eusse pu lui répondre, il s'inter- 
rompit lui-même : « Mais évidemment ils existent, puisque là il 
yenaun. » La confection des images est un ouvrage sacré qui 
n’est permis que pour les morts. Les enfants jouent à la pou- 
pée, il est vrai, mais ce sont des morceaux de bois auxquels il 
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est strictement défendu de donner une forme humaine. Les pou- 
pées de nos propres enfants excitaient chez ces gens une certaine 
frayeur et il n'y en avaient pas beaucoup qui osassent toucher 
un tel jouet. 

Selon la conception de ces gens l'action de faire des poupées 
simplement par curiosité exciterait au plus haut degré la colère 
des dieux des airs, qui puniraient les hommes avec des orages et 
des mondations. 

L’effort des Toradja pour conserver leurs morts intacts est entié- 
rement en rapport avec l’idée qu'on se fait de l'âme : car celle-ci 
n’est autre chose qu'une image, on pourrait dire un extrait du 
corps. Pour eux ces morts continuent de vivre, mais puisque cela 
doit être d’une autre existence que celle des vivants qui sont 
sur la terre, on se représente cette existence nouvelle comme 
pleine de contrastes avec la vie terrestre. Chez la plupart des tri- 
bus où l’on croit à une ville des morts, c’est un endroit sous la 
terre, une contrée plongée dans les ténèbres quand la terre est 
éclairée, et où il fait jour quand le soleil des vivants s'est cou- 
ché. Ce contraste se manifeste encore dans plusieurs choses dont 
je ne veux citer que la signification des mots ; sur la terre et au 
pays des âmes on parle la même langue, mais le « oui » des 
hommes est « non » chez les morts. Là « avancer » veut dire 
« arrêter » et vice versa. 

Mais à côté de cette conception plus ancienne, nous trouvons 
aussi la pensée qu'une partie des hommes ne vont pas après leur 
mort au pays des mânes, mais à des villages situés quelque part 
dans le firmament ; ce sont les chefs, les grands du peuple et 
les prétresses, qui ont de leur vivant déjà la faculté de visiter 
les contrées célestes. Et maintenant, il y a ceci de remarquable : 
plus on est avancé dans l'art de conserver le corps et plus on 
déplace l'empire des morts vers des régions élevées, de manière 
que chez les Sadan Toradja on trouve à peine une trace du pays 
des ames sous la terre, mais qu’on se le représente sur une mon- 
tagne élevée ou dans les airs. 

En peu de mots, j'ai taché de vous exprimer le traitement des 
morts et la croyance à l’immortalité qui s'y rattache de si près 
chez trois groupes différents de Toradja, chez des hommes qui pri- 
mitivement ont appartenu au même peuple. Nous avons vu que : 
les différences sont très grandes, et si nous nous demandons d'où 
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elles viennent, l’idée d'une évolution, d’un développement dans 
leur propre milieu se trouve aussitôt exclue par la question : 
Comment se fait-il que chez certaines tribus la momification des 
morts en rapport avec le désir formel de faire continuer l'existence 
de leurs morts, occupe une place aussi grande, tandis que chez 
d'autres tribus nous ne trouvons que la crainte de la cause de 
la mort et le désir qui en résulte de se défaire aussi vite que 
possible du cadavre qui contient cette force dangereuse en le 
fourrant dans la terre ? ; 

L'unique solution de ce problème doit être qu'un peuple, qui 
a pénétré dans le Célebés Central, a apporté de son pays l’art de 
conserver les morts. Par suite de circonstances qui ne sont, dans 
certaines parties du pavs, pas entièrement expliquées, ces étran- 
gers se sont plus étroitement liés avec les habitants que dans 
les autres, et c'est par la confusion plus ou moins complete de 
ces éléments que doit s'expliquer la croyance plus ou moins 
forte à l'immortalité, et la momification des morts qui s’y rat- 
tache. 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
prennent part M. Mauss (Paris), Sir J.G. Frazer (Cambridge), 
MM. Capitan (Paris), Sylvain Lévi (Paris) et Kruyt 

M. Mauss félicite l’auteur de ses belles observations. Il fait 
pourtant remarquer que les Torajas qui ont modifié les procédés 
de momification ont fort bien pu le faire par suite d'idées nou- 
velles et spéciales à eux, sans qu'il soit nécessaire de faire inter- 
venir une influence étrangère. 

M. Kruyt répond qu’en tous cas il y a eu évolution d'idées 
ayant amené cette modification des pratiques mortuaires. D'ail- 
leurs, l'existence des types mongoliques dans les Célébès pour- 
raient indiquer un apport étranger. 

Sir J. Frazer insiste sur l'importance des observations de 
M. Kruyt, entr'autres sur l'explication de la position accroupie 
que les Torajas donnent à leurs morts. Il montre aussi la valeur 
de l'observation des statues qui ne sont que des représentations 
des morts et n'ayant aucune signification religieuse. 

M. Capilan rappelle que les momies péruviennes antiques 


étaient pliées au maximum recouvertes d'étolfes et souvent fice- 
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lées comme un ballot {bulto). D'autre part, on les sortait souvent 
de leurs tombeaux pour les changer de vêtements et leur en 
mettre de beaucoup plus beaux. Il rappelle aussi la fréquence en 
préhistoire de la pratique consistant à replier le mort. 

M. Sylvain Lévi montre l'intérêt de l'interprétation de 
M. Kruyt. 

Dans l'Inde, l'attitude accroupie porte un nom dont la significa- 
tion peut se traduire par incliné « de manière à rappeler vers soi 
les autres ». Cette attitude donnée au cadavre est assez spéciale 
à l’ascétisme ; c’est l'attitude de la méditation qui vous permet de 
concentrer en soi l'énergie humaine, Quant à la question de l’ap- 
port d’influences modifiant des coutumes, les communications 
anciennes si fréquentes entre le monde asiatique, la Malaisie et 
l'Égypte pourront peut-être expliquer la variabilité de ces cou- 
tumes. 


Prof. D' CAPITAN (Paris). 


LES FIGURATIONS DES GROTTES QUATERNAIRES 


L'idée de magie chez les primitifs dès l’époque quaternaire a 
été émise et vivement soutenue depuis fort longtemps. Christy, 
dans ses fouilles mémorables en Dordogne, avec Lartet, avait 
recueilli dans les niveaux magdaléniens une série de pièces 
qu'il avait comparées aux similaires que l’on rencontre chez les 

sauvages modernes et dont certaines encore dans les cérémonies 
magiques, par exemple, des Eskimos. 

Mais ces données ne purent être précisées que lorsque les 

grottes ornées à l’époque quaternaire furent connues. Nous avions 
en effet été frappés, Breuil, Peyrony et moi-même, dès notre 
découverte des grottes obscures à parois ornées, des Combarelles 
et de Font-de-Gaume près des Eyzies (Dordogne) en 1902, du 
nombre considérable des figures enchevétrées et mêlées à des 
signes variés que renfermaient ces cavernes. Tout cela nous 
parut avoir une signification, un sens caché. L'interprétation par 
simple goût de la décoration ou manière de passe-temps était 
inadmissible, étant donné qu'il s’agit toujours de grottes pro- 
fondes, d'accès parfois très difficile et tout à fait inhabitables. 
Il nous parut évident que des idées diverses, probablement com- 
plexes et variées, avaient amené les primitifs à réaliser ce 
graphisme compliqué dans des buts déterminés et pour traduire 
des pensées diverses. La comparaison de ces figures et images 
quaternaires très analogues à celles de certaines populations 
actuelles (Indiens américains (Nord et Sud), Australiens, Bos- 
chimans), nous a amené à les rapprocher et à les interpréter de 
même. Ceci sous toutes réserves bien entendu. 

D'ailleurs, nous avons toujours eu soin d’insister sur la com- 
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plexité et les formes très spéciales de la pensée humaine chez les 
primitifs, si éloignées de ce qu'elles sont chez nos contemporains 
de nos pays. D'autre part aussi, nous avons toujours fait remar- 
quer qu'un même effet peut être la suite et la conséquence de 
causes très différentes, et que rien n'est moins scientifique qu'une 
affirmation d'une genèse univoque pour un fait donné. 

Donc, sans jamais méconnaître ces simples propositions, nous 
pensons — tant en sont nombreux les exemples, — pouvoir 
considérer toutes ou au moins presque toutes ces manifestations 
graphiques comme étant d'origine magique. 

Le premier groupe de figures est constitué par des saillies sur 
la surface des galeries profondes, les saillies rappelant grosso- 
modo un corps ou une partie d'animal, plus rarement d'homme. 
Un travail supplémentaire, soit de gravure, soit de peinture, 
accentuait les caractères représentatifs. Ce processus, fréquent 
dans nos cavernes ornées, se retrouve beaucoup plus ancienne- 
ment, dès l'époque chelléenne, mais là son étude et sa discrimi- 
nation sont délicates, car il s'agit d'objets mobiliers et de faible 
dimension. Pourtant le fait existe et se présente suivant le même 
processus : a) morphologie approchée de celle d'un être ou d’une 
partie d’être ; h) intervention humaine qui accentue artificielle- 
ment les caractères de la figure, afin d'obtenir une ressemblance 
beaucoup meilleure. Or tout cela nous le retrouvons, en d'in- 
nombrables exemples, chez presque tous les sauvages, et nous 
savons, par exemple dans les deux Amériques, chez les Austra- 
liens, en Chine, etc., que c'est une pratique courante, presque 
toujours en conformité d'une idée magique. 

Quant aux figurations animales soit gravées, soit peintes ou 
même modelées en argile, elles ont suivi une évolution régulière. 
Toujours réalistes mais très grossières à l’aurignacien, elles se 
sont améliorées dans le magdalénien où elles sont arrivées à une 
réelle perfection, pour prendre plus tard un caractère de schéma- 
tisation ou de stylisation indiquant, de la façon la plus nette, 
que la figure revétait un sens caché et une signification détermi- 
née. Ceci paraît, dans bien des cas, correspondre à des préoccu- 
palions magiques. 

La figure elle-même a da bien souvent avoir des significations 
variables parmi lesquelles le rôle magique semble bien s'Impo- 
ser. Quand un animal est représenté percé de traits, quand une 
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figure d'argile est criblée de trous faits avec un morceau de bois, 
il est bien difficile de ne pas y reconnaître des pratiques d’en- 
voûtement. Lorsqu’aussi les figures sont entremélées de signes 
variés : de cupules, de larges points arrondis peints, de barres, 
de lignes ondulées, de signes plus complexes (fig. scalariforme, 
signe tectiforme, empreintes de mains), il est bien difficile de ne 
pas les rattacher les uns aux autres et de ne pas leur attribuer une 
signification ethnographique et le plus souvent magique. 

Les trois photos inédites que je montre {provenant de la belle 
série de gravures aurignaciennes, tout récemment découvertes 
par l'abbé Lemozy, dans le Lot), sont tout à fait topiques à ce 
point de vue. 

En dehors même du graphisme, lorsqu'on peut pénétrer dans 
une grotte ornée vierge jusqu ici, combien d'observations curieuses 
on peut faire, Tel a été le cas pour les grottes du comte Begouen 
dans l'Ariège, comme aussi tout récemment dans la grotte Mon- 
tespan que vient de découvrir le jeune Casteret dans la Haute- 
Garonne. On peut y relever une foule de petits détails, de sin- 
gulières pratiques n'ayant aucun but utilitaire appréciable et que 
seules permettent de comprendre les comparaisons avec les pra- 
tiques magiques, par exemple des Hopis et des Zunis actuels. 

On voit donc que nombre de faits nouveaux de la préhistoire, 
observés dans les grottes profondes, obscures et d'accès difficile, 

qu'ont ornées aurignaciens et magdaléniens, semblent ne pouvoir 
s'expliquer, au moins pour le plus grand nombre, que par des 
pratiques magiques. 

Quant à l’analyse du mécanisme et de la nature de ces pra- 
tiques, il faut y apporter la plus grande prudence. Des analogies 
considérables, ainsi que nous l'avons vu, pourraient faire admettre 
qu'il existait comme en Australie des pratiques de chasse et d'im- 
molation virtuelles d’animaux, d'autres fois des représentations 
de scènes de reproduction, ou encore de prise virtuelle de pos- 
session par l’apposition du signe de la maison. On pourrait 
même émettre l'hypothèse que parfois quelques-unes de ces 
images ont une signification totémique vague, que d'autres sont 
un tableau de numération se rapportant à des événements variés ; 
que certains panneaux sont indicateurs, etc. Mais il va de soi que 
ce sont de pures hypothèses pouvant être présentées comme telles, 
done infiniment moins solides que ne paraît être l'idée de pra- 
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tiques ethnographiques et surtout rituelles ou magiques, sans en 
préciser d'ailleurs ni la signification ni la forme. 


A la suite de cette communication, M. Mauss fait observer que 
les masques sont extrêmement rares en Malaisie, tandis qu'en 
d’autres régions, aussi bien en Asie qu'en Afrique, cette pratique 
Joue un très grand rôle dans l’ethnographie de ces régions. 


# 


M. VAN GENNEP (Paris). 


A PROPOS DU TOTEMISME PRÉHISTORIQUE 


Ces remarques critiques sont occasionnées par la publication 
récente d'un volume du P. Th. Mainage sur Les Religions de la 
préhistoire ! et par annonce d’une prochaine réédition du pre- 
mier volume du Manuel de Déchelette. Le livre du P. Mainage 
est un ouvrage de vulgarisation, volumineux et orné de nom- 
breuses illustrations, mais qui n’apporte aux travaux d’Emile 
Cartailhae et de l'abbé Breuil 2, ni au Manuel de Déchelette 3 
aucun fait nouveau. L’auteur, qui est théologien, ajoute seule- 
ment à la description de faits déjà connus des interprétations 
d'ordre religieux qui me paraissent dépasser ce qu'une méthode 
vraiment scientifique permet diaflirmer dans l'état actuel des 
découvertes. 

Il fournit ainsi l'occasion d'examiner quel usage font de l’eth- 
nographie, de l’histoire des religions et des méthodes de ces 
deux sciences des savants adonnés à d’autres spécialités : Mar- 
cellin Boule est avant tout paléontologiste 4; Breuil? et Cartai- 


A. Th. Mainage, Les Religions de la Préhistoire : VAge Paléolithique. 
Bruxelles, Desclée et De Brouwer, Paris, Auguste Picard, 1921, 8°, 
438 pages, 252 fig. 

2. Emile Cartailhac et l’abbé Henri Breuil, La Caverne d’Altamira à 
Santillane. Monaco, 1896, 4°. 

3. Joseph Déchelette, Manuel d'Archéologie Préhistorique, Celtique et 
Gallo-Romaine, t. I, Archéologie préhistorique. Paris, Alphonse Picard, 
1908, 8°. 

4. Marcellin Boule, Les hommes fossiles, Eléments de Paléontologie 
humaine. Paris, Masson, 1921, 80, 492 pages, 239 fig. 

5. Breuil, Capitan et Peyrony, La Caverne de Font-de-Gaume, Monaco, 
1910, 40. 
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lhac ! sont des préhistoriens spécialisés ; Déchelette était venu 
à la préhistoire en partant de l'archéologie classique, pour exph- 
quer les faits gallo-romains et celtiques. A tous ces savants, et 
à quelques autres comme le géologue Sollas *, l'ethnographie 
n'apparaît que comme un moyen accessoire d'explication de 
certaines séries de faits morts. 

Morts depuis combien de siècles ? C'est la question à laquelle 
il faut répondre d'abord. Selon la réponse, on évaluera la dose 
d'imagination qu'il faut aux préhistoriens pour reconstituer, sur 
la base de documents uniquement matériels, des phénomènes 
uniquement psychiques comme le sont ceux d'ordre religieux. 
Déchelette, après avoir comparé et critiqué les divers chrono- 
mètres proposés par les géologues, avait conelu qu'aucun d'eux 
ne fournit de chiffres qui puissent être regardés comme exacts. 
D'autre part, les chronomètres astronomiques, . qui faisaient 
attribuer aux glaciers quaternaires une antiquité d'environ 
200.000 ans, « sont, dit-il, tombés en diserédit »... En 
résumé, conclut Déchelette, « sil n'est pas donné à la science 
actuelle d’assigner une date aux origines de l'Homme, aucune 
considération sérieuse ne légitime les chiffres élevés qu’avaient 
témérairement acceptés les savants du sièele dernier et l'on 
tend à reconnaître qu'une solution plus modérée de ce grave 
problème chronologique demeure vraisemblable ». Cette solu- 
tion modérée s exprimait d'ailleurs, selon Déchelette lui-même, 
par un chiffre relativement considérable de « millénaires d’an- 
nées ? », 

De même le P. Mainage, après avoir cité les chiffres proposés 
pour la durée des temps quaternaires par Rutot (130.000 ans), 
par Penck (500.000 ans), par Keith (rien que pour l'évolution 
de la race de Néanderthal, plus de 500.000 ans), leur oppose 


Breuil, Alcalde del Rio et Sierra, Les Cavernes de la Région Cantabrique. 
Monaco, 1911, 4°. i 

Breuil, Obermeier et Alcalde del Rio, La Pasiega. Monaco, 1913, 4°, et 
nombreux articles dans la revue L’Anthropologie. 

1. Émile Cartailhac, Les Grottes de Grimaldi, t. II, fascicule II, Arehée- 
logie. Monaco, 1912, 4°. 

2.'W. J. Sollas, Ancient Hunters and their Modern Representatives. 
Londres, Macmillan, 2° édition, 4915; 3° éd, 1924. 

3. Déchelelle, loc. cit., p. 302-305, 
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ceux de Waldeyer (15.000 à 20.000), de l'abbé Boulay (10.000) 
et de Sollas {qui place les débuts du magdalénien à 16.000 ans 
en arrière). « Toute préoccupation apologétique mise à part, 
ajoute le P. Mainage, on doit convenir que les appréciations les 
plus modestes sont celles aussi qui ont le plus de chances d’être 
vraies, parce qu’elles reposent sur des faits dont la constatation 
est relativement plus facile. » Ces faits seraient : la vitesse des 
glaciers ; la vitesse des dépôts dans les cavernes ; la concor- 
dance de forme des instruments magdaléniens européens et égyp- 
tiens, ceux-ci ne datant selon Flinders Petrie que de 8.000 ans 
au maximum avant J.-C. Et il conclut : « La convergence de ces 
indications puisées à des sources diverses est suggestive. Elle 
nous permet d’écarter les comptes fantastiques de Gabriel de Mor- 
tillet et de ses imitateurs. Il ne paraît pas que la vieillesse de 
l’homme chelléen soit supérieure à 13 ou 14.000 ans avant notre 
ère. Cet âge est encore bien vénérable ; mais rappelons-nous 
que ni la Bible ni l'Église n’enseignent, à titre de révélation, 
aucun système chronologique .! » Comment M. Mainage calcule 
le compte des années qui se sont écoulées entre le début du 
magdalénien, qui est la période paléolithique vraie la plus 
récente, et le chelléen qui en est, stratigraphiquement et tech- 
nologiquement, la plus ancienne ; puis comment il établit la 
concordance chronologique entre les périodes de civilisation et 
les races préhistoriques de manière à renfermer tant de modifi- 
cations anthropologiques, culturelles, biologiques et géologiques 
en cing ou six mille ans, je ne saurais l’exposer, l’auteur s'étant 
gardé de donner aucune indication sur ce point si important. 

Il cite volontiers, et avec éloges, à maintes reprises, les tra- 
vaux de Marcellin Boule, qui est certainement le meilleur paléon- 
tologiste français, et peut-être mondial, actuel. M. Boule est un 
savant méticuleux et prudent, qui n’est mù par aucune tendance 
apologétique ni anti-apologétique. Voici pourtant à quelles 
conclusions l’ont conduit l'étude des faits et la critique des 
diverses méthodes d'évaluation. 

Prenant pour point de départ le moment actuel et se fondant 
sur les résultats concordants obtenus par les géologues suédois, 
danois et nord-américains dans leur mesure de la vitesse de 
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retrait des glaciers, Boule reporte d'abord à 10.000 ans « l’ex- 
trême fin du régime glaciaire dans nos pays, le départ du Renne, 
le début de la formation des tourbières et les premiers apports 
des civilisations néolithiques : la rondeur même du chiffre que 
je propose, ajoute-t-il, montre qu'il ne représente à mes yeux 
qu'une approximation ; je le crois d’ailleurs plutôt modéré 
qu'excessif... Or, depuis la fin de l’Age du Renne, le travail 
géologique elfectaé dans nos pays est inappréciable. Ceci peut 
nous servir de point de départ. Les dépôts correspondant à 
l'époque immédiatement antérieure offrent déjà une épaisseur 
notable...Je crois qu’on peut, sans craindre de se tromper, 
attribuer à cette période une durée égale sinon supérieure à celle 
qui nous en sépare ». Nous sommes donc déjà à 20.000 ans 
au moins. 

En remontant au Moustérien, on constate des changements 
considérables : démolition des régions montagneuses, accumu- 
lation de dépôts morainiques sur des milliers de kilomètres car- 
rés, dernières phases du creusement des vallées et formation 
des terrasses inférieures d’alluvions, puissants dépôts de limons 
et d’argiles à ossements, variation des lignes du rivage mari- 
time, manifestations volcaniques. Ces phénomènes physiques 
s’accompagnent de changements tout aussi considérables dans 
la faune, tels que la disparition de plusieurs espèces de grands 
mammifères et le fait que l'Homme appartient à une autre 
espèce que l'Homme actuel, dit Homo Sapiens. « Qui peut se 
flatter, demande Boule, de se faire une idée précise de la durée 
correspondant à cette époque ? Mais comment se refuser à lui 
accorder un nombre imposant de millénaires ? Nous sommes pour- 
tant très éloignés du moment où la présence de l'Homme dans nos 
pays est constatée d'une façon indiscutable. Cet Homme du très 
vieux Paléolithique a vécu dans un milieu physique et biolo- 
gique tout autre que son successeur. La topographie, et même 
la géographie, des époques acheuléenne et chelléenne témoignent 
de changements ultérieurs d'une ampleur et d'une durée formi- 
dables ; la seule notion chronologique que nous puissions tirer 
de ces spectacles est celle d’une durée immense ; le vertige de 
l’incommensurable commence à nous gagner. Des lors, si aucun 
des chilfres proposés pour la durée des temps quaternaires et 
pour l'antiquité de l'Homme chelléen ne saurait satistaire notre 


EE -TOTÉMISME PRÉHISTORIQUE DO. 


besoin de précision, aucun ne saurait nous surprendre, et encore 
moins nous effrayer. Or, nous ne sommes qu’à l'aurore des 
Temps Quaternaires. Si, poursuivant notre course, nous péné- 
trions dans l'Ére Tertiaire, à la recherche des véritables origines 
de l'Humanité, ce ne serait plus par centaines, mais par milliers 
de millénaires que nous devrions compter !. » 

Autrement dit, par millions d’annéees : nous voila loin des 13 
à 14.000 ans du R. P. Mainage. Avant de poursuivre, je tiens à 
rappeler que les préhistoriens sont devenus de plus en plus 
rigoureux dans leurs recherches : ils ne tiennent plus compte, 
pour leurs classements et leurs généralisations, que des osse- 
ments et des instruments trouvés en place, dans les couches 
géologiques et culturelles, et ne procèdent aux déblaiements 
qu'en photographiant à mesure les coupes stratigraphiques. Par 
suite, depuis une trentaine d’années, les faits préhistoriques 
sont fournis à la science entourés de toutes les garanties néces- 
saires. Aussi n'est-il plus permis de bloquer, si je puis dire, ces 
faits au hasard et de parler de | Homme ou de la Civilisation 
préhistoriques comme d'un tout en quelque sorte amorphe : les 
distinctions et les catégories admises actuellement, qui peuvent 
être modifiées sans doute, mais peu, par des découvertes nou- 
velles, sont aussi fermes que celles de la botanique ou de la 
minéralogie. Ceci pour rappeler que ce serait une erreur grave 
que de parler de l'Homme préhistorique ou de la Civilisation 
préhistorique comme d’un tout homogène puisque, bien au 
contraire, ni les diverses races préhistoriques actuellement con- 
nues ne sont parentes entre elles, ni leurs civilisations ne 
dérivent l’une de l’autre. Il y a plus de différences entre elles 
que d’une part entre un Blanc et un Nègre actuels ou, d’autre 
part, qu'entre la civilisation égyptienne des dynasties thébaines 
et la nôtre du fer et du ciment. 

Les divisions culturelles, les seules qui nous intéressent ici, 
sont aisément reconnaissables pour qui s'est occupé de préhis- 
toire : il est aussi facile de distinguer des outils en pierre de 
la période solutréenne ou acheuléenne par exemple, qu'il l'est 
de ne pas confondre un fauteuil Louis XIII et un fauteuil 
Louis XVI. Deux cents ans à peine séparent ces deux styles 


4. Boule, loc. cit., p. 61-64. 


328 SECTION Il 


de travail du bois et de l’étoffe, alors que des centaines de mil- 
hers d'années séparent le solutréen de l'acheuléen. La con- 
science de ces intervalles de temps, qui se marquent sur le terrain 
par une épaisseur plus ou moins grande de couches stériles entre 
les couches culturelles, ne manque jamais aux géologues, ni 
aux paléontologistes ; elle s'impose davantage encore aux préhis- 
toriens qui ont fait eux-mêmes des fouilles, tout autant qu'aux 
archéologues classiques ; mais elle a certainement manqué au 
P. Mainage dans la rédaction de son ouvrage, le paléolithique y 
étant représenté comme une période relativement courte, où les 
civilisations se seraient déterminées l'une l'autre et où, par suite, 
les idées, les croyances, les rites, auraient constitué quelque 
chose d'analogue, par exemple, au christianisme depuis bientôt 
deux mille ans ou, si l'on préfère, à ce qu'en termes scolaires 
on nomme la religion grecque, ou la religion égyptienne. 

Or, il suffit de s'informer auprès de savants spécialisés dans 
l'étude approfondie de l’une ou l’autre de ces trois religions, 
pour se rendre compte que le terme d'école couvre une multi- 
plicité considérable de croyances et de cérémonies et un grand 
nombre d'évolutions, les unes divergentes, les autres conver- 
gentes, dont quelques-unes ont abouti à une impasse et dont 
d’autres sont, plus ou moins, devenues un bien commun à 
l'Humanité moderne. Que si, d'autre part, on interroge ces savants 
sur le sens des cérémonies dont on possède des descriptions 
écrites ou des représentations figurées, ils avouent volontiers 
que les avis diffèrent et que le domaine des interprétations est 
en état de remaniement presque continuel. Rien de plus utile, 
comme indication sur ce point, que la lecture des quatre volumes 
de Salomon Reinach intitulés Cultes, Mythes et Religions, dont 
maints chapitres sont précisément consacrés soit à rectifier des 
interprétations jusqu'alors admises, soit à proposer des inter- 
prétations inédites, par transposition de méthode d'une série de 
faits à une autre. Salomon Reinach ne manque souvent pas d’au- 
dace interprétatrice : raison de plus pour que j'utilise iei son 
nom, pour rappeler que reconstituer des croyances d’après des 
monuments figurés ou des descriptions de cérémonies est une 
entreprise délicate entre toutes. 

Encore les archéologues orientaux et classiques possèdent-ils 
des documents écrits, et ont-ils affaire à des peuples qui con- 


LE TOTÉMISME PRÉHISTORIQUE 329 


naissaient l'écriture : mais les hommes de la longue période paléo- 
lithique l’ignoraient ; ou si, parmi certains signes peints sur des 
parois de cavernes, quelques-uns appartiennent à une écriture, 
actuellement au moins nous ne pouvons les déchifirer. Nous 
ignorons aussi tout de leurs langues, qui ont dû être aussi 
diverses que leurs races et leurs civilisations, sinon même 
davantage, puisque l'observation directe prouve que la langue 
est indépendante de la race et de la civilisation matérielle, Peut- 
être le basque est-il un reste de l’une de ces langues préhisto- 
riques : le serait-il, que nous ne pourrions pas, sur cette seule 
base, prétendre que les croyances et que l'organisation sociale 
basques sont aussi des survivances, dans un coin de l'Europe, 
des croyances et des institutions des hommes qui couvrirent 
de peintures admirables les cavernes pyrénéennes. 

A défaut de documents directs et de preuves également 
directes, 11 ne reste plus que le recours à la preuve analogique, 
c’est-à-dire à la comparaison ethnographique. C'est un instru- 
ment délicat, et qui risque d’être faussé entre des mains inex- 
pertes. Les auteurs cités au début de ce mémoire l'ont employé. 
Reste à savoir quel usage ils en ont fait. : 

Une première limite générale est d’abord imposée par ce fait, 
reconnu de tous les préhistoriens, que les hommes de la période 
paléolithique tout entière ont ignoré l’agriculture. Pour l'éle- 
vage, les savants sont moins catégoriques, au moins en ce qui 
concerne les hommes solutréens, qui peut-être élevaient des 
chevaux comme font encore les Kirghizes, par exemple, et les 
hommes magdaléniens qui peut-être élevaient des rennes comme 
font les Lapons, les Samoyèdes, les Tchouktches ; peut-être 
aussi certains Paléolithiques avaient-ils domestiqué le chien. En 
tout cas, on n'a pas de preuves absolues que l'élevage régulier 
ait été l'une des bases de leur vie économique. D'ailleurs, l'eth- 
nographie rappellerait aussitôt que l'élevage n'a pas nécessai- 
rement pour but,ni même pour résultat, de fournir de la nourri- 
ture carnée, mais plutôt du lait et du cuir : c'est un fait reconnu 
depuis des années pour maintes populations de l'Afrique orien- 
tale (Baganda, Bahima, Masai, etc.), pour les Tuareg (chameaux), 
les Arabes et les pasteurs sibériens (chevaux), les Todas de 
l’Inde (buffles), ete. 


Pour autant que le mode de vie économique puisse avoir une 


330 SECTION II 


répercussion sur la vie mentale collective, les seuls peuples 
modernes qu'on ait le droit de comparer aux Paléolithiques 
seraient donc ceux qui vivent de cueillette, de chasse et de 
pêche et qui, de plus, ignorent le travail des métaux, lequel a 
nécessairement entraîné des modifications sociales profondes. Il 
ne reste donc que les Australiens et les Tasmaniens, certains 
Polynésiens et Mélanésiens, les Boschimans, les Fuégiens, les 
Vedda (en majeure partie singhalisés, d’ailleurs), les Esquimaux, 
les Hyperboréens asiatiques et européens, puis des populations 
vivant dans les forêts tropicales telles que les Orang Kubu de 
Sumatra, les Punan de Bornéo, les Négrito des Philippines, 
les Pygmées d'Afrique. Je dois rappeler aussitôt que toutes ces 
populations, sauf les Esquimaux et les Australiens, sont mal 
connues, sinon pour leur vie matérielle, qui est relativement 
simple, du moins pour ce qui concerne leur vie intellectuelle, 
donc aussi pour leur religion. Aussi toute comparaison entre 
faits matériels paléolithiques et faits intellectuels demi-civilisés 
modernes n'est-elle jamais qu'un pis-aller, et d'autant plus que 
les populations actuellement les plus primitives ne le sont que 
relativement, puisqu'elles ont derrière elles une longue série de 
siècles, au cours desquels elles ont nécessairement évolué, soit 
d'elle-mêmes, soit sous l'influence de contacts avec d'autres grou- 
pements. 

Une deuxième limite est constituée par le fait que de l'Homme 
Chelléen et de l'Homme Acheuléen nous possédons seulement 
quelques ossements et des milliers de pierres taillés ; que l’on 
ne sait guère davantage de l'Homme Solutréen ; et que seuls 
les Moustériens, les Aurignaciens et les Magdaléniens nous 
fournissent des sépultures et des représentations gravées, sculp- 
tées ou peintes, sur quoi baser un essai de reconstitution psy- 
chologique. La comparaison n’est donc pas possible entre les 
« Sauvages » modernes en bloc et les Paléolithiques en bloc, 
mais seulement: entre certaines catégories de « Sauvages »'et les 
Hommes paléolithiques qui vivaient pendant les trois dernières 
périodes, les plus récentes. Elle porte sur plusieurs séries de 
faits : les représentalions animales, où l'on a pensé trouver des 
preuves de magie et même de totémisme ; les figures masquées, 
qu'on a rapprochées des danses masquées demi-civilisées 
modernes ; et les modes de sépulture, qui ont été regardés 
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comme des preuves de la croyance à la survivance de l’âme, 
done de l'existence d’un système, au moins embryonnaire, de 
religion. | 

« L’ethnographie comparée, dit Déchelette !, démontre que des 
coutumes semblables se rencontrent chez tous les peuples pri- 
mitifs. C'est ainsi que le concept étrange du totémisme apparaît 
à la base des premières croyances religieuses de l'humanité chez 
les sauvages de l'Australie comme chez les Indiens de l’Amé- 
rique du Nord. Nous sommes donc autorisés à admettre chez 
‘ les chasseurs de rennes de l'Europe occidentale l'existence de 
phénomènes sociaux analogues, si cette hypothèse est corro- 
borée par un ensemble de faits archéologiques. Précisément, il 
se trouve que les gravures et les peintures des cavernes servant 
d’abri à ces tribus quaternaires ne sauraient s'expliquer plus 
aisément que par des pratiques magiques dérivées du totémisme. » 

Voici donc posée d'un coup la question de méthode et la ques- 
tion de fait. Il est pourtant faux de dire que des coutumes sem- 
blables se rencontrent chez tous les peuples primitifs : aucun 
ethnographe n’oserait endosser une affirmation aussi générale, 
et d’autant moins que, plus les monographies ethnographiques 
augmentent en nombre, qui décrivent en détail la vie de ces 
peuples « primitifs », plus augmente aussi le nombre des dilfé- 
rences scientifiquement constatées. Il est impossible actuellement 
de situer dans une même catégorie, des peuples tous dits « pri- 
mitifs » comme les Australiens, les Fuégiens, les Esquimaux, 
les Vedda, les Pygmées et les Orang Kubu. Une étude plusappro- 
fondie encore fera peut-être discerner plus tard des ressemblances 
encore insoupçonnées ; mais celles qui ont servi de base aux con- 
structions généralisatrices des Bastian, des Tylor et de leurs 
sucesseurs immédiats ne nous servent plus de rien aujourd’hui. 

En tous cas, le totémisme n'est pas un fait primitif : J'ai lon- 
guement démontré, dans un chapitre spécial de mon Eat actuel 
du Problème totémique, qu'aucune des populations vraiment 
primitives actuelles, comme les Pygmées, les Orang Kubu, les 
Negrito, les Fuégiens, les Vedda, qui vivent encore au stade 
matériel et social paléolithique, ne connaît et n'a jamais connu le 
totémisme.? Bien mieux, à mesure qu'on explore plus exactement 


1. Déchelette, loc.cit., p. 4; voirlaussi”p.f268-271. 
2, A. van Gennep, L'Etat actuel du Problème totémique. Paris, 1924, 


E. Leroux, p. 166-178. 
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la Nouvelle Guinée, on constate que le totémisme plus ou moins 
net s’y rencontre seulement chez les populations côtières, sur 
presque tout le pourtour de l’île, mais est ignoré des populations 
centrales, lesquelles sont à tous égards relativement plus primi- 
tives, done plus proches des populations paléolithiques qui 
vivaient sous un climat tropical ou semi-tropical. ; 

Il s'ensuit que le seul élément tant soit peu étendu de com- 
paraison que fournisse ici l’ethnographie est un élément d'ordre 
négatif et que l’assimilation faite par Déchelette et d’autres pré- 
historiens, assemble des séries non comparables. Car les Indiens 
de l'Amérique du Nord et les Australiens représentent un stade 
déjà très avancé, comme complexité, de vie sociale, malgré la 
simplicité relative de leurs armes, de leurs vêtements et de 
leurs demeures. C’est que n'a pas vu Sollas quand il a situé 
dans un même groupe social et mental des populations préhis- 
toriques et actuelles, sur la seule base du travail de la pierre. 
Les ressemblances techniques qu'il a discernées à bon escient — 
un voyage récent aux États-Unis m’a bien fait voir que les 
Indiens de l'Amérique du Nord sont des Solutréens à ce point 
de vue, mais à ce point de vue seul — ne sont pas une base 
suffisante pour permettre d’en déduire des ressemblances d'ordre 
social ou intellectuel. 

Il est done inutile de discuter en détail les affirmations de 
Déchelette sur le totémisme des Solutréens ou celles du P. Mai- 
nage sur le. monothéisme primitif de toute l'humanité préhisto- 
rique en bloc. Parler du culte des morts comme d’une institution 
également préhistorique, c’est reporter à quelques millions d’an- 
nées en arrière des conceptions qui ne peuvent apparaître 
qu'avec un développement psychique et philosophique spécial 
déjà très avancé. Il ne suflit pas de supposer que de tous temps 
les hommes ont raisonné sur la base du do ut des, ou de 
répéter les formules des écoles tylorienne et frazerienne, pour 
donner la preuve que de toujours les hommes ont su coordonner 
une conception complète de l’univers. Prétendre, par exemple, 
que la représentation figurée d’un animal avait dès ces périodes 
reculées une valeur magique, c’est attribuer au cerveau des 
hommes qui les ont exécutées une puissance de pensée formi- 
dable, bien supérieure au moins à la moyenne de celles des pri- 
mitifs actuels. Pour qu'une représentation figurée ait une valeur 
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magique aux yeux d’un homme, il faut que cet homme soit 
capable de postulats, d’observations, de raisonnements, de 
Jugements dont la complexité est analysée pas à pas dans tous 
les manuels de psychologie. i 

Il est plus vraisemblable que ces représentations figurées ne 
sont que des exercices techniques d’une nature simple, situés 
au méme plan que les exercices techniques qui déterminent les 
formes dilférentes des outils de pierre et les décors des cuirs ou 
des écorces. 

Mais ici on se heurte de nouveau à des opinions courantes 
qui ne reposent pas sur l’observation directe. Quand on dit que 
ces représentations préhistoriques sont des œuvres d'art, on 
sous-entend que ce sont des œuvres d’une essence supérieure, 
et qui par suite ne peuvent provenir que de populations déjà 
très développées, ou tout au moins d’un petit groupe d'artistes 
supérieurs au niveau moyen. Ceci impliquerait que ces artistes 
possédaient aussi une intelligence générale supérieure. Or, 11 
n'y a pas de commune mesure entre le don artistique spécial et 
la puissance intellectuelle proprement dite : les peintres, les 
sculpteurs, les musiciens méme des deux derniers siècles (dont 
on possède des biographies détaillées) ne sont pas exceptionnels 
par l'intelligence ; et d’autre part, les grands philosophes, les 
grands penseurs scientifiques, bien mieux les grands théologiens 
et les grands orateurs religieux sont par définition, si je puis 
dire, démunis du don plastique. L'art, et principalement les 
arts plastiques, ne peut pas servir de mètre pour mesurer la valeur 
intellectuelle générale soit d’une époque, soit d’un peuple, soit 
d'une classe d’un peuple, par exemple de la bourgoisie moderne. 

Pourquoi en aurait-il été autrement jadis ? Pourquoi les repré- 
sentations figurées paléolithiques seraient-elles la preuve d'une 
puissance de raisonnement et de jugement quelconque, soit chez 
les artistes mêmes, soit chez leurs contemporains ? Ces artistes 
merveilleux ont pu être des brutes, incapables de pensées com- 
plexes, même des séries de pensées qui déterminent la magie et 
la religion le plus primitives connues. Un petit garçon bien 
doué qui silhouette les vaches ou les chèvres qu'il mene aux 
champs est-il capable d'opérations mentales comme celles qui 
sont à la base même de la religion et de la magie? Il imite ce 
qu'il voit sans autre arriére-pensée, et je ne vois pas pourquoi 
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nos ancêtres préhistoriques ne se seraient pas livrés au dessin 
et à la sculpture avec la même inconscience que nos artistes 
modernes les plus grands. L'introduction d'une idée, d'un but 
moral ou social, dans l’art est quelque chose de très récent, de 
si récent même que les tableaux religieux de la Renaissance ne 
sont religieux que par le sujet, mais ne l’étaient pas, sauf excep- 
tions individuelles, pour les peintres qui les exécutaient ; certains 
des meilleurs peintres et sculpteurs de sujets chrétiens ont même 
été des incroyants absolus. 

Autrement dit, l'interprétation magico-religieuse des repré- 
sentations figurées préhistoriques repose sur une erreur de 
méthode psychologique : nous n’avons pas le droit de reporter 
à tant de millions d’années en arrière des modes de sentir et de 
raisonner qui sont une acquisition bien plus récente. Et j'appelle 
ici récente la période qui dure depuis dix mille ans environ sur 
tout le pourtour de la Méditerranée. Quand on constate que nos 
propres progrès intellectuels sont seulement jalonnés par quelques 
noms de philosophes grecs, puis par ceux de Spinoza et de Des- 
cartes, on devient prudent à reconstituer la mentalité des hommes 
d'autrefois. On commet done ici une erreur du même ordre que 
celle qui fait supposer du totémisme préhistorique parce que 
les Australiens et les Indiens le connaissent, alors qu'on ignore 
complètement quelle était l'organisation sociale des hommes 
préhistoriques. Et on en ignore tout autant l’organisation psy- 
chique. MS 

Les preuves par analogie empruntées dans ce domaine à l’eth- 
nographie ont une valeur à peu près nulle : je suis arrivé à 
cette conclusion en essayant à mon tour de comparer, point 
par point, les faits préhistoriques aux faits dits « sauvages ». 
Cette comparaison n’aurait une véritable valeur scientifique que 
sì On pouvait comparer des ensembles. Mais on ne le peut pas, 
puisque les éléments social et mental manquent dans l’un des 
plateaux, et même aussi l'élément statistique et territorial. Pour 
en revenir au totémisme, il faudrait que nous sachions si la 
société générale de tel ou tel groupe préhistorique était divisée 
en classes, comment se faisait la répartition du travail, si les 
sexes étaient séparés, si le groupe possédait un territoire déli- 
mité, si une caste de guerriers vivait à côté d’une caste de prêtres ; 
et ainsi de suite pour une quinzaine d'éléments. C'est en les ana- 
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lysant et en les comparant sur un même plan qu'on a pu formu- 
ler une définition générale du totémisme des demi-civilisés 
modernes, et non sans difficultés, puisque, comme je l’ai exposé 
tout au long ailleurs, le totémisme a été l'objet de plus de qua- 
rante-cing théories explicatives. 

Or,ce ne sont pas des ensembles qu’on peut comparer mais 
seulement, si je puis dire, des piéces détachées. On trouve de 
ci de la des signes semblables, un rite semblable.... et l'on 
transpose aux hommes préhistoriques le substratum psychique 
et social de ce signe, de ce rite, observés chez des demi-civilisés 
modernes. En piquant ainsi par ci par là quelques analogies, on 
ne donne qu’un semblant de preuve. De ce que certaines tribus 
australiennes représentent l'animal totem et exécutent en sa 
présence certains rites, cela ne permet pas de conclure qu'une 
représentation animale préhistorique est d'ordre totémique ni 
qu'on exécutait des rites en sa présence. Si tous les peuples 
avaient connu le totémisme ; si tous les peuples avaient repré- 
senté plastiquement tous leurs totems ; si toutes ces représenta- 
tions avaient seulement élé exécutées dans un but magico-reli- 
gieux ; si partout et toujours on avait exécuté des rites 
appartenant à une même catégorie scientifique : alors, alors 
seulement, on aurait le droit de conclure par analogie au toté- 
misme préhistorique et à la valeur totémique des représentations 
figurées préhistoriques. Mais tel n'est pas le cas. 

Une autre erreur psychologique se constate dans les expli- 
cations données d’un fait qui a paru sinon anormal, du moins 
étrange aux préhistoriens spécialisés et aux archéologues en 
général. Je veux dire la floraison subite de l’art magdalénien et 
aurignacien, suivie de sa disparition non moins subite. On est 
allé chercher très loin l'explication de ce fait. Déchelette a 
même prétendu qu'on doit, pour cela, recourir à ce qu'il nomme 
« la solution totémique » : 

« Elle explique, dit-il, mieux que toute autre hypothèse, le 
problème de l'art à l’époque du Renne ; elle explique en outre 
sa brusque disparition, non moins frappante que sa brillante 
éclosion, puisque c'est aux peuples chasseurs ou nomades, d'après 
les observations de l'ethnographie moderne, qu'appartiennent en 
propre les conceptions primitives d’où sont nées ces figura- 
tions. Nous verrons qu'à l'époque néolithique les superstitions 
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totémiques n'exerçaient plus assez d'empire sur les habitants de 
la Gaule, désormais agriculteurs et pasteurs, pour donner encore 
naissance aux mêmes manifestations !. » 

Pour apprécier les erreurs contenues dans ce passage, il fau- 
drait dresser un tableau où, dans une colonne on inscrirait le 
caractère totémique ou non des diverses populations semi-civi- 
sées ; dans une autre, le caractère (pastoral, agricole, etc.) de 
leur vie économique ; et dans une troisième, les degrés et les 
formes de leurs arts décoratifs et plastiques. Sans entrer dans 
des détails à perte de vue, je signale rapidement que les arts 
plastiques primitifs n’ont rien à voir avec le genre de vie éco- 
nomique ; que là où il y a coincidences, ces arts sont plus déve- 
loppés chez les agriculteurs et les sédentaires que chez les 
chasseurs, pasteurs et nomades ; que les populations totémiques 
ne sont pas plus artistiques que celles quine sont pas totémiques ; 
en tous cas, que le totémime n'a exercé aucune influence 
réelle sur la marche des arts en général ; que si certains 
peuples totémiques ont manifesté un tempérament plus ou moins 
artiste, c'est en dehors du totémisme, mais non pas à cause de 
lui. Le rapprochement des deux termes art et totémisme n'a 
aucune valeur universelle, ni démonstrative. Bien mieux, les 
recherches des celtisants ont montré qu'il existe des traces de 
totémisme chez les Gaulois, traces autrement visibles que chez 
les Paléolithiques ; mais de là on ne saurait conclure que les arts 
plastiques gaulois, statues d’Epone la déesse-cheval ou d’autres 
divinités thériomorphiques, soient une conséquence du toté- 
misme. 

Le problème doit être envisagé sous un aspect tout autre et 
rapproché des problèmes du même ordre : comment expliquer la 
brusque floraison et le brusque évanouissement d'autres grandes 
périodes artistiques : de la Grèce (Phidias, ete.) ; de la Renais- 
sance italienne (peinture et sculpture); de la peinture hollandaise ; 
des écoles françaises des xvn°-xvui siècles: de l’impressionisme 
du x1x° siècle dont nous voyons la fin lamentable ; ou encore des 
grandes périodes de l’art chinois primitif, du bel art japonais, 
de l'art tjame, du bel art perso-arabe et mauresque ? Dira-t-on 
dans chacun de ces cas bien connus d'apogée brusque et de chute 


1. Déchelette, loc. cit., p. 271. 
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rapide que la cause en a été magique, religieuse, totémique ou 
autre? C’est attribuer bien de l'importance à un seul facteur, 
actif sans doute en maints pays à diverses époques, mais non 
pas unique ni absolument essentiel. 

À un certain moment de la période paléolithique, sous l'influence 
de facteurs inconnus, mais parmi lesquels il ne faut sous aucun 
prétexte ranger le totémisme, dans certaines régions bien déli- 
mitées, il s'est formé des écoles de peintres et de sculpteurs, 
dont les élèves ont essaimé, tout comme Léonard de Vinei vint 
vivre en France et van Dyck s'en fut travailler en Angleterre ; 
c'est un phénomène identique à la diffusion, à peu près dans 
ces mêmes régions, au moyen âge, d'un autre art, celui des chan- 
sons de geste par les jongleurs et les troubadours, Les individus 
qui, à l'époque paléolithique, ont peint ces fresques et sculpté 
ces statues remarquables découvertes par le comte Begouen, 
étaient des exceptions ; ils se sont recrutés entre eux au choix, 
comme se recrutent de nos jours les ateliers des peintres en 
renom ; il v a eu des maitres ; leurs élèves, produits d'une sélec- 
tion, ont essaimé : puis, avec la mort des mieux doués, la tech- 
nique, le coup de main, le sens artistique se sont émoussés et 
la première en date des écoles dart ayant, comme toutes les 
grandes écoles d'art dans le monde entier, débuté par la perfec- 
tion grâce à quelques individus de génie, sinon même à un seul, 
s'est amoindrie peu à peu et a sombré dans l'oubli dont seule 
a pu la tirer la science moderne. 

Les Potter, les Rosa Bonheur, les Barye de cette période, 
nous ignorons leurs noms ; mais ils ne pouvaient pas différer 
des artistes modernes que je viens de nommer, en ceci que la vie 
sociale ambiante n'influait que peu je ne dis pas sur leurs dons 
personnels, ce qui est évident, mais sur le sens interne attribué 
par eux-mêmes à leurs œuvres. On ne voit vraiment pas pour- 
quoi faire intervenir ici du totémisme ou de la magie totémique. 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
prennent part MM. Paul Lacour (Paris), Corra (Paris), D' Capi- 
lan (Paris). 

M. Paul Lacour insiste sur l’obscurité des grottes profondes. 
Parmi ces figurations il y a des images très différentes. Le symbole 
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ne lui parait pas pouvoir étre nié revétant la les formes les 
plus variées. 

M. Corra fait observer que M. van Gennep admet le postu- 
lat de l’art-distraction tandis que l'idée de l’art, celle qui lui 
a donné naissance, est la matérialisation d’une idée et généra- 
lement religieuse. Cet état psychique a dû être le même chez le 
primitif ; l'art primitif a donc une origine religieuse. 

M. Capitan insiste sur le fait que, dans toute observation de 
graphisme préhistorique, il faut nettement séparer la constatation 
rigoureuse des faits de l'interprétation que l’on en donne. Celle- 
ci naturellement est toujours hypothétique. D'autre part, une 
interprétation simpliste et univoque est très probablement 
inexacte, le cerveau du primitif ayant eu très vraisemblable- 
ment une complexité très grande. En somme, ces images sont 
faites dans des grottes obscures, elles figurent dans un enche- 
vêtrement extrême toute une série d'animaux et au milieu deux, 
souvent sur eux, apparaissent des signes variés, des traits, des 
empreintes de main. Certes, les interprétations doivent être 
variées, mais de façon générale, elles semblent bien correspondre 
à des manifestations d'un psychisme plus ou moins compliqué 
mais dans lequel l’idée magique paraît bien avoir existé. C’est, 
en somme, une conception générale qu'il paraît très légitime 
d'admettre jusqu'à preuve du contraire, en laissant, bien entendu, 
une grande latitude aux interprétations multiples qui peuvent 
se superposer. 


Prof. S.. CZARNOWSKI (Varsovie) 


- 


LE MORCELLEMEMT DE L'ÉTENDUE 
ET SA LIMITATION DANS LA RELIGION ET LA MAGIE 


Je me propose d'exposer la substance de résultats partiels, 
atteints au cours d’un travail à longue haleine que j'ai entrepris 
sur l’idée de l’espace dans la religion et la magie. Le morcel- 
lement de l'étendue et sa limitation seront seuls envisagés ici. 
Il s’agit de comprendre comment il se fait que les actes reli- 
gieux et les événements mythiques, étant accomplis ou localisés 
dans des portions limitées et rigoureusement closes de l'étendue, 
les mêmes actés et événements affectent la totalité de l’étendue, 
le monde en son ensemble ? Ainsi posée, la question ne concerne 
qu'une partie du problème de l’espace, qui a été formulé jadis 
dans toute son ampleur (ainsi que celui du temps dans les mêmes 
domaines) par MM. Hubert et Mauss dans le tome V de l'Année 
Sociologique. Je crois ce problème mûr, surtout après l'étude 
que le premier de ces savants a consacrée à la représentation du 
temps. Aussi, si je me borne momentanément à l'étude du mor- 
cellement et de la limitation de l'étendue, c'est que j'y vois le 
moyen le plus propre à nous mettre à même d'aborder l’en- 
semble du problème de l'espace dans la religion et la magie, en 
raison de la richesse des documents, de leur variété, ainsi que 
des concomitances des domaines divers de la vie sociale dans les 
mêmes faits. Bien entendu, je me réserve de développer et de 
modifier éventuellement mes conclusions, quand j'aurai mené à 
bout l'étude des questions connexes de celle qui est l'objet du 
présent rapport. Néanmoins, telles quelles, ces conclusions mont 
paru susceptibles de provoquer des recherches dans une direction 
bien injustement négligée. C'est pourquoi je me suis décidé 
à vous les soumettre. 
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Dans l'impossibilité où je suis, vu le manque de temps, de 
vous faire part de ma documentation, j’ajoute que mes recherches 
ont porté jusqu'ici surtout sur les faits européens, avant tout 
les faits romains, auxquels j'ai comparé les faits sémitiques, 
ouest-africains et ceux que révèle l'étude de la géomancie chi- 
noise, dans la mesure où les sinologues l’ont rendue accessible _ 
au lecteur européen qui ne sait pas le chinois: En vue de faci- 
liter la discussion, je ferai mon possible pour ne citer que les 
faits romains et ceux du folkore et du droit coutumier du reste 
de l’Europe, à moins qu’il ne s’agisse de faits très caractéris- 
tiques, que je ne trouve pas à remplacer par des faits universel- 
lement connus. 


Remarquons d’abord que tout morcellement, c'est-à-dire toute 
division de l'étendue en territoires ou en parcelles de quelque 
ordre que ce soit, est accompagné d'une séparation efficace. J’en- 
tends par la qu'il entraîne nécessairement la reconnaissance ou 
le tracement d'une limite, qu'on se représente être réelle, infran- 
chissable en principe, et que dans la pratique on ne peut franchir 
qu'en se conformant à des conditions prescrites. 

Ceci n’est pas vrai seulement au sens juridique, mais aussi au 
sens religieux. De même que les droits d’un chacun finissent à 
la limite du voisin et que pénétrer dans le territoire de l'étranger 
équivaut à une déclaration de guerre, l'action des puissances 
spirituelles s'arrête aux limites. C’est au dela de celles-ci qu'est 
expulsé le bouc émissaire chargé des péchés de la communauté 
chez les Juifs, et que le char de l'épidémie est traîné en Inde. 
Ni les péchés, ni l'épidémie ne reviennent. La chasse des esprits 
fait le tour des limites de la commune, à travers bois et terrains 
incultes, sans pénétrer dans les champs. D'autre part, si les 
influences nocives, ou du moins dangereuses, qui sévissent de 
par le vaste monde, sont arrêtées à la limite, l’action bienfai- 
sante des rites pratiqués à l'intérieur de celle-ci y finit aussi, 
ou bien y change de caractère. Chaque paroisse adresse sépa- 
rément ses supplications à Dieu pour avoir la pluie ou pour 
écarter la grêle. 
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On ne franchit pas impunément une limite, non seulement 
celle d'un sanctuaire, mais toute limite territoriale quelle qu'elle 
soit, sans observer les rites prescrits. Ceux-ci ont pour effet la 
sacralisation, ou inversement, la désacralisation du passant, 
soit qu'ils consistent en une purification, soit qu'ils aient l'aspect 
d’offrandes ou de prières. C’est qu’en franchissant la limite, on 
pénètre dans un domaine différent de celui où l’on était. Ce qui 
existe ou se passe au delà de la limite, existe ou se passe en 
deçà, mais autrement et dans un sens contraire. Suivant une 
croyance polonaise, un œuf de poule porté hors de la limite de 
la commune devient stérile. En un mot, il y a opposition entre 
l'étendue délimitée et le reste du monde. Juridiquement parlant, 
elle est exceptée, et elle l’est aussi dans le sens religieux. 

A cette conséquence négative de la délimitation en corres- 
pond une positive. C'est la création d’une individualité religieuse 
spatiale. Le territoire ou la parcelle délimitée, en même temps 
qu'elle est appropriée ou attribuée, devient le siège d'un culte 
particulier, ou bien des conditions particulières de vie spirituelle 
y surgissent. Les actes religienx qu’on y accomplit et les événe- 
ments mythiques qui s’y passent lui sont propres et ne peuvent 
en être détachés. L’individualité spatiale s’y exprime sans reste. 

On le voit bien en étudiant la vie religieuse des sociétés qui 
vivent en petits groupes très homogènes, séparés des autres 
groupes analogues par de larges espaces inhabités, ou habités 
par une population différente ou intermittente. C'est le cas de 
beaucoup de peuples dits « primitifs », mais on en trouve des 
exemples plus près de nous, dans les groupes limitrophes du 
désert, ou dans les hameaux de la haute montagne. 

Au point de vue religieux, le monde y. apparaît nettement 
divisé en deux parties, qui sont opposées l’une à l’autre. D'un 
côté, il y a le territoire où l’on vit normalement. Le sacré y fait 
sentir ses effets, mais seulement par le canal des rites. Il se 
réalise par le moyen d'actes organisés en un système, qui permet 
de le saisir, de le renouveler périodiquement et de le rendre 
profitable à la vie humaine. De l'autre côté est un domaine 
vague, qui est celui du sacré non organisé. Les puissances spi- 
rituelles y sévissent déchainées, terribles et funestes à celui 
qui y pénètrerait sans y être préparé. Seuls les gens consacrés 
peuvent s'y aventurer, et encore ne peuvent-ils le faire indiffé- 
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remment à tout moment. C’est là, dans la forêt, le désert, la mon- 
tagne que l'on va s'initier et communier directement avec les 
dieux et les esprits, c’est la qu'on cherche la révélation, c'est là 
enfin que le magicien s'en va pratiquer ses sortilèges. Le temps 
revenu de renouveler la puissance sacrée qui assure la vie et la 
prospérité du groupe, on voit la population de villages entiers 
aller dans la forêt ou en quelque lieu hanté, et y passer la nuit 
de la fête. Elle en revient sanctifiée et elle en ramène des gages 
pour la période à venir —un Mai, un jeune couple, une victime 
de sacrifice, ou encore le feu nouveau. L'étendue est de qualité 
différente et opposée, selon qu'elle est située en deçà ou au delà 
de la limite qui sépare le territoire de la vie humaine quoti- 
dienne, de celui où l'on ne pénètre qu'à de rares occasions et 
que hantent librement les êtres spirituels. 


Mais comment se comportent les uns envers les autres les 
organismes religieux nés du morcellement ? 

Ce sont autant d’individualités qu'il y a de fractions limitées 
de l’étendue. Deux villes, deux paroisses n'ont pas les mêmes 
dieux, ni les mémes patrons. Le nom dont on les désigne, géné- 
rique ou individuel, n’y fait rien. Les Génies des lieux, les Mères, 
Matrones, Tutèles ou Fortunes appartiennent en propre aux 
localités, aux villages, villes et territoires où on les vénère. On 
prend soin de les distinguer par des surnoms toponymiques. 
Pareillement les Madones de deux églises voisines ne sont pas 
la même Madone, et la Vierge de Lourdes n’est pas identique 
à celle de Czestochowa. 

Le pouvoir des dieux s'arrête à la limite territoriale, au dela 
de laquelle commence celui du dieu voisin. Ainsi, en Babylonie, 
toute délimitation territoriale entre villes prend l'aspect d'un 
traité conclu entre leurs dieux respectifs. Quant au caractère 
territorial de ces organisations du culte, je me bornerai à citer 
un seul exemple, mais particulièrement éloquent. C'est, telle 
que la raconte le II° Livre des Rois, l’histoire des colons que 
les Assyriens avaient installés à Samarie après la prise et l'éva- 
cuation de cette ville. Ces colons, ignorants de l'Éternel, avaient 
amené avec eux le culte de leurs dieux indigènes. Or, des lions 
les infestérent, jusqu'au jour où l'on fit revenir d’exil un prêtre 
israélite, qui leur enseigna la manière de vénérer l'Éternel. Ce qu'il 
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y a de remarquable en cette histoire, c’est que les colons n'ont 
pas abandonné leurs dieux anciens, et qu'il se sont bornés à jux- 
taposer le culte du Dieu d'Israël à leurs cultes propres, ce dont 
l'Éternel s'accommoda, bien qu'il n'eût jamais souffert pareille 
offense de la part d'Israëlites. C'est que ceux-ci étaient non 
seulement des habitants de son domaine, mais son peuple, 
tandis que les colons étaient des étrangers, tenus à le vénérer 
uniquement à titre de seigneur du territoire d'Israël. 

Je viens d'employer le mot individualité pour désigner ces 
organisations religieuses territoriales. Elles le sont en effet, dans 
l’acception stricte du terme. Si le territoire se subdivise, et il en 
est susceptible à l'infini, ce fait, tout en donnant naissance à des 
organisations religieuses nouvelles, n’entraine point de par lui- 
même la dissolution de l'unité ancienne. Il y a à Rome autant 
de Lares urbains que la Ville compte de régions, et de plus 
chaque vicus a les siens. Mais les Lares des vici n'ont rien à voir 
avec ceux des régions, pas plus que le culte de ceux-ci n’affecte 
en rien celui des Lares de la Ville. Pareillement les Lares publici 
de l Ager Romanus coexistent avec les Lares de chaque parcelle 
rurale, indépendamment les uns des autres. D'autre part, si 
l'agrégation ou l’incorporation d’un territoire signifie une exten- 
sion spatiale du pouvoir des divinités du vainqueur, celles-ci 
n'en demeurent pas moins liées à leur territoire ancien. Leur 
pouvoir nouveau vient se surajouter à l’ancien, il ne se confond 
pas avec lui. Jupiter Optimus Maximus a beau régner de l'Ile 
de Bretagne à l’Euphrate, il n'en est pas moins le dieu particu- 
lier de la ville même de Rome, et les liens qui l’unissent à celle- 
ci sont autrement. intimes. On peut dire qu'en lui s'exprime 
d’une part Rome, de l’autre l’Empire, mais à un degré différent. 
Quant aux divinités des territoires incorporés ou agrégés, elles 
peuvent être emmenées en captivité, installées chez le vainqueur 
et elles le sont fréquemment. Mais si leur situation de droit en 
est modifiée, leur valeur religieuse en tant qu'expression inté- 
grale de leur territoire ne subit aucune atteinte. Minerve de 
Falerii est installée à Rome sous le nom significatif de Minerva 
Capta. Elle est tout de même la déesse de Falerii. C'est que les 
dieux du territoire ne sont autre chose que le territoire même. 


Ils en incarnent l'intégralité. 
A cet égard, un exemple est digne d'être cité. C'est la per- 
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sistance du culte de Diane, en tant que culte du Latium, bien 
après la disparition de la confédération des villes latines qui en 
avait été la base. Du temps de Varron, le sanctuaire de Diane 
sur l'Aventin était encore commune Latinorum Diane templum. 
Seul le lieu du culte avait changé, le rôle de sanctuaire central 
ayant été transféré d’Aricia au temple de Rome. Ainsi chaque 
fraction de l'étendue apparaît-elle constituée en une unité reli- 
gieuse territoriale, qui ne peut être ramenée ni au total des 
unités subordonnées, ni au résultat de la division d’une unité 
d'ordre supérieur. Chacune existe en soi et pour soi. Elle est 
indivisible et inextensible. 


Néanmoins, si chacune de ces unités est entièrement auto- 
nome, elles ne sont ni égales, ni équivalentes au point de vue 
religieux. Les dieux voisins apparaissent, il est vrai, souvent 
comme parties contractantes ou comme adversaires. Mais cela 
n'a lieu qu'en matière de droit ou de politique. Ils ne sont Jamais 
sur un pied d'égalité religieuse, et même ils ne peuvent l'être. 

En eet, chaque unité religieuse territoriale est constituée en 
une organisation totale du sacré. Chaque fois qu'il s’y réalise, 
il le fait sans reste. Aussi n'y a-t-il point de place pour une 
autre unité, à côté de l'unité religieuse territoriale. En dehors 
d'elle existe seul le vaste monde, duquel elle est exceptée, et 
auquel elle s'oppose comme à un tout, et non à une quelconque 
de ses parties. Au delà de la limite de mon champ ou de ma 
ville, commence immédiatement le domaine où le sacré organisé 
différemment se confond avec le sacré non organisé. L’un et 
l'autre sont en droit l'étranger. Au point de vue religieux, ils 
sont le domaine des puissances indomptées, qu'il s'agit d'écarter 
ou d'assimiler au moyen d'actes, accomplis à l'intérieur de mes 
limites. Je puis rendre inoffensifs les dieux de mon voisin, je 
puis les subordonner aux miens, je puis méme les emprunter et 
les installer chez moi. Ils n’en demeurent pas moins toujours 
des dieux étrangers, traités en ennemis ou en hôtes, des êtres 
exterritoriaux qui n’ont aucun droit en mon domaine. Les di 
novensides de Rome ne sont pas introduits dans l'enceinte, limitée 
par le pomerium antique, où règnent seuls les dieux indigètes, 
et, tandis que les nouveaux venus sont vénérés comme dieux de 
certains domaines de la vie humaine ou bien de territoires déter- 
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minés, les dieux propres de la Ville étendent leur protection 
aussi loin que le peuple romain, qu'ils soutiennent dans ses 
entreprises. Seuls, les augures pris à l’intérieur du pomerium 
valent pour les actes officiels qui concernent la Ville 
même, l'Urbs Roma, aussi bien que le domaine romain en son 
ensemble. Toute pratique augurale qui a lieu en dehors du 
pomerium, ne concerne qu’une fraction de l'étendue qui com 
mence en dehors de la Ville. 

On voit que l’unité religieuse territoriale, considérée en elle- 
même, est isolée. Elle est le centre de l'univers, dont elle est 
séparée et exceptée. Toutes les autres fractions de l'étendue, 
quelles qu'elles soient, se groupent autour de ce centre, en tant 
que parties du méme univers. Le géomancier chinois apprécie 
les propriétés des accidents du terrain non en elles-mémes, mais 
par rapport à l'emplacement qu'il étudie. En un mot, l’espace 
n'apparaît pas tel qu'un échiquier, formé de cases juxtaposées, 
mais il se compose d'une cellule centrale, et d'un entourage, qui 
embrasse le reste du monde. C’est une image analogue à celle 
que présente une surface d'eau, dans laquelle une pierre a été 
lancée. 


II 


Mais cette unité centrale n'est pas homogène. Il faut y dis- 
tinguer au moins trois éléments : un lieu sacré, une limite et 
l'étendue qui est entre les deux. On verra que les effets des 
actes religieux et, en général, la réalisation du sacré, ont lieu en 
ondes, qui atteignent leur maximum d'intensité aux points 
extrêmes et central, c'est-à-dire, aux limites et au lieu sacré. 

Chaque unité religieuse a son lieu sacré. C'est celui où sont 
accomplis les actes religieux. Il est fixe ou variable. Mais ce 
qui le caractérise, c'est qu'il est excepté de l'unité religieuse 
territoriale et rigoureusement limité, de même que cette unité 
est limitée et exceptée du reste de l'univers. En effet, s'il s’agit 
d'installer un culte, ou de pratiquer la divination, un acte néces- 
saire dans toutes les religions est de délimiter un emplacement 
et de l’excepter de son entourage. L'augure romain officie dans 
un femplum, c’est-à-dire, dans un emplacement quadrangulaire, 
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qu'il a limité et qu'au moyen de gestes et de formules il a libéré 
de toute servitude contraire aux actes qui doivent s'y accomplir. 
La même chose a lieu lorsqu'on procède à l'installation d'un 
culte. Son emplacement est un locus liberalus et effatus. 

Sans doute, l'étendue entière de l’unité territoriale est limitée 
et libérée pareillement par égard au reste de l'univers. C'est 
lager effatus des Romains, qui entoure le locus effatus et sacré. 
Mais, tandis que l'exception de l'unité territoriale a pour effet 
d'y créer des conditions propices à la vie quotidiennne des 
hommes, en en écartant les interventions intempestives des 
puissances spirituelles déchainées, done une désacralisation, la 
libération du lieu du culte est accompagnée ou suivie d’une sacra- 
lisation. Le sacré y afflue et s'y manifeste dans toute sa puis- 
sance. Il faut des actes ou des formules particulières pour en 
écarter certaines influences. En principe tous les dieux et tous 
les esprits accourent dans l'enceinte du lieu sacré, de même qu'on 
les voit se presser dans le cercle tracé par la baguette du magi- 
cien. Le macrocosme rentre dans le microcosme. Il y est contenu 
entièrement. Le lieu sacré est ainsi plus qu'un résumé ou un 
représentant du monde. Il est le monde. Il renferme l'univers 
et lui est équivalent, 


Or, la même parenté de nature, qui existe entre le lieu sacré 
et l'univers, en tant que domaine des puissances spirituelles, 
existe d'une part entre le même univers et les limites, de l’autre 
entre celles-ci et le lieu sacré. 

En effet, loin d'être, même en théorie, une ligne de séparation 
idéale, la limite est une étendue qui a sa valeur juridique et 
religieuse propre. C’est une bande plus ou moins large de ter- 
rain ménagé, done demeuré à l'état naturel ou à peu près, qui 
de par la loi ou la coutume est exceptée des terrains adjacents. 
Une loi Mamilia exigeait à Rome qu’elle eut cing pieds de lar- 
geur, et les arpenteurs latins nous apprennent que fréquemment 
la coutume réservait six pieds de terrain. pour la limite. La cou- 
tume polonaise se contente de la largeur d’un sillon et du rejet 
de terre qui le longe, donc de deux pieds, entre les parcelles 
paysannes, tandis qu'entre celles-ci et la terre du seigneur, ainsi 
qu'entre deux terres nobles ou deux villages, la bande de terrain 
ménagé est de quatre à six pieds selon les provinces. Ce 
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terrain, qui en droit théorique appartient par moitié aux deux 
propriétaires adjacents, est soumis à des servitudes qui en 
empêchent la pleine jouissance. Il est défendu de le cultiver 
et 1l est soumis à des droits de passage. La loi romaine exige 
même formellement que les limites servent de voies publiques, 
de sorte que chez les théoriciens de l’arpentage les termes 
fines et limites sont synonymes de viae et semitae. 

Ces bandes de terrain sont-elles exceptées religieusement 
comme elles le sont en droit? L'examen des propriétés reli- 
gieuses des limites permet une réponse aflirmative à cette ques- 
tion, en même temps qu'il met en évidence leur caractère sacré. 
Les limites sont bien des étendues d’une autre nature que celle 
des terrains adjacents. 

Elles sont consacrées. Leur tracement est un acte religieux. 
Les bœufs, qui ont trainé la charrue de Romulus traçant la 
limite du pomerium sont sacrifiés. Le bornage est accompagné 
chez les Latins de sacrifices, qui des bornes font des dieux Termes. 
On immole une victime, dont le sang coule dans le trou préparé 
pour recevoir la borne, on jette dans ce trou les cendres du foyer 
sacrificiel, on y verse des libations, après quoi la pierre ou le 
pieu, préalablement oint et couronné, est planté. Ce sacrifice 
est répété aux Terminalia. En Pologne, on fouette un petit garçon 
sur le tertre nouveau qu'on élève en guise de borne terminale, 
coutume qui passe aujourd'hui pour une plaisanterie, mais qui 
est certainement la survivance d’un rite. La délimitation et le 
renouvellement périodique des limites s'accomplit en ancien 
droit polonais dans des formes qui ont conservé l'aspect de rites. 
C'est un circuit que le sous-camérier du district accomplit en 
compagnie des parties, des voisins nobles et des anciens, choisis 
entre les paysans, tous à cheval. L’equitatio — c'est le terme de 
droit — est accompagnée de proclamations faites par trois fois à 
chaque tertre d'angle, sur lequel l'huissier doit monter, et autour 
duquel les assistants prêtent serment. Dans la partie du pays 
limitrophe de la Moravie, ainsi qu'en Moravie même, celui-ci a un 
aspect tout à fait païen jusqu'au xvi’ siècle. Les témoins nobles 
y prêtent serment debout sur le tertre, en étendant leur main 
droite vers le soleil, et les témoins paysans s’agenouillent dans 
la fosse qui a été creusée afin d’amasser la terre du tertre. 

Les limites sont encore l'emplacement de certains cultes, 
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surtout de ceux qui sont bannis du territoire où l’on vit norma- 
lement. Ainsi les morts sont enterrés sur la bande méme des 
limites dans certaines parties de l’Italie romaine, de sorte que 
les cippes funéraires y servent de bornes terminales. Ailleurs, 
par exemple chez les Ruthènes, les limites et en particulier les 
tertres d'angle sont supposés être les tombeaux d'hommes morts 
de mort violente, de guerriers anciens, de suicidés, de damnés 
de toute espèce. Dans l'Europe entière les limites sont aussi un 
des endroits propres à la pratique de la magie. C’est là qu'on 
s'en va verser l’eau, dans laquelle on a fait passer par incan- 
tation la maladie, c’est là que la paysanne polonaise jette la 
« misère » du logis nouée dans un chiffon, ou mise en bouteille 
dans un os creux. Les limites sont continuellement hantées par 
des êtres spirituels de toute sorte, pour la plupart hostiles. 
Le paysan polonais et ruthène y craint la rencontre du démon 
féminin de l'heure de midi, qui étouffe les moissonneurs endor- 
mis sur la limite. C'est là que circulent les méchantes fées, qui 
enlèvent les enfants nouveaux-nés avant qu'on ne les ait bap- 
tisés et qui laissent les leurs, laids et criards, à la place. Suivant 
les Cracoviens et aussi les Hutzuls, une femme, dont l’enfant a 
été ainsi échangé, n’a qu'à porter celui des fées sur la limite, le 
fouetter là bien fort, puis se détourner. Les fées apitoyées par 
la douleur de l'enfant, l'emporteront et déposeront a sa place 
celui qu’elles avaient enlevé. C’est enfin sur les limites, surtout 
à leurs croisements, qu'on rencontre très sûrement le diable. 
Un coup d'œil suffit pour se convaincre que toute cette vie 
spirituelle intense, qui fleurit sur l’étroite bande des limites, est 
la méme qu’on attribue aux espaces sauvages, inhabités, incultes. 
Le caractére généralement nocif des esprits et des puissances 
amorphes qui y circulent à toute heure, alors que pour pénétrer 
dans le territoire des hommes il leur faut des moments rares et 
des occasions particulières, permet à lui seul de le supposer. 
Mais il y en a des preuves positives. Précisément dans les par- 
ties de l'Italie, où les morts sont enterrés aux limites, ils le sont 
aussi dans les terrains incultes, rocheux et sauvages. En Pologne, 
les mêmes esprits qui circulent le long des limites sont chez eux 
dans les forêts, dans les montagnes, dans tous les lieux écartés et 
vagues. La « misère » est aussi bien pendue dans son chiffon à 
une branche dans la forêt, que jetée sur la limite. Je l'y ai vue 
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plus d'une fois. Assurément, les bois, les montagnes, les marais 
ont leur population spirituelle particulière, adaptée aux lieux, 
mais cette population déborde sur les limites. Inversement 
celle des limites pénètre dans ces espaces sauvages. On le voit 
par le fait que le circuit processionnel, qui sort de la forêt aux 
jours des fêtes, suit le tracé des limites. Les haies mitoyennes 
sont, suivant les Hutzuls, le chemin de tous les esprits et, sui- 
vant les Polonais, celui de la Mort. Or, leur habitat est quelque 
part dans la montagne ou la forêt. C'est que tous les lieux écar- 
tés, y compris les limites, ont au fond la même nature. Ceci n’a 
d’ailleurs rien qui puisse étonner, la limite entre deux territoires 
étant un terrain ménagé, laissé intentionnellement à l'état natu- 
rel, le même qui est celui des régions inhabitées et sauvages. 
Les unes et les autres sont des terrains nuls, qui séparent deux 
étendues habitées et organisées pour la vie normale. 


On voit que les limites et le lieu sacré participent chacun de 
leur côté à la nature du domaine du sacré libre. Ils ont aussi 
des rapports directs entre eux. 

Les dieux du lieu sacré, les role du territoire, sont plus 
particulièrement présents en deux endroits : dans leur sanc- 
tuaire et à la limite même. Les saints et les dieux qui protègent 
la ville demeurent dans leur temple ou leur cathédrale. Mais ils 
apparaissent en même temps sur les murs d'enceinte. Ils y ont 
des chapelles et des statues. Ils défendent aussi la limite de la 
possession territoriale de la ville et ils y reçoivent les actes de 
vénération, que leur paye le voyageur venant de l'étranger. On 
les voit peints ou sculptés sur les bornes terminales. 

Inversement, les dieux des limites demeurent et reçoivent un 
culte dans le sanctuaire central. Les Lares, vénérés aux croise- 
ments des limites, aux compita, ont leur culte installé aussi bien 
dans chaque ferme, que dans le centre de l'État, seigneur du 
territoire entier. Les Lares compitales ont ainsi donné naissance 
d'une part aux Lares familiares et de l'autre aux Lares Augusti 
impériaux. Mais il y a plus. Le dieu qui incarne le plus parfaitement 
l'idée de limite, Terminus, la borne divinisée qui est plantée à la 
limite, est présent dans le centre religieux de l'Etat, sur le Capi- 
tole. Il y est érigé dans le sanctuaire qui est par excellence celui 
de l'État, dans le temple de Jupiter, ce patron attitré de la puis- 


350 | SECTION 11 


sance romaine, et il est le seul dieu ancien qui jouisse d’un pri- 
vilège pareil. Sa fête annuelle, les. Terminalia, est célébrée 
aussi bien dans le temple du Capitole, qu'à l’ancienne limite. de 
l’'Ager Romanus, la sixième borne milliaire de la voie Lauren- 
tine, et qu'à chaque limite de propriété privée. 

Si les actes religieux et la”vie spirituelle revétent ainsi le 
même aspect dans le lieu sacré de l'unité religieuse territoriale 
et à sa limite, il est justifié de reconnaître une identité foncière 
de nature entre l’un et l’autre, ainsi qu'entre les deux et le 
domaine extérieur. On a vu que les êtres spirituels de tout ordre 
sont présents en même temps dans le lieu central du culte terri- 
torial, aux limites et dans le vague monde extérieur situé au delà 
de celles-ci. Il s’agit done d’étendues d’une qualité particulière, 
différente de celle des intervalles qui les séparent. Dans les pre- 
mières, le sacré se réalise à sa guise, et l’on ne peut se garer des 
effets de sa redoutable puissance, qu’en se soumettant à une pré- 
paration rituelle. Le sacré y est, pour ainsi dire, concentré. Dans 
les intervalles, ceux où l’on vit et où l'on travaille, les effets de 
la réalisation du sacré n'arrivent qu’atténués par les rites, qui 
interceptent et font changer de direction toute influence nocive. 
Ce sont des étendues normalement désacralisées, impropres aux 
actes de la religion et, à part certains moments, réfractaires à 
l’ingérence immédiate des puissances spirituelles. Leur qualité 
religieuse est contraire à celle du lieu sacré et à celle des 
limites. 


I 


Mais comme le culte célébré dans le lieu sacré étend ses effets 
au territoire entier, compris entre lui et les limites, et que, d'autre 
part, le culte célébré aux limites intérieures a une répercussion 
dans la zone, située entre celles-ci et une limite extérieure éven- 
tuelle, un système d'équivalences se dégage, en même temps 
qu'un système d'ondes et d'intervalles qui règle l'intensité des 
manifestations du sacré. Tout lieu central du culte équivaut à 
l'univers. Toute bande de terrain qui sert de limite équivaut à 
l'étendue extérieure. Les manifestations du sacré se produisent 
à l'intérieur du lieu sacré et à chacune des limites concentriques 
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qui l'entourent — limite de la ville, limite de son domaine fon- 
cier, de son district administratif, de l'État — jusqu'à l'étendue 
vague qui n'a plus d'autre limite que celle de l'univers et au 
dela de laquelle sont les demeures des dieux, les Élysées et 
Paradis divers, et les pays des morts. Entre ces zones de mani- 
festations intenses du sacré s'étendent des intervalles, dont le 
degré de désacralisation décroit en allant de l’intérieur vers l’ex- 
térieur, et dont chacune est opposée à tout ce qui l'entoure, par 
rapport à la direction des effets du sacré, tandis que chaque 
zone intérieure équivaut au monde entier situé en dehors d'elle. 
C'est ce que les augures romains ont exprimé d'une façon très 
claire en distinguant les diverses catégories de territoires qui 
entourent Rome. Il y a d’abord la Ville même, l'Urbs, qui est 
limitée par le pomerium. Vient ensuite l’ager Romanus, puis 
Pager Gabinus qui lui est agrégé. Les pratiques augurales ordi- 
natres ne concernent que ces deux agri. Plus loin est l'ager pere- 
grinus, pour lequel la divination est pratiquée à part, plus loin 
encore lager hosticus, le territoire ennemi, et enfin l'étendue 
vague, l’ager incertus. 

La règle de ces ondes d'intensité ainsi que de leurs intervalles 
est une convention géométrique. Non pas que les propriétés 
physiques du terrain n’aient aucune influence sur le choix de 
l'emplacement où le culte est célébré, ou bien sur le tracé des 
limites. Il est certain que la présence d'une fontaine, d'une 
grotte, d'un roc, d'un arbre particulier en un lieu, le prédestine 
pour ainsi dire à devenir un lieu sacré. De même les chaines de 
hauteurs, les cours d'eaux, les arbres marquants deviennent des 
limites ou des bornes terminales. Les arpenteurs romains les 
appellent fermini ante missi. Mais si les phénomènes naturels 
décident souvent du choix des lieux, ils ne modifient pas la 
manière dont est représenté le rapport spatial entre le lieu sacré 
et la limite. C'est toujours d'un système de zones et bandes con- 
centriques qu'il s’agit, zones et bandes disposées autour d'un 
point qui est le lieu sacré. La preuve en est, d'une part en ce que 
le point central, ou supposé tel, est sacré par le fait même, comme | 
le lieu de l’assemblée des druides gaulois chez les Carnutes, ou 
bien Temair, le milieu conventionnel de l'Irlande, qui est l'em- 
placement de la fête la plus importante de ce pays. D'autre part, 
les lieux sacrés sont représentés comme étant chacun pour soi 
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le centre du monde et du district, méme lorsque leur situation 
excentrique est évidente. On les élève au rang de centres. 
L'exemple des 20x16 des sanctuaires grecs est trop connu et 
trop éloquent, pour qu'il soit nécessaire de l’analyser ou d'en 
citer d'autres. - 

A cette convention géométrique, concernant la disposition des 
qualités religieuses de l’étendue, correspond une convention numé- 
rique, qui concerne les intervalles des ondes d'intensité, par les- 
quelles se manifeste le sacré. On se rappelle que c'est à la 
sixième borne milliaire qu'a lieu la célébration publique des 
Terminalia. Or c'est la sixième limite que les arpenteurs latins 
établissent comme limite principale à partir du cardo et du deci- 
manus de départ. Leur art leur prescrit de diviser l'étendue assi- 
gnée en carrés égaux, dont toutes les limites sont droites et se 
croisent à distances fixes, ce qui aboutit évidemment à manquer 
de terrain ou à en avoir un excédent à la lisière de l’étendue 
qu'on morcelle, entre la limite naturelle et la limite artificielle. 
Les parcelles de forme irrégulière qui restent, dites agri subsi- 
civi ou extraclusi ne sont pas assignées aux colons. Jusqu'au 
temps de Domitien elles sont propriété de l’Empire, c'est-à-dire, 
pratiquement, des terrains nuls, dont la jouissance est interdite 
aux adjacents et qui demeurent à l’état de terrains vagues. Ils 
participent ainsi à la nature des limites. Enfin, il y a une pro- 
portion qu'on observe entre l'étendue de l’unité territoriale et 
celle des zones qui l'entourent. La Ville de Rome s'agrandit en 
fonction de l’agrandissement de |’ Ager Italicus d'abord, c'est-à- 
dire du domaine foncier du peuple Romain en Italie, et ensuite 
de l'Empire. A chacun de ces agrandissements, un sénatus-con- 
sulte décréte une délimitation nouvelle du pomerium, dont les 
cippes sont transférés plus loin. 

Je crois done pouvoir conclure que dans la religion l’espace 
est représenté comme une succession d'étendues limitées, dis- 
posées concentriquement autour du lieu sacré, disposition dans 
laquelle chaque étendue extérieure est de qualité opposée à celle 
qu'elle renferme, En même temps, le lieu central d'une part, 
chaque limite de l’autre, équivalent à tout ce qui les entoure, et 
jouent le rôle d’un point et de lignes où les manifestations du sacré 
atteignent leur pleine intensité. Le système entier part d'un 
principe conventionnel géométrique et numérique, qui se mani- 
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feste dans un rapport fonctionnel entre la largeur des inter- 
valles et celle de l'étendue centrale. 


IV 


Cependant, ce qu'on vient de dire n'épuise pas la notion d’éten- 
due, qualifiée suivant sa situation par rapport à un point de l'es- 
pace, qui est considéré comme central, et par rapport aux 
limites. Sur le système décrit chevauche un autre dont la base 
est l'orientation. 

En effet, l'étendue est divisée en parties orientées. Les Romains 
distinguent entre les fines, qui embrassent tous les genres de 
limites, celles qui tirent leur origine de la mensuration et qui 
sont orientées. Ce sont les limites. Leur tracement a pour point 
de départ la division de l'étendue en deux fois deux parties par 
deux lignes, qui se croisent au point central du territoire mesuré. 
L’une de ces lignes est dirigée du Nord au Sud. C’est le cardo. 
L’autre va de l'Est à l'Ouest et se nomme decimanus ou decu- 
manus. Parallèlement au cardo et au decimanus principaux, dits 
maximi, on en trace d'autres à intervalles égaux, de manière à 
diviser l'étendue entière en parcelles carrées et de grandeur 
égale. La situation exacte de chacune de ces parcelles est définie 
par rapport au cardo et au decimanus maximi, en supposant que 
l’arpenteur se tient au croisement de ceux-ci et regarde vers 
l'Ouest. Il a donc le Nord à sa droite, le Sud à sa gauche, l'Est 
est derrière lui et l'Ouest devant. On dit d'une parcelle : sors 
prima dertra decumanum tertium, ultra cardinem secundum. 

Or, cette manière d'établir le cadastre a une origine religieuse. 
Les théoriciens latins de l'arpentage se réclament de l'enseigne- 
ment des devins étrusques dans leur division du monde par le 
cardo et le decimanus. En effet, les augures romains procèdent 
comme les arpenteurs, lorsqu'ils entreprennent d'interroger la 
divinité. Ils commencent aussi par diviser le monde en deux fois 
deux parties par deux lignes, qui se croisent au lieu où se tient 
l'augure. Ces parties s'appellent de même dertra el sinistra, 
antica et postica. Ils obtiennent ainsi quatre quartiers orientés 
différemment, qui sont dits regiones ou spatia. La valeur des 
signes dépend du quartier où ils se produisent, et elle est con- 
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traire dans les moitiés du ciel opposées l’une à l'autre. On sait, 
par exemple, que les Romains considéraient la gauche comme de 
bon augure, la droite comme défavorable, contrairement à l'in- 
terprétation des devins grecs et gaulois. Sans doute, dans le 
petit nombre de textes connus, qui nous renseignent sur la pra- 
tique de la divination romaine, l'augure n'apparait pas toujours 
la face tournée vers l'Ouest, comme doit l'être l’arpenteur, de 
sorte que sa gauche et sa droite ne correspondaient pas toujours 
au Sud et au Nord. Mais, dans la pratique, les arpenteurs n'étaient 
pas non plus toujours aussi rigoureux, et il leur arrivait d’éta- 
blir les cardines de l'Est à l'Ouest et les decimani du Nord au 
Sad. Ils l'ont fait par exemple dans l’ager Campanien. De plus, 
il est un fait qui permet de considérer l'orientation de l’augure 
face à l'Ouest comme normale. C’est la désignation du ciel par 
l'augure officiant du mot ¢emplum. Or, on nous dit que l'orien- 
tation des {empla terrestres est la plus convenable, lorsque leur 
entrée est ménagée dans le côté Est du quadrangle qu'ils 
forment, de sorte qu'on y entre la face tournée vers l'Ouest. 


La géomancie chinoise permet de voir plus clair dans la dis- 
tinction de qualités diverses dans les parties de l’étendue, sui- 
vant leur orientation par rapport à un point central. Chaque 
point cardinal est en Chine le siège d’un principe dont dérive 
une influence et auquel correspond un élément, un astre, un 
animal, une couleur et une saison. Chacun de ces principes est 
exprimé par un signe double — quatre signes én tout — dérivés 
de deux signes simples, qui désignent les deux Puissances Régu- 
latrices, Liang I: le Souffle Céleste, Yang, et le Souffle Terrestre, 
Yin, Ces deux signes simples combinés par trois fois donnent 
naissance à huit trigrammes, dont chacun exprime une qualité 
différente, et qui sont localisées aux quatre points cardinaux et 
aux quatre points intermédiaires, Ainsi, au Sud est. le signe 
Khien, le Ciel, auquel correspondent le Soleil, la Chaleur, l'Oi- 
seau, la Couleur Rouge, l'Été. Au nord est Khwun, la Terre, 
ainsi que la Lune, le Froid, la Tortue, la Couleur Noire, l'Hiver. 
A l'Est est Li — le Feu, avec les Étoiles, l'Aurore, le Dragon, 
la Couleur Bleue et le Printemps. Enfin à l'Ouest est Khan — 
les Haux, les Planétes, la Nuit, le Tigre, la Couleur Blanche et 
l'Automne. Au Nord-Est, Sud-Est, Sud-Ouest et Nord-Ouest 
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sont respectivement localisés Chen, le Tonnerre, Tui, les Exha- 
laisons humides, Sun, Vent et Bois, Ken, la montagne. Un 
système élaboré dans les plus infimes détails a été dérivé des 
huit trigrammes, de sorte que tout point quelconque du cercle de 
l'espace a son signe et est le siége d'une influence. 

Ces influences s’exercent sur chaque point de l’étendue, et de 
leur combinaison harmonieuse dépend, si l’emplacement donné 
est propre au séjour des hommes, des morts ou des dieux. L’art 
du géomancien consiste à apprécier dans quelle proportion ces 
influences sont mêlées dans le lieu étudié, et au besoin de cor- 
riger cette proportion en modifiant l'aspect des choses, en dres- 
sant des obstacles aux influences trop prononcées. Comme une 
hauteur, qui par rapport à un endroit incarne l'influence du Dra- 
gon, est Tigre ou Tortue par rapport à un autre emplacement, 
il est évident que les qualités des parties de l'étendue n’existent 
que relativement au point où se tient le géomancien et qu’elles 
dépendent des directions qui partent de ce point central. 

La même chose a lieu a Rome, où l’augure attribue 
des qualités différentes et contraires aux régions du ciel, 
suivant leur orientation par rapport au lieu où il oflicie. La 
répartition des qualités différentes dans les régions orientées de 
l’espace pivote ainsi autour du même point central, autour duquel 
sont disposées les zones limitées et concentriques. Ce point n'est 
pas un point géographique quelconque. C’est simplement celui 
où je me tiens, celui où demeurent mes dieux et où je célèbre 
mon culte. L'espace n’a de valeur que par rapport à ce point et 
il ne joue pas de rôle en soi. 

Quant au principe de la division du monde en régions orien- 
tées, il est conventionnel, malgré les apparences. Sans doute, si 
les Chinois situent le Soleil et la Chaleur dans le Sud, l’Aurore 
dans l'Est, ce sont là des localisations basées sur l'expérience. 
Mais la part de l'expérience est minime, sinon nulle, dans la 
division même du cercle de l'étendue. Il n'y a aucune raison 
expérimentale de diviser le monde deux fois en deux parties 
ainsi que le font les Romains et les Chinois, et la preuve en 
est dans ce que d'autres peuples divisent le monde différemment. 
Dans le Loango et chez les Yoruba de la Guinée, le monde est 
divisé en six parties, qui correspondent aux six catégories dans 
lesquelles est classé tout ce qui existe. Chez les Babyloniens le 


356 SECTION Il 


nombre six décide lui aussi de la division de l’espace. Or le prin- 
cipe de cette division correspond au fractionnement réel du 
territoire. En Irlande, où l'orientation a le même point de départ 
qu'à Rome, il y a quatre royaumes vassaux entourant l'apanage 
du roi suprême qui porte le nom significatif de royaume du Milieu, 
Mide, tandis que dans la division des territoires des clans on 
retrouve les traces de l'application du nombre trois, de même 
que dans la plus ancienne Rome, où il y a trois tribus. En Loango, 
six provinces vassales sont disposées autour de l’apanage du rol, 
qui est un dieu et dont le district propre est un district sacré. 
Le principe de la division de l’étendue est issu de la répartition 
territoriale du groupe. È 


Les qualités qui dépendent de l'orientation ne sont pas propres 
aux seules régions de l'étendue. Elles le sont aussi, ainsi qu'on 
pouvait s’y attendre, aux limites qui séparent ces régions et qui 
sont, elles aussi, orientées. 

Ces limites sont les chemins des influences. Le cardo et ale 
decimanus marimi sont les voies principales de la colonie, qui 
doivent aboutir au marché. Leur largeur est calculée en consé- 
quence. Mais, ainsi quon l'a dit, toutes les autres limites 
sont des chemins publics, réservés à cet usage par la loi. 
C'est en suivant les limites qu'on accède aux champs. Aussi est- 
il naturel que les limites participent à la nature des chemins. 
Ce ne sont pas seulement des hommes qui y circulent, ce sont 
aussi les êtres spirituels de toute sorte, esprits et démons, 
influences favorables ou nocives. Le sacré est libre sur ce terrain, 
qui en étant à tous n'est à personne, et qui unit le centre social 
et religieux de l'unité territoriale, le marché et son sanctuaire, 
au vaste monde. Ce sont autant de brèches, par lesquelles les 
puissances sacrées pénètrent à l’intérieur du domaine humain, 
malgré les limites concentriques qui entourent celui-ci. 

Cela est si vrai que les mêmes cultes se retrouvent à l’inter- 
section des limites et aux carrefours des routes. Le compitum, 
où est élevée la chapelle des Lares, est l’un et l'autre, et ces divi- 
nités sont vénérées aussi bien comme protecteurs des champs 
limités que comme dieux des carrefours urbains. On invoque 
aussi bien les Lares compilales, que les Lares semitales et viales 
et une inscription de Germanie est dédiée expressément Laribus 
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competalibus sive Quadriviis, ce qui doit être rapproché des 
nombreuses inscriptions de la même province ainsi que de la 
Gaule orientale, qui sont dédiées Biviis, Triviis, Quadriviis. Les 
dieux champêtres vénérés aux croisements des limites se sont 
ainsi confondus avec les divinités particulières des carrefours. 
S'il en est ainsi, il paraît justifié de supposer que la qualité 
des influences qui usent de la limite pour pénétrer à l'intérieur 
de l’unité territoriale est celle-là même qu'on localise dans la 
région de l’espace, vers laquelle est dirigée la bande de la limite, 
et qu’ainsi les influences du Nord et du Sud, autrement dit de 
droite et de gauche, viendraient par la voie du cardo, et celles 
d'Estet d'Ouest, ou d’arrière et d'avant, par la voie du decimanus. 
Le fait ne peut, à ma connaissance, être démontré en ce qui con- 
cerne les croyances romaines. Mais les faits chinois confirment 
l'opinion énoncée en ce quelle a de général. En Chine, les 
influences qui viennent des points cardinaux emploient les 
routes, chemins et sentiers, qui ménent de ces points vers le 
lieu étudié par le géomancien. Je n'ai pu réunir jusqu'ici de 
faits topiques européens analogues, à celui-ci, mais certains 
indices me convainquent qu'ils existent dans le folklore actuel. 


x 


CONCLUSION 


Je résume et je conclus. 

L’étendue, telle que la fait apparaître l'étude de son morcel- 
lement et de ses limitations, n’est pas dans la religion et la 
magie qu'une pure quantité, et, à plus forte raison, qu'une 
forme de l’entendement. 

Elle est un système de qualités concrètes et mutuellement 
irréductibles, qui existent en fonction d'un lieu sacré et sont 
ordonnées par rapport à lui en zones concentriques et en 
régions, ou plutôt en secteurs orientés. 

L’étendue qualité intervient par elle-même dans les actes et 
les événements de la religion et de la magie. 

Je crois que l’étude ultérieure doit être dirigée sur les ques- 
tions de l'orientation, qui sont loin d'être résolues, et sur celles 
de la représentation de l'espace. Celle-ci est à peine ébauchée 
du côté du cosmos et presque entièrement négligée en ce qui 
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concerne la cartographie des différents peuples et des civilisa- 
tions diverses, ainsi qu’en ce qui concerne la direction. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Van Gennep, Corra, Capitan et Czarnowski. 

M. Czarnowski rappelle en quelques mots les qualités et les 
propriétés particulières de l'étendue plane et des limites. Ce 
n'est donc pas une simple entité, mais quelque chose de net et 
de précis. 

Il a étudié aussi les questions de l’espace cosmique, Ja con- 
ception que s’en font divers peuples, ses représentations, sa 
puissance et sa valeur magique. + 

M. Van Gennep montre qu'il y a des zones territoriales ayant 
un rôle déterminé. Par exemple, les limites d’une paroisse en 
Italie peuvent être considérées comme un cylindre qui défend 
la commune et qui, grâce aux incantations des prêtres, peut les 
protéger contre la grêle. Celle-ci chassée s'en va à côté et suit 
les limites.” Belluci en avait fait une carte très suggestive. 
Quant à la matérialisation de la zone limite, elle forme une 
sorte de territoire réel. Les limbes seraient un territoire limite. 
Dans la vie sociale, cette notion de marge subsiste constam- 
ment dans beaucoup de cérémonies ethnographiques : noviciat, 
fiancailles, deuil, etc. Dans cette zone intermédiaire formée par 
la limite, il y a des étapes progressives durant lesquelles chacune 
est accompagnée de gestes et de cérémonies successives (Thibet, 
Japon). Même dans le rituel de la messe on retrouve ces faits. 

M. Corra. -— La solution du problème du sacré comporte l’in- 
fluence religieuse, l'influence magique, mais aussi l'influence 
politique et sociologique. Ce fut d'abord la famille, puis 
la cité limitée précisément par les territoires que nous 
étudions. Les luttes entre paroisses se passent également entre 
territoires limités par des espaces intermédiaires. 

M. Czarnowski ne nie pas que la question de l'espace et des 
limites ne comporte beaucoup de points de vue divers. Il a com- 
mencé par les faits d'ordre religieux, mais il y en a beaucoup 
d'autres qui s’ y surajoutent. 

Un des assistants demande s'il s’agit d'une notion psycholo- 
gique ou d’une notion matérielle. 
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M. Czarnowski répond qu'il s’agit de limites matérielles dans 
lesquelles se passent des phénomènes ethnographiques et sociaux 
particuliers. 

Le président conclut en montrant le très grand intérêt de 
la communication de M. Czarnowski. Elle ouvre très largement 
une voie féconde en observations et en données nouvelles, 


M. A. VAN GENNEP (Paris). 


ESSAI D'UN CLASSEMENT DES MODES 
DE LA SEPULTURE! © 


Il faut regarder l’ensemble des actions qui sont exécutées lors 
de la maladie grave et du décès d'un individu comme un véri- 
table drame en plusieurs actes, qui sont eux-mêmes composés 
de plusieurs scènes. Le dernier acte de ce drame n'est pas cons- 
titué par la mise en bière ou en terre, ni même seulement par 
la disposition dernière des restes du mort; ce ne sont là, dans 
l'immense majorité des cas, que des préliminaires au dernier 
acte réel, celui des rites de commémoration. 

Ces formules ont une valeur universelle. Dans la pratique, 
certains peuples ont réduit le drame funèbre à une seule scène, 
ou presque, tels les peuples qui transportent le malade loin de 
l'agglomération des vivants, l'abandonnent à son sort et ne se 
préoccupent aucunement du cadavre. Mais cette simplicité est 
relativement rare. Chez d'autres peuples au contraire, et surtout 
quand il s’agit de chefs très puissants, le drame funèbre se pré- 
sente avec une complexité presque incrovable ; les rites s’accu- 
mulent pendant de longs mois, et parfois pendant plusieurs 
années. Entre ces deux extrêmes se rencontrent toutes les variétés 
imaginables de complexité. 


1. Cet Essai est un fragment de l’Introduction à une Etude systématique 
el universelle des Modes de la Sépulture à laquelle je travaillais depuis une 
dizaine d'années quand la guerre a éclaté. Les circonstances sont à présent 
telles que je ne puis même prévoir si cette Etude, qui devait former deux 
volumes in-quarto, avec cartes de répartition, pourra jamais être publiée. 
Le classement proposé n'a pas été établi a priori, mais sur la base même 


des documents de première main. Tel quel, l’Essai pourra peut-être rendre 
des services aux savants. 
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Les facteurs qui ont déterminé le scenario et la richesse du 
drame des funérailles sont de diverses sortes : la fécondité du 
sol ; les rapports plus ou moins suivis avec des commerçants 
étrangers ; le caractère démocratique ou au contraire monarchique 
de la société considérée ; l'existence ou non de sociétés spéciales 
organisées dans la société générale, ou contre elle : le climat 
qui permet ou non la vie en plein air et la tenue de cérémonies 
en dehors des demeures ; l’alternance des saisons qui donne aux 
vivants une tendance à conformer leurs institutions sociales et 
religieuses à un rythme cosmique ; la délicatesse plus ou moins 
affinée des sensations et des sentiments ; l'état prolongé de paix 
ou au contraire l'instabilité causée par des guerres fréquentes. 
Et sans doute bien d'autres encore. 

Du fait que ces facteurs sont difficilement saisissables dans 
chaque cas, souvent par suite des lacunes de nos documents, il 
ne faut pas, cependant, en oublier ou en sousestimer l’impor- 
tance, ni croire que les cérémonies funéraires, qui comptent au 
nombre des principales institutions à la fois sociales et reli- 
gieuses, aient été élaborées une fois pour toutes dans l’abstrait, 
et n'aient pas subi au cours des âges des contre-coups dus à 
toutes sortes de causes. 

Si l’on se place à ce point de vue général, les rites spéciaux 
des cérémonies funéraires apparaissent dans une lumière qui est 
entièrement différente de celle où l’ont examinée la plupart des 
ethnographes, même Hertz et sir James Frazer. Avant d'examiner | 
les classements proposés, il importe au moins de rappeler que, 
comme les cérémonies funéraires sont l'invention d'êtres vivants, 
aueune classification ne pourra englober strictement tous les cas 
présentés par la réalité ; il restera toujours un certain nombre de 
formes aberrantes, isolées, et plus encore de compromis inter- 
médiaires entre deux ou plusieurs formes types. 

(Description de scénarios funéraires complets). 

C'est la prolongation du drame funèbre qui permet de com- 
prendre, et par suite de classer les formes des rites concernant 
directement le cadavre, ceux qui le soumettent à des manipula- 
tions déterminées. Les actes subdivisés en scènes dont j'ai parlé 
sont précisément ces é/apes que j'ai étudiées dans mes Rites de 
Passage et dont j'ai montré l'existence parallèle dans les céré- 
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monies de la grossesse et de la naissance, de l'initiation, du 
mariage, etc. Elles présentent le plus souvent une autonomie 
tout aussi marquée dans les cérémonies des funérailles. 

Non pas toujours cependant : là où le drame funèbre est 
réduit à sa plus simple expression, par exemple dans l'abandon 
aux bêtes féroces, il n’y a pas d'étapes. Elles s'expriment au con- 
traire par des séquences rituelles caractérisées, séparées par des 
périodes de repos ou de marge, chez tous les peuples qui tiennent 
à conserver une certaine durée aux éléments périssables des 
défunts. Elles n’ont plus de nouveau aucune ampleur à l’autre 
bout de la série, là où on a élaboré un procédé de conservation 
aussi intégrale que possible du cadavre, c'est-à-dire dans l’embau- 
mement. 

Tous les cas intermédiaires constituent done ce qu'on peut 
appeler les funérailles à étapes. Elles ont pour but de débarrasser 
le cadavre de tous les éléments qui sont soumis à une décom- 
position rapide, afin d'en séparer les éléments plus résistants, 
surtout le squelette. Ici encore interviennent des variations 
locales, soit qu'on désire conserver le squelette entier, soit seu- 
lement telles ou telles parties, et surtout le crâne. 

Il faut ensuite assurer un sort aux parties résistantes ainsi 
séparées des parties vite périssables. Comme la masse des 
éléments-résidus est moins considérable que celle d’un cadavre 
à peine refroidi, les rites funéraires de la deuxième étape 
comportent des variations qu'on ne rencontre guère lorsque les 
rites sont à une seule étape. 

On verra que chez certains peuples, le processus est plus 
compliqué encore : ils ont élaboré trois étapes, le tout destiné à 
assurer convenablement le sort outre-tombe de l'âme et à en 
débarrasser définitivement les vivants. 

Lorsqu'on a bien compris le mécanisme de ces étapes et leur 
nécessité, conditionnée par le caractère spécifique des rites de 
passage, on commence à voir clair dans ce qui semblait d’abord 
un chaos de rites et de gestes parfois saugrenus et souvent 
macabres. Je n’en étudie ici que certaines formes, celles qui se 
rapportent uniquement et directement au cadavre comme objet 
particulier, c'est-à-dire les modes de la sépulture proprement 
dite. Je ne m'occupe done ni des tabous funéraires, ni des réu- 
nions et festins, ni des prières et sacrifices, ni du deuil et de 
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l'héritage, ni des formes que prennent les commémorations 
tous ces ordres de faits, sauf les faits strictement juridiques, 
rentrent d'une part dans la théorie de l’animisme et du dynami- 
misme magico-religieux, de l’autre dans la théorie générale des 
rites de passage. La question que je me pose est simplement : la 
mort venue, que fait-on du cadavre ? et comme corollaire : quand 
on sait ce qui est fait du cadavre, est-il possible d’en induire les 
idées eschatologiques qui ont conditionné chacune des formes de 
manipulation auxquelles on l’a soumis ? 

Même ainsi limité, le sujet est encore assez vaste pour donner 
une bonne idée de l’esprit d'invention des hommes. Ils ont tra- 
vaillé la matière funèbre tout comme les fibres végétales, le bois 
ou le fer. Mais, de même que dans l’étude des techniques indus- 
trielles on évite maintenant de tracer des évolutions rectilignes 
par lesquelles l'Humanité aurait passé depuis ses débuts jusqu'à 
nos jours, de même dans celle de la technique funéraire, si je 
puis dire, il faut éviter une systématisation théorique unilatérale. 
Le fuit est que le problème qui s’est présenté aux hommes 
vivants, aux générations successives, à savoir : que faire du 
cadavre ? — a reçu des réponses nombreuses. Et de même que 
le bois a été travaillé différemment selon les individus, les 
peuples et les époques, de même le sort du cadavre a été réglé 
diversement selon les époques, les peuples et les individus. En 
théorie, les possibilités sont en nombre infini ; et c'est bien pour 
cela que Le classement des formes est relativement difficile. Mais 
dans la pratique, comme les hommes vivent en groupes organisés, 
certains procédés se sont établis ici, d'autres là, d'autres encore 
ailleurs, qui se sont maintenus dans leurs grandes lignes, 
l'esprit d'invention ne venant plus agir alors que sur des éléments 
accessoires. 

En outre, la nature fixe certaines limites : on ne peut confier 
le cadavre qu'aux quatre éléments, l'air, la terre, l’eau ou le feu : 
les trois premiers entraînent une décomposition lente, le qua- 
trième un anéantissement presque total et à peu près immédiat. 
Ni l’eau, ni lair, ni le feu ne permettaient de varier beaucoup les 
procédés de conservations des restes ; par contre, la terre fournis- 
sait une base solide pour l'invention et la mise en œuvre de 
toutes sortes de techniques industrielles. C’est done dans cette 
direction qu'on doit s'attendre à trouver, et qu'on trouve en 
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effet, le plus de formes secondaires. Celles-ci à leur tour pré 
sentent des variations de troisième degré, et ainsi de suite. On 
peut, en tenant compte de tous les éléments qui entrent en jeu; 
constater la superposition de sept ou peut-être de huit étages de 
variations ! 

Il semble que c'est cette multiplicité des formes qui a gêné 
tous ceux qui ont tenté jusqu'ici un classement systématique des 
rites funéraires uniquement relatifs au cadavre, et cela surtout 
parce que l’on prenait pour point de départ l’archéologie. Celle- 
ci n'a guère affaire qu'aux rites comportant, soit une conservation 
presque parfaite comme l'embaumement, soit l'une ou l’autre des 
formes d’inhumation : il a done semblé que l’inhumation est la 
forme de rite dont il faut partir pour classer tous les 
rites funéraires. Il y avait là, de plus, une illusion numérique : 
on oubliait que pour les quelques millions d'hommes qui depuis 
le début de l’humanité ont été inhumés, jusqu'à ce que le chris- 
tianisme et l'islam eûssent imposé l'inhumation à des masses 
énormes, il est passé sur notre globe des centaines de millions 
d'êtres humains dont rien n'est resté parce que leur mode de 
funérailles comportait l'un ou l’autre des procédés funéraires 
d’anéantissement du corps. Pour certains peuples comme les 
Persans partisans de Zoroastre ou les Indiens de l'Amérique du 
Nord qui exposaient sur des claies ou des arbres, on a des preuves 
historiques ; de même, de nos jours, des millions d'Hindous sont 
incinérés, puis leurs cendres sont jetées dans le Gange ou l'un de 
ses affluents. A ne prendre que l'argument numérique, l’inhu- 
mation est certainement l’un des procédés qui n'oceupe dans 
l’histoire totale de l'humanité qu’un rang secondaire. Aussi ses 
formes ne doivent-elles pas servir de point de départ pour un 
classement général. 

Mais, bien que l’enchevétrement des rites funéraires soit con- 
sidérable, pour peu qu'on les étudie chez plusieurs populations, et 
bien quil semble impossible de le débrouiller afin d'obtenir 
même un semblant de classement rationnel d’une application géné- 
rale, certaines données fournies par l’ethnographie ces années 
dernières seulement, permettent au moins de distinguer déjà deux 
catégories de superpositions régulières : 

a) la coexistence de formes fondamentales ou secondaires chez 
un seul et même peuple ; 
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b) la succession de formes fondamentales ou secondaires dans 
un seul et même scenario funéraire. 

C'est la combinaison de ces deux catégories de superpositions 
qui donne à la masse des rites funéraires étudiés dans toute 
l'humanité l'aspect d'un chaos. Mais dès qu'on les a définies, on 
voit les rites généraux et les rites de détail se placer d’eux- 
mêmes au rang qui leur est normalement assigné par les pro- 
cessus naturels consécutifs a la mort. 

Je suis obligé, pour me faire comprendre, d'exposer d'abord 
des faits bien connus. Quand l’homme est mort, il y a une 
décomposition, plus ou moins rapide selon les individus et les 
circonstances extérieures, des parties molles, de sorte qu'il ne 
subsiste plus à la fin que les parties osseuses. Il s’agit donc, pour 
comprendre le sens des divers rites, de discerner quels sont les 
agissements des divers peuples à l'égard : 

1° du cadavre dans sa totalité ; 

2° du cadavre dans ses déux constituantes, l'une molle et 
putrescible, l'autre dure et relativement imputrescible. 

On peut vouloir conserver le corps dans sa totalité : d'où les 
procédés de conservation plus ou moins adroits énumérés plus 
loin. 

Ou bien, on peut vouloir détruire le corps dans sa totalité 
d’où les procédés de l'abandon. 

Si on veut conserver les restes solides, il faut d’abord éliminer 
les agents de putréfection constitués par les parties molles. On 
a le choix entre divers procédés, par exemple en faisant dévorer 
les chairs par des animaux, ou en enterrant le corps provisoire- 
ment et en le déterrant quand les agents naturels et les vers ont 
accompli leur œuvre, ou en le plaçant sur une claie jusqu'à ce 
que les agents atmosphériques aient décharné le squelette, ou en 
le pendant auprès du feu et en activant le processus au moyen 
d’entailles dans la peau. 

Les variations de détail sont assez nombreuses, mais elles se 
concentrent toujours autour d'un même but : décharner le 
cadavre. 

Une autre alternative est fournie par le désir de conserver 
certaines parties seulement du cadavre, par exemple la tête ou 
l'enveloppe cutanée ; dans ce cas, différents procédés d'entre 
ceux cités ci-dessus sont mis en œuvre, ou d'autres encore 
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comme le dépouillement de la peau qu'on tanne avec soin et 
qu'on remplit ensuite de sable. 

Bref, tous ces procédés constituent une technique particulière, 
et l'on doit considérer le cadavre comme une matière première 
qui se travaille tout comme du bois ou des fibres végétales ; il 
existe même chez certains peuples comme un rouissage du 
cadavre, puisqu'ils le trempent dans l'eau Jusqu'à ce que toutes 
les parties inutiles soient éliminées ; puis on retire le squelette, 
à peine maintenu par quelques fibres et tendons. 

Étant donné le but à atteindre et le nombre limité des moyens 
dont l'homme dispose, il faut bien que dans certains cas plu- 
sieurs procédés soient utilisés pour atteindre ce but. D'où chez 
certains peuples, très doués pour cette technique macabre, l'emploi 
successif ou concomitant de plusieurs types de rites funéraires 
fondamentaux ou la coexistence, chez ces peuples, de procédés 
qui semblent à l'archéologie indépendants les uns des autres. 

Il va de soi que les procédés perfectionnés sont employés sur- 
tout pour les rois, les nobles, les riches ; et les procédés simples, 
pour les membres incomplets de la tribu (enfants), les hors-castes 
(criminels, suicidés), les pauvres ; de même que les beaux 
meubles sont pour les hautes classes de la société, ainsi que les 
beaux mariages. Cette simple remarque explique la nécessité 
d'une coexistence de rites funéraires appartenant a des types 
fondamentaux essentiellement différents, par exemple le simple 
abandon aux agents atmosphériques et aux bêtes de la terre et 
de l’eau d’une part, et de l’autre les rites dispendieux de 
l'embaumement ou de l'incinération chez un même peuple. 

Ces différences se ramènent en dernière analyse à une ques- 
tion de richesse relative, englobant une question de puissance 
magico-religieuse ; la coexistence de divers types funéraires est 
donc un phénomène normal dans toutes les sociétés formées par 
une superposition de « couches sociales ». 

J'étudierai plus en détail ce phénomène au cours de la descrip- 
tion des rites particuliers. Il suffisait, pour commencer, de 
montrer que l'on possède bien une clef pour interpréter la com- 
plexité des rites funéraires ; mais on verra aussi que l’on ne peut 
attendre qu'un faible secours de l'immense majorité des obser 
vateurs, trop soucieux de décrire en détail les funérailles des 
chefs, et trop dédaigneux de nous faire connaître celles des 
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autres catégories sociales ; il est même fort rare qu'on nous dise 
si les funérailles des femmes sont identiques à celles des 
hommes, ce qui chez les demi-civilisés au moins n’est nullement 
certain, puisque dans tout le reste de la vie sociale les femmes 
occupent une place subordonnée, Un simple fait le prouve : on 
connaît des centaines de cas où la femme doit, ou devait suivre 
son mari dans la tombe, ou dans l’autre monde ; je n’en connais 
pas un seul où le mari doive être immolé afin de tenir compagnie 
à sa femme. D'où suit, peut-être, que les rites funéraires ont été 
partout et toujours élaborés pour la partie mâle de la population. 

« La variété des sortes de funérailles chez les différents peuples 
de la terre est presque incommensurable ; il y a peu de cou- 
tumes qui, autant que celle-ci, aient été accomplies de manières 
aussi diverses, et qui montrent autant de successions et de 
mélanges des formes simples, et de telles modifications au cours 
des temps qu'il est difficile de les classer suivant un système 
commode ». Ainsi S'exprimait Richard Andree au début de sa 
monographie sur les inhumations en position accroupie, l’une 
des meilleures qui soit à cause de l’excellent esprit critique de 
l'auteur, ennemi de toute solution unilatérale !. 

Cependant, on a proposé déjà des classements généraux dont 
je n'examinerai que les plus récents. William Crooke avait 
d'abord tenté un classement provisoire des rites funéraires en 
partant des faits qu'il connaît le mieux, ceux de l'Inde ? ; il l'a 
rectifié ensuite dans l Encyclopedia de Hastings. Il distingue 
« les méthodes suivantes de disposition (disposal) des morts : 

a) cannibalisme ; 

5) dolmens et autres monuments de pierre ; 

e) exposition aux bêtes féroces et aux oiseaux de proie ; 

d) ensevelissement sous un cairn (tas de pierres, murger) ; 

e) ensevelissement dans une grotte ; 

f) ensevelissement dans la maison ; 


1. Richard Andree, Ethnologische Betrachtungen ueber Hockerbestattung 
Archiv fuer Anthropologie, 1907, p. 262. 

2. W. Crooke, Primitive Rites of Disposal of the Dead, with special refe- 
rences to India, Journal of the Anthropological Institute, 1899, p. 271- 
294. 

3. W. Crooke, Death and Disposal of the Dead, Indian non-Aryan, 
Encyclopaedia of Religion and Ethics, t. IV, p. 481, 
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g) immersion dans l’eau ; 

h) disposition sur un arbre ; 

i) disposition sur une plateforme ; 

/) ensevelissement dans une urne ; 

) ensevelissement en posture contractée ; 

1) ensevelissement dans une niche ; 

m) ensevelissement caché, par suppression de toutes marques 
extérieures. » i i i 

On voit aisément que dans ce classement sont mises sur un 
même plan plusieurs formes qui doivent être séparées ; ainsi 
l'arrangement du corps en posture contractée rentre le plus sou- 
vent dans l’inhumation ou dans l’ensevelissement dans une urne 
et exigerait d'autre part une section correspondante pour l’ense- 
velissement en posture allongée. D'autre part, le dolmen, le 
cairn, la niche et la maison sont également des produits de l’acti- 
vité humaine qui peuvent être groupés ensemble en face de 
l’ensevelissement dans une cavité naturelle comme une grotte ou 
une caverne, L'énumération, enfin, devrait continuer dans la 
même voie. Au lieu de cela, W. Crooke met hors série : 1° les 
funérailles immédiates ou différées ; 2° l’embaumement ; 3° la 
crémation et l'inhumation !, ces deux-ci, qui sont cependant 
différentes par essence, se trouvant réunies. Je sais bien que dans 
l'Inde ces deux formes présentent un enchevétrement presque 
continu ; mais encore convenait-il de leur donner dans l’énumé- 
ration une place équivalente à celles qu’occupent l'immersion 
et l'exposition aux bêtes. 

Plus conforme aux caractères d’une classification scientifique 
est celle de Sidney Hartland ?. « Les modes de disposition du 
cadavre peuvent être énumérés comme étant : 

a) le cannibalisme ; 

b) le dépôt sub-aérien ; 

c) le dépôt dans une So 

d) Vensevelissement dans l’eau ; 

e) l’ensevelissement dans la terre ; 

f) la préservation dans une hutte ; 
4) la crémation. » 


1. Crooke, Ibid., p. 484. 
2. Sidney Harbor de Death and Disposal ah the Dead, méme Encyclopae- 
dia, tome IV, ibidem. 
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A ce classement, on peut pourtant reprocher de ne pas réunir 
des termes de même ordre, ou d'en séparer d’autres arbitraire- 
ment. Il est visiblement basé sur la nature du réceptacle du 
cadavre, ce qui est au moins un système, alors que le classement 

de W. Crooke ne comportait aucune idée centrale. De sorte 
qu'on voit les catégories tracées selon que le cadavre est ren- 
fermé : a) dans un autre être humain ; h) dans l'atmosphère ; 
c) dans une cavité naturelle; d) dans l’eau ; e) dans le sol ; 
f) dans une construction faite par l'homme. Mais le terme g) 
_apparaît comme hors série, car on ne saurait regarder le feu 
comme un récipient ; et les récipients dans lesquels sont mises 
les cendres appartiennent à plusieurs des catégories précédentes. 
En outre, à la hutte pourraient correspondre la jarre, le murger, 
le tumulus, le tombeau, etc. Enfin, à côté de la crémation se 
rangeraient naturellement l’embaumement et la dessiccation. 

Un savant américein, H. C. Yarrow, auquel on doit une bonne 
étude des coutumes mortuaires chez les Indiens de l'Amérique 
du Nord ! avait proposé le classement suivant : 


, 


1) Vinhumation ; 

2) l’'embaumement ; 
8) le dépôt dans une urne ; 
4) le dépôt à la surface ; 

5) la crémation ; 
) 


* 


7) la sépulture aquatique !. » 


Ayant à décrire rapidement ces mêmes coutumes dans le 
Manuel des Indiens Nord-Américains ?, un autre savant améri- 
cain, Cyrus Thomas, surtout connu comme archéologue, objecta 
à la classification de Yarrow : « Comme le 2 se rapporte à la 
préparation du cadavre et que le 3, le 4, le 6 et le 7 se rap- 
portent surtout aux réceptacles ou à la place du dépôt du 
cadavre, les sépultures chez les Indiens peuvent étre toutes clas- 
sées sous les rubriques inhumation (burial) et crémation. » 

Si, cependant, la classification de Yarrow laissait a désirer, celle 
de Cyrus Thomas est plus inutilisable encore, et montre bien com- 


{. Yarrow, Mort. Cust., p. 92-93. 
2. Hodge, Manual, t. I, p. 945. 
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ment le point de vue archéologique peut supprimer toutes les 
variations dont l'ethnographie démontre surabondamment l’exis- 
tence. L’inhumation et la crémation sont des formes intermé- 
diaires, dès qu'on examine de près l’état des choses chez un 
grand nombre de peuples ; si elles apparaissent comme Si impor- 
tantes aux archéologues, c'est que ce sont les seules formes de 
sépulture qui laissent des traces durables. De là à nier le droit 
des autres formes à être classées à part, il y a loin. De plus, 
ramener à l’inhumation l'immersion ou la sépulture aérienne, c'est 
jouer étrangement sur les mots. 

Au surplus, comme je l'ai dit, si le classement de Yarrow 
laisse à désirer, c'est qu'il est fondé sur les faits nord-américains 
exclusivement, et que par suite l’auteur n'avait pas à tenir 


compte des formes quise rencontrent ailleurs en ce monde, mais 


non dans les régions qu'il a étudiées. On peut reprocher en effet 
au classement de Yarrow : d'abord, l’arrangement des termes, 
qui ne se fonde sur aucune idée centrale; puis, l'oubli que le 
dépôt dans des urnes est d'ordinaire une des formes de l’inhu- 
mation ; la différence avec d'autres formes de ce mode de sépul- 
ture SR seulement sur la matière du récipient du cadavre ; si 
au contraire ces urnes sont déposées sur le sol ou sur une plate- 
forme, le terme 3 se trouve englobé dans le terme 4, ou dans 
le terme 6. Quant aux formes 4, 6 et 7, elles ne sont pas auto- 
nomes chacune, parce que le dépôt sur la terre, le dépôt aérien 
et le dépôt dans l’eau appartiennent a une catégorie plus vaste 
dont il existe assez de cas simples dans l'Amérique du Nord 
même pour rendre inacceptable le classement de Yarrow même 
pour les Indiens de son continent. 

Le classement de Th. Preuss !, relatif aux Indiens de l'Amé- 


rique du Nord et aux habitants de l'Asie septentrionale et: 


extrème-orientale, est plus inutilisable encore, parce que son 
auteur, sous prétexte que les documents ne sont pas toujours 
bien clairs, a jugé bon de ranger sous la rubrique de l'inhuma- 
tion même le dépôt aérien sur des plates-formes et l'abandon dans 
l'eau. Il est donc arrivé au classement suivant, dont les termes 
principaux et secondaires se chevauchent continuellement : 


1. Teodor Preuss, Die Begräbnissarten der Amerikaner und Nordostasia- 
fen, Koenigsberg, 1894, p. 1-2. 
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1° Inhumation : 

a) dans la terre ; 

h) sur la terre ; 

c) cercueils et caveaux ; 

d) inhumation solitaire et inhumation collective ; 

e) tombes dans l’eau. 

2° Inhumation, conservation et incinération en combinaison. 
3° Dépôt protégé et conservation ; 
a) dépôt protégé ; 

J) conservation ; 

c) sépulture dans des grottes ; 

d\ momification. 

4° Incinération. 

5° Dépôt non protégé. 

6° Cannibalisme. 

7° Position du cadavre. 

Un tel classement a naturellement conduit M. Preuss à pro- 
poser diverses identifications rituelles et plusieurs théories géné- 
rales dont nous aurons à nous occuper au cours de notre recherche 
pour en démontrer l’inanité. 

Il me faut done proposer à mon tour un classement des formes 
de la sépulture qui réponde aux desiderata actuels de l'ethno- 
graphie. Je me base pour eela sur un fait central : le traitement 
infligé au cadavre. Cette idée suffit pour déterminer d'abord deux 
catégories : A. celle où le cadavre est détruit comme tel ; et B. 
celle où il est conservé comme tel. C'est la seconde catégorie 
qui fournit le moins de possibilités pratiques, dont les principales 
sont assez connues : dessiccation, embaumement, etc. 

La première catégorie au contraire comporte dans le détail de 
l’application un très grand nombre de possibilités, qui peuvent 
se répartir en un petit nombre de formes que j'appelle fonda- 
mentales. 

En outre, mon classement doit tenir compte des conceptions 
courantes sur le sort de l'âme, conceptions qui sont le plus sou- 
vent, sinon absolument toujours, reliées au mode traditionnel de 
sépulture par un lien de causalité, Il ressort des faits que dans 
certains cas, cependant, le sort du cadavre est considéré comme 
sans action sur celui de l’âme : et dans ces cas, les rites de la 
sépulture proprement dits sont réduits au strict minimum. Tel 
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_ est le cas dans le cannibalisme, dans l’abandon et parfois dans 
l'incinération. Enfin, j'ai tàché de présenter un classement qui 
fût utile non seulement aux ethnographes, mais aussi aux archéo- 
logues. Ceux-ci n'ont affaire qu'à quelques-uns seulement des 
modes de la sépulture, à ceux où le cadavre est conservé partiel- 
lement ou totalement (comme en Égypte). 

En prenant pour base, comme j'ai dit, le traitement que subit 
le cadavre, on peut distinguer d'abord huit modes fondamentaux, 
répartis entre les deux catégories principales, conformément au 


tableau suivant : 


| Cannibalisme I 
totale Distribution II 
A. Destruction | Abandon III 
vene ( Inhumation IV 
A ay | Incinération V 
B. Conservation Dessication VI 
totale Embaumement VII 
Imbibition VIII 


En règle générale, il est très rare que l'un de ces types soit 
usité seul, même par une tribu très homogène au point de vue 
physique et social. Le plus souvent, plusieurs d’entre eux ont été 
combinés, soit dès le début, soit au cours de l'histoire. C'est là 
un premier fait, qui permet de comprendre pourquoi les archéo- 
logues rencontrent si souvent des combinaisons et des juxtaposi- 
tions qui leur paraissent anormales, ou qui semblent nécessiter 
des interprétations compliquées, alors que l’ethnographie montre 
que ce phénomène nest m rare, m aberrant, mais constitue 
presque la règle. Or parmi ces combinaisons, il en est que les 
archéologues ne peuvent plus discerner en entier. Ainsi les com- 
binaisons suivantes sont relativement fréquentes en ethnographie : 
I (cannibalisme) combiné avec IV (inhumation) ; et III (abandon) 
combiné avec V (erémation) ; mais les deux premiers modes sont 
employés pour les individus du commun, au lieu que les deux 
seconds le sont pour les nobles, ou les chefs, ou les prétres. Il 
va de soi que des recherches archéologiques exécutées sur le ter- 
ritoire des tribus ou des peuples qui ont utilisé l’une ou l’autre 
de ces deux combinaisons ne peuvent donner qu'une idée incom- 


| 
| 
| 
| 
| 
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plète de la réalité passée. Je crois bien que, — je l'ai fait remarquer 
ailleurs, — c'est à une combinaison de cet ordre que sont dues 
les erreurs théoriques qui ont cours sur le peuplement de 
l'Egypte primitive ; car les modes de la sépulture employés de 
nos Jours par les populations africaines noires apparentées aux 
premiers Égyptiens comportent plusieurs des modes qui 
entraînent la disparition complète du cadavre des individus 
appartenant aux classes sociales inférieures, 

Les VIIT types fondamentaux ne prêtent pas également à la 
variation. Elle est moindre dans l'abandon, l'immersion et 
l’incinération ; elle est plus considérable dans la conservation et 
davantage encore dans l’inhumation ; c'est à propos de l’inhu- 
mation que nous aurons à décrire le plus d'alternatives de détail 
dans une seule et même population. Le type fondamental est 
toujours accompagné d’un certain nombre de concomitantes dont 
quelques-unes ont parfois semblé aux observateurs, constituer 
l’élénient fondamental du rite tout entier. Seule une comparai- 
son très étendue, universelle si possible, permet de situer ces 
concomitantes à leur véritable place théorique et de faire justice 
de certaines interprétations unilatérales, comme celle de Selig- 
man, qui a pris pour base de classement la forme de la tombe t, 
ou celle de Perry qui attribue une importance exagérée à l’orien- 
tation du cadavre ®. 

Or, ces éléments que je regarde comme secondaires viennent 
influencer non seulement le type fondamental, quand il est 
employé seul, mais tout autant les combinaisons de deux ou de 
plusieurs types fondamentaux. D'où cette impression de chaos 
que produit au premier abord la description des rites funéraires 
en usage dans une même région un peu étendue, par exemple en 
Australie ou à Madagascar, dans l'Inde montagneuse ou dans 
l'Europe néolithique. Cette impression est due souvent aussi au 
fait que les observateurs ou les théoriciens ont isolé tel ou tel 
élément du scenario funéraire, au lieu de considérer celui-ci dans 
son ensemble pour chaque cas local ou particulier. 


1. C.G. Seligmann, Journal of the Anthropological Institute, 41913, 
p. 675. 


2. W.J. Perry, The Orientation of the Dead in Indonesia ; Journal of the 


i 


Anthropological Institute, 1914. 
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Le tableau suivant mettra un peu d'ordre dans ce chaos. 


a TORTI 


a ossuaire 
A lieu be pecla MES ony nia | 


@ cimetière 


a peau 
@ feuilles 


3 i x commune 
DETCAVATLI Gere SDA | 


4 non travalé@y we. sae | 
B enveloppe 


6 de luxe 
a cuir 
ete b bois 
C récipient : 
c poterie 
d pierre 
a debout 
ire & couchée 
D position x Rea 
baephee apra a Ke ; 
è couchée 
E ; a orients, points cardinaux 
E orientation Sa P i 
localité sacrée 
toit 
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F abri extérieur 
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x% 
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Va 
be 


\ 
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/ 
\ 
| 


ments. 


Encore n’ai-je indiqué ici que les principaux d’entre les élé- 
ments secondaires. Ainsi la cavité artificielle simple peut être 
un puits profond ou au contraire une fosse presque à ras terre, 
ovale, ronde, ou carrée, ete. De même les monuments durables 
affectent des formes très diverses, du tumulus à la pyramide. 
Mus, pour un classement général, ces détails n'ont pas à entrer 
en ligne de compte et il est rare que l'un d'eux puisse donner 
lieu à quelque discussion intéressante, comme c'est le cas, par 
exemple, de l'inhumation prot‘gée souterraine à couloir aboutis- 
sant dans une chambre profonde ensuite dissimulée ou même 
fermée avec soin. L'important était d'abord de discerner les pro- 
cédés de sépulture vraiment fondamentaux et de les classer d’une 


CLASSEMENT DES MODES DE SÉPULTURE 375 


manière commode, à J’usage des ethnographes et des archéo- 
logues. 

On peut, de plus, en arrangeant les indices donnés ci-dessus, 
situer assez rapidement une description tant soit peu complexe 
de façon à simplifier l'exposé scientifique. Par exemple : IV, 
A Afa, Ce, Dba, Fba — désignera une inhumation dans un cime- 
tiere, le cadavre étant placé dans une jarre en position repliée 
assise, et la jarre étant abritée sous un tumulus. Et ainsi de suite. 


M. le comte BEGouEN lit un mémoire intitulé : Faits nouveaux 
en faveur de l'origine magique de l’art à propos de la nouvelle 
grotte de Montespan (Haute-Garonne) !. 

M. le Président qui vient d'étudier cette grotte avec le comte 
Begouen et l'inventeur M. Casteret, donne quelques indications 
avec croquis à l’appui sur diverses manifestations graphiques et 
figuratives toutes spéciales que l'on peut observer en grand 
nombre sur la paroi de cette curieuse grotte. 


4. Ce mémoire qui comportait un nombre considérable de figures n’a pu 
être remis au Bureau du Congrès. 


D' P. RIVET (Paris). 


COUTUMES FUNERAIRES DES INDIENS 
DE L'ÉQUATEUR ! 


Ti 


Pendant mon séjour en Équateur, j'ai eu l’occasion de réunir 
quelques renseignements sur les coutumes funéraires indigènes. 
Malheureusement, les occasions ont été rares où Jai pu person- 
nellement les observer, en sorte que la plupart des détails qui 
suivent m'ont été donnés soit par mes camarades de mission 
équatoriens, soit par les missionnaires rédemptoristes français. 
J'ai tout lieu de les croire exacts, mais ils sont certainement 
incomplets. Je les présente tels quels par province. 

Je dois avertir le lecteur que les Indiens chez qui ces coutumes 
ont été observées sont des Indiens christianisés depuis quatre 
siècles et vivant en contact permanent avec les Blancs. Dans 
ces conditions, ces coutumes se sont naturellement profondément 
altérées et la société primitive indienne est en pleine désagréga- 
tion ; à proprement parler, à l'heure actuelle, les notions de clan, 
de tribu, n'existent plus, ou du moins n’exercent plus aucune 
action sur la vie sociale indigène. 

Province de l’Azuay. — A Guzu et à Paute, le mort est soi- 
gneusement lavé avec du savon, séché, revêtu de ses meilleurs 
vêtements, placé sur une natte au milieu de la chambre, et 
recouvert d'un drap. Autour de lui, on dispose des chandelles 
ou des lampes rustiques, simples pots d'argile pleins de graisse, 


1. Les points essentiels de ce mémoire ont été exposés par moi devant 
la Société des Américanistes de Paris, dans sa séance du 6 décembre 1910. 


Cf. Journal de la Société des A méricanistes de Paris, nouvelle série, t, VII 
1910, p. 257-258. 


«La 
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où plonge une mèche faite d'un chiffon de coton roulé en cordon. 
Le cadavre reste ainsi exposé trois jours et trois nuits. Pour 
chasser les mauvais esprits (la mala vision) et pour lutter contre 
la mauvaise odeur du cadavre, on brüle de temps en temps des 
feuilles de palmier et des branches de romarin bénies le jour 
.de la fête des Rameaux. La veuve porte en signe de deuil un 
châle (rebozo) noir, le veuf un poncho noir, deux rubans noirs 
superposés autour de son grand chapeau de feutre et un mouchoir 
blanc autour du cou. L'un ou l’autre se lamente nuit et jour; 
dans ces lamentations, qui se font toujours sur le même air!, 
le survivant appelle le disparu et énumère ses mérites. Les amis 
et parents viennent lui donner leurs consolations à voix basse ; 
les hommes apportent chacun une bouteille d’eau-de-vie, les 
femmes une poule, ou un cochon d'Inde, ou du mais, ete... 
Pendant les trois jours, principalement la nuit, les hommes 
jouent sous l’auvent de la maison, soit aux cartes, soit à un jeu 
de dé spécial appelé guayru*, sur lequel je reviendrai plus loin 
en détail. L'argent gagné sert à couvrir les frais occasionnés au 
veuf ou à la veuve par la cérémonie. Au cours de chacune 
de ces trois nuits de veillée, quatre ou six indiens, amis 


: —~- = ‘ 
“ai 0 mata ely chan. 


1° Région de Cuenca (Equateur), 
d'après Mme Mercédès Rivet. 
Notation de Mme d’Harcourt. 


1. Je donne cette mélopée telle qu’elle a été notée dans divers villages 
de l'Équateur, chez les Indiens du Napo, et sur les confins du Pérou et de 
la Bolivie. 

2. J'ai toujours entendu prononcer en Équateur guayru, avec un u final 
intermédiaire entre u et o. Pourtant, Luis Cordero et le Père Julio Paris, 
dans leurs diclionnaires du dialecte Kitua de l'Équateur, donnent huayru 


(45) ou Auairu (49). 
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2° Région de Cuenca (Équateur 

a CS \ gq )y 
d'après Mme Mercédès Rivet. 
Notation de Mme d’Harcourt. 


3° Région de Cuenca (Equateur). 
Notation de M, Luis Pauta. 


4° Région de Cuenca (Equateur). 
Notation de M, Luis Pauta. 
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5° Région du Rio Napo (Equateur). 
Notation de Karsten (34, II, 367). 
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6° Confins péruano-boliviens, 
d'après Mme Marin. 
Notation de Me d’Harcourt. 


intimes de la famille du mort, se déguisent en se peignant la 
figure avec de la paille brûlée ou de la suie, en se faisant un 
faux nez énorme avec un chiffon bourré de laine, ou encore en 
se couvrant le visage d’un masque de toile. Ils disent qu'ils 
sont déguisés en hiboux. Bien enveloppés dans des ponchos, 
ils s’en vont, ainsi costumés, à partir de minuit et jusqu'à 
5 heures du matin, faire le tour des maisons voisines !. Tout le 
long du chemin, ils imitent le cri du hibou (kuskungu); les uns 
crient : « kuskungu, pita huañunga ? » (hibou, quimourra ?), les 
autres répondent : « kan, kan! » (toi, toi !). Devant chaque mai- 
son, ils crient : « kuskungu-u-u-u, huevos para el entierro, cuyes 
para el entierro ! » (hibou-ou-ou, des œufs pour l’enterrement ! 
des cochons d'Inde pour l’enterrement !). Les habitants donnent 
aussitôt ce qu'ils ont, ou bien, si, pris de peur, ils s’enfuient, les 
visiteurs font main basse sur ce qu'ils trouvent dans la maison : 
poules, animaux, etc... Tous ces vivres sont remis au veuf ou à 
la veuve et consommés par les invités. 

Le jour même de la mort, les parents ont désigné l’indien qui 
doit creuser la fosse. Pour son travail, ils lui remettent un 
grand récipient d'argile (cazuela) contenant un mets très appré- 
cié des indigènes, appelé aji de cuy *. Le fossoyeur doit se rendre 
au cimetière le troisième jour dès quatre heures du matin, car 


1. Les maisons indiennes ne sont que rarement groupées en village. 
Elles sont le plus souvent disséminées dans la campagne et parfois sépa- 
rées les unes des autres par d’assez longues distances. 

2. Rôti de cochon d'Inde, additionné d'un ragoùt où entrent quelques 
têtes rôties du même animal, quelques œufs durs, et beaucoup de pommes 


de terre, le tout fortement épicé et pimenté. 
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s'il se laissait devancer par un autre, celui-ci recevrait le paiement 
asa place. 3 

Le matin du 3° jour, le mort est mis dans un cercueil, qui est 
placé sur un brancard formé de quatre perches (deux longitudi- 
nales, deux transversales). Huit indiens (deux a chaque extrémité 
de chaque perche longitudinale) portent le cercueil à l'église, suivi 
des parents et amis qui se lamentent en chantant sans répit. À 
chaque instant, le cortège s'arrête, et porteurs et parents boivent 
soit un gloriado (anisado! avec du sucre et de l'eau chaude), 
soit un draque (eau-de-vie mélangée à de l’eau chaude). / 
l’église, on paie les droits au curé, on lui fait dire les prières 
des morts (responsos) et on lui offre un plat d’aji de cuy. Le 
corps déposé dans la fosse, chacun s’en retourne à sa maison. 

Cinq jours après, tous se réunissent à nouveau pour la céré- 
monie qu'ils appellent « lavar el cinco ». On rassemble tous les 
vêtements du mort et l'on se rend à la rivière voisine. Tout le 
long du chemin, l'indien qui porte les vêtements imite l'âne, 
cependant que les autres imitent le bouc, le chien, le cheval, 
aboyant, ‘bélant, hennissant, ruant, marchant à quatre pattes et 
feignant de saillir more animalium la veuve ou les indiennes qu'ils 
rencontrent. À la rivière, tous les vêtements sont jetés à l’eau 
au milieu des cris les plus divers, puis on frotte tout le corps du 
veuf ou de la veuve avec du jus d’agave qui fait office de savon, 
l'opérateur principal étant Indien qui a porté les effets du mort. 
On baigne ensuite le survivant dans la rivière ; enfin, les femmes 
et quelques hommes lavent les vêtements du défunt et les mettent 
à sécher sur les buissons de la rive, pendant que les autres 
hommes, formant de grands cercles, jouent au guayru. L'argent 
et l’eau-de-vie gagnés sont remis à la veuve, comme il a été 
fait lors de la veillée du mort. A 5 heures du soir, tous reviennent 
à la maison du défunt, y dinent et rejoignent ensuite leur domi- 
cile. 

Au cours de la cérémonie, tous les cochons d'Inde et toutes 
les poules du mort sont consommés par les invités. Le gros 
bétail est seul. respecté. 

A Deleg, dès que commence l’agonie, les parents commencent 


à préparer des aliments et de la chicha en grande quantité. Si 


1. Eau-de-vie avec de l’anis, légèrement sucrée. 
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Je malade meurt avant que tout soit prèt, sa mort est tenue 
secrète Jusqu'à ce que les préparatifs soient terminés. Pendant 
deux ou trois nuits, les parents et amis veillent le cadavre ; ils 
Jouent au guayru, l'argent gagné servant à payer l’eau-de-vie et 
à couvrir les frais de la famille qui reçoit. On mange et on 
boit à satiété. Le transport à l’église se fait le matin du 2° ou du 
3° jour, les détails étant sensiblement les mêmes que dans la 
description précédente. Le corps une fois descendu dans la sépul- 
ture, chacun des assistants, en commençant par les parents, jette 
dans la fosse un peu de terre, pendant que les femmes poussent 
de véritables hurlements ; puis tout le monde va à l'auberge pour 
continuer à boire et ensuite revient à la maison du mort où l’on 
joue de nouveau au guayru. 

Le lendemain, a lieu la cérémonie de la baignade, connue sous 
le nom de picka. Parents, amis et voisins, veuf ou veuve en tête, 
emportent à la rivière voisine les vêtements du défunt; là, on 
les lave ainsi que le survivant du couple, tout en buvant force 
alcool. Pendant ce temps, quelques invités, armés de balais, vont 
dans toutes les maisons du voisinage et font mine de balayer les 
endroits que fréquentait le mort; ils reçoivent des voisins et 
amis de l’argent qui sert à couvrir les frais du banquet qui a lieu 
le soir, banquet où l’on mange les reliefs du festin du jour des 
funérailles et qui porte le nom de kunzuzka!, c’est-à-dire « prise 
de la lie de la chicha » (foma del sedimento de la chicha). 

Dans les environs d’Azogues, on ne lave pas le cadavre 
comme à Guzu et à Paute, mais deux jours après l'enterrement, 
on fait le lavage du linge du défunt. 

A Quinjeo, on lave le cadavre et on le place sur une table ; les 
voisins et amis jouent au guayru, le gain servant à payer l’eau- 
de-vie de la cérémonie. Tout le monde accompagne le cadavre à 
l'église. Là, on fait dire une messe où simplement réciter les 
prières des morts, suivant l'état de fortune du décédé. On dispose 
à l'église entre deux bougies, sur une petite table, les aliments 
préférés du mort, et après que les prières des morts ont été 
récitées, on les offre au curé. 

A Gualaceo, la veillée du mort dure trois jours, c'est le jour 
suivant qu'a lieu le lavage des vêtements ; le 5° jour, les amis 


i. Kun%u, lie d'un liquide quelconque (15). 
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les plus intimes du défunt se rendent à sa maison, munis chacun 
d'un balai ; ils font mine de chercher le disparu et prennent tout 
ce qu'ils trouvent de meilleur dans le logis : cochons d'Inde, 
poules, moutons, etc... Ces animaux sont aussitôt tués et man- 
gés. 

Province du Chimborazo. — Le mort n'est pas mis dans un 
cercueil, mais ficelé simplement sur une planche ou sur une tige 
d'agave. Ainsi accommodé, il est placé au milieu de la cabane et 
entouré de chandelles. Les voisins et amis le veillent pendant 
une nuit, en faisant une véritablé orgie d'eau-de-vie. C'est le 
velorio. Pour le transport à l'église, le corps est placé en travers 
du dos d'un âne. Au retour de l'enterrement, parents et amis se 
baignent tous dans le premier ruisseau rencontré. Parfois, 1ls 
renouvellent cette cérémonie huit jours de suite : c'est le lavato- 
rio (54, 76-77). 

Province du Pichincha. — Au Batän, près de Quito, le mort 
est revêtu de ses plus beaux habits et étendu sur le sol, enve- 
loppé dans un drap blane. A la tombée de la nuit, arrivent les 
amis. Les uns montent sur le toit, le faisant trembler, en imitant 
le chant du hibou ou d’autres oiseaux de nuit, pendant que les 
autres, tout autour de la maison, aboient, mugissent et miaulent 
et que les femmes prient et pleurent autour du cadavre. La veil- 
lée dure deux jours. Le troisième jour, on dresse le défunt et on 
le porte debout, comme s'il marchait, dans toutes les maisons et 
endroits où il aimait à se rendre, Cette promenade terminée, le 
corps est placé sur quatre bâtons formant brancard. Quatre indiens 
le chargent sur leurs épaules; ils sont suivis des femmes qui 
poussent des gémissements en énumérant les qualités du mort et 
en déplorant le vide que laisse sa disparition ; ils sont précédés 
des autres hommes qui, tout le long du chemin, jouent au 
guayru. Ce groupe des hommes est divisé en deux camps dont 
chacun à tour de rôle lance le dé. Le camp, qui, par addition des 
points, arrive le premier à 100, a gagné. Alors, quatre Indiens 
de ce camp vont remplacer les quatre porteurs et la partie recom- 
mence au milieu d'une bousculade et d'un bruit incroyables. Le 
corps est déposé à l'église ; le jour suivant, le cortège se reforme 
pour se rendre au cimetière, En tête, marchent deux indiens 
munis d’une pelle et d'une pioche, puis vient le cadavre et ensuite 
hommes et femmes mélangés. Au cimetière, le corps est enterré, 
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et tant que dure l'opération, la famille fait ses adieux au mort, 
Vembrassant et poussant des cris de douleur. 

Province d'Imbabura. — D'après le capitaine équatorien Gia- 
cometti, on laverait les pieds et les mains du mort avec le liquide 
qui par fermentation doit donner la chicha qui sera consommée 
pendant les cérémonies de l’enterrement. On met dans le cer- 
cueil a côté du cadavre tout ce qui lui sera nécessaire dans l’autre 
vie, un peu de nourriture et de boisson, une aiguille et du fil, 
des cigarettes et même des lettres pour ceux qui sont morts avant 
lui. Les Indiens se font toujours enterrer en fosse et le veuf ou 
la veuve doit jeter sur le‘cadavre un peu de terre et fouler le sol 
sur lui. 

Province du Carchi. — Le mort est revêtu d’un pantalon de 
toile, la laine, dit-on, étant superflue dans le purgatoire. Les 
parents s'occupent, dès le décès, des préparatifs de la cérémo- 
nie. Tandis que les uns tuent, suivant la richesse de la famille, 
un bœuf, un porc ou une brebis, et préparent de grandes quan- 
tités de grains cuits à l’eau et décortiqués de mais (mote), de blé 
et d'orge et une importante provision de chicha d'achupalla, 
(Pouretia pyramidata), d’autres vont à la rivière laver le lit et 
les vêtements du mort. La veillée dure autant que durent les 
vivres et la boisson, en général un jour et une nuit. Les convives 
s’interrompent de temps en temps de boire et de manger pour 
: former un cercle au centre duquel on place l’un des assistants que 
l'on flagelle rudement. Ce jeu, qu'on appelle muyupa |, est répété 
plusieurs fois au cours de la veillée. On porte ensuite le cadavre 
au cimetière, pendant qu'une partie de la famille reste au logis 
pour préparer de nouvelles provisions d'aliments et de bois- 
sons. Après l'enterrement, la famille et les invités reviennent a 
la maison et continuent la ripaille et la beuverie, jusqu à ce qu'il 
ne reste rien. Suivant une variante que j'ai notée, c'est parfois 
seulement après ces ripailles que convives et parents vont laver 
à la rivière le lit du défunt. 

A Maldonado, (25 bis, 404-405), tous les indiens du village 
assistent à la veillée du mort ; les mères y viennent même avec 
leurs nourrissons, qu'elles suspendent dans leurs berceaux faits 
d’éclats d’écorce de guadua (Guadua latifolia ou angustifolia) 


1. Mayu signifie « cercle » en Kiéua, pa est la désinence du génitif, Muyu- 


pa veut dire exactement « [le jeu} du cercle ». 
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aux bâtons qui forment la charpente du toit. Chacun des partici- 
| pants remet aux parents les plus proches un, deux ou trois reales. 
Les chefs du cabildo placent à côté du cadavre leurs cannes à 
poignée ornée d’un anneau d’argent, qui sont l’insigne de leur 
autorité. La veillée commence par une série de prières et de 
recommandations adressées au mort, cérémonie qui dure jus- 
qu'à minuit. A cette heure, commence le repas, ou {roncha, qui 
consiste en un quartier de bœuf, de brebis ou de porc, les 
indiens estimant d’autant plus ces viandes qu'elles ont été gar- 
dées plus longtemps. On mange autour du cadavre, en vantant 
les mérites du défunt dans une sorte de lamentation chantée, 
tout en buvant du guarapo !. La répartition des vivres se fait 
proportionnellement à la contribution de chacun, les chefs du 
cabildo étant de droit favorisés dans la distribution. Au matin, 
tous les participants, à moitié ivres, s’endorment jusqu'à l'heure 
de l'enterrement. Cette heure venue, le cadavre, accompagné des 
assistants qui chantent la litanie, est transporté à l’église, puis, 
quelques minutes après, au cimetière. Le mort est placé assis 
ou accroupi sur un fauteuil ; la fosse a 1 m. 65 environ de pro- 
fondeur ; au fond, se trouve un diverticule cylindrique où le 
cadavre est introduit dans la position indiquée, et où l’on place 
à ses côtés une chandelle allumée, un bol fait d'une calebasse 
(calecero), une pochette pour la coca et un petit récipient pour 
la cendre d’écorce de bananier ou de feuille de moquillo, et; s'il 
s’agit d'une femme, une aiguille, un dé, un peigne, un morceau 
de toile, etc... Le diverticule est fermé ensuite par une planche 
ou des tiges de guadua, puis la fosse est comblée avec de la terre | 
et l’on danse sur elle au son d'une grosse caisse et de flûtes ; ceci 
terminé, le cortège va chercher les effets du mort et les laver à la 
rivière, pour revenir ensuite à la maison où continue la beuverie. 


a 
x * 

Il résulte de ces notes fragmentaires recueillies en des lieux 
assez éloignés de la vallée interandine équatorienne, que les 
cérémonies funéraires sont assez polymorphes, encore qu'elles 
présentent des points communs sur lesquels je reviendrai plus 
loin. La description beaucoup plus complète que Karsten (30, 


4. Jus de la canne à sucre. 
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74-82) a donnée de ces cérémonies ne doit donc nullement étre 
considérée comme s'appliquant à toutes les tribus équatoriennes, 
mais, comme, par la précision des détails qu’elle renferme, elle 
permet, Je crois, de coordonner la plupart des observations frag- 
mentaires que je viens d’exposer, je la reproduis en la résu- 
mant quelque peu. 

Dés que le malade entre en agonie, commencent les prépara- 
tifs du repas mortuaire. On fait cuire de grandes quantités de mote 
de mais et des pois, on fabrique de la mazamorra (marmelade 
faite avec de la farine de mais) et de la chicha de mais, et on 
achète une paire de barillets d’eau-de-vie. Sitôt que le décès se 
produit, on tue une brebis qui doit être consommée le soir même, 
les os et la tête étant seuls réservés pour la confection d’une 
soupe qui sera mangée le lendemain. 

Le mort est placé sur un brancard et quatre hommes le 
portent sur leurs épaules à un ruisseau où à une mare voi- 
sins, où il est soigneusement lavé avec des fibres d’agave qui 
jouent le rôle de savon. Il est ensuite revêtu de ses plus beaux 
habits, couché sur son lit, et des lumières sont placées près de 
lui. Les quatre porteurs reçoivent en paiement chacun une bou- 
teille d’eau-de-vie ou une cuisse de la brebis tuée. 

A 18 heures, arrivent les invités à qui l'on offre aussitôt de 
la chicha et de l’eau-de-vie. Cette beuverie porte le nom de 
mindu!. On mange aussi la brebis qui a été tuée le matin. On 
se met ensuite à jouer au guayru, car la veillée et le jeu doivent 
commencer ensemble. Tous doivent veiller : invités, hôtes, 
femmes et hommes et même les enfants. Seuls peuvent dormir 
les tout petits. Celui qui succombe au sommeil irrite le mort et 
s'expose à mourir vite Aussi, pendant la nuit, des hommes 
font-ils des rondes dans la maison pour s'assurer que personne 
n’enfreint cette règle. Si on découvre un dormeur, on lui intro- 
duit dans la bouche du suif, du tabac ou d'autres choses désa- 
gréables pour le réveiller, ou bien on lui suspend au cou un 
petit paquet de fibres d’agave, auquel on met le feu; la brûlure 
lui rend ses esprits ?. 


1. Je n’ai pas trouvé ce mot dans les dictionnaires Kicua que j'ai con- 
sultés. 

2. Cette nécessité de ne pas dormir pendant la veillée nocturne existait 
aussi dans certaines fêtes que les Indiens du Pérou faisaient en l'honneur 
des waka (59, 161). 
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Prennent seuls part au jeu les hommes invités, y compris les 
garçons au-dessus de dix ans ; les femmes et les proches parents 
n'y participent jamais; s'ils le faisaient, ils mourraient à bref 
délai. Par contre, les Indiens étrangers ou des Blancs sont accep- 
tés volontiers dans le jeu. Tous les joueurs portent des bonnets 
ou des chapeaux noirs, qu'ils enfoncent fortement sur les yeux 
de façon à couvrir une partie du visage. Si le mort est chef de 
famille, la veuve porte un chapeau noir et un châle de même 
couleur qui lui enserre le cou, dont aucune partie n’est visible. 
Ce châle est attaché non avec une épingle ({upu) d'argent mais 
avec une épingle de bois. ; 

Le jeu commence à 19 heures. Le cadavre est placé sur son lit 
au milieu de la chambre. Autour de lui, sont disposés, dans des 
calebasses ou des récipients en poterie, des aliments de toutes 
sortes, viande de pore, poulets, cochons d'Inde rôtis, œufs, chi- 
cha, mazamorra de mais, mote, pois, en un mot tout ce que le 
mort a le plus aimé; les joueurs se placent, en deux rangées de 
10 ou 12, de chaque côté du cadavre, de façon que chacun ait en 
face de soi un partenaire. Le 1°" homme de la 1" file lance le 
dé par-dessus le cadavre, puis c’est au tour du 1° homme de 
la 2° file, ensuite du 2° homme de la 1" file et ainsi de suite. 
Si le dé tombe debout, le joueur gagne l’enjeu; s’il tombe cou- 
ché, le joueur additionne les points qui sont indiqués, jusqu’à 
atteindre le total de 20; il gagne alors l'enjeu. Si le dé tombe 
de telle façon que la face lisse correspondant au zéro (/'uéu ou 
l'atan') soit en haut, le joueur est puni par son partenaire qui 
lui frappe violemment la paume de la main avec des fibres 
d’agave. 

Tous les animaux qui appartenaient au mort sont ainsi joués 
et mangés, en commençant par les brebis ou les pores, en con- 
tinuant par les poules et les cochons d'Inde, chaque enjeu étant 
constitué par un porc ou une brebis, une poule ou deux cochons 
d'Inde. Chaque fois qu'un de ces animaux est gagné, les femmes 
le tuent, le font cuire, et il est dévoré par tous, même par ceux 
qui n'ont tiré que le zéro, avec du mote, des pois et les autres 
aliments préparés d'avance, On ne réserve qu'un petit agneau 
ou un pourceau, un couple de cochons d’Inde ou de poulets, 


1, Ces deux mols ont le sens de « nu » (45), 


renne or qe 
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pour la reconslitution du troupeau ou de la basse-cour, Ces ani- 
maux sont l'objet de soins tout particuliers de la part de la 
veuve, qui prend la brebis ou le pourceau dans son lit et les 
embrasse en disant qu'elle embrasse son mari disparu. 

Quelquefois, on joue de l'argent, le partenaire devant remettre 
au Joueur autant de centavos ou de reales! qu'il a tiré de points 
au coup de dé. Cet argent est remis à un homme désigné spé- 
cialement à cet effet et sert à acheter de l’eau-de-vie avec laquelle 
tous s’enivrent après l'enterrement. 

Si par hasard tous les joueurs tirent zéro, on interprète le fait 
comme un signe de mauvais augure. Les Indiens emploient pour 
exprimer cette idée le mot ciki, de mauvais augure, ou bien ils 
disent : aya mana ayudaci, le mort ne veut pas nous aider. Ils 
pensent que la mauvaise volonté du mort vient de ce qu'aucun 
des joueurs n'a sa sympathie ou bien qu'il y a dans l’assistance 
un individu qui lui déplait particulièrement. Alors, l'alcalde se 
lève, ferme son poncho au-dessus de sa tête et récite une prière 
chrétienne que les assistants répèlent ; en même temps, il 
demande au mort de n'être pas méchant et de permettre aux 
joueurs de gagner. Pour cet office, l’alcalde reçoit de la veuve 
une bouteille d’eau-de-vie. Le joueur qui gagne le plus ou le plus 
souvent est considéré comme étant l’ami préféré du mort, même 
s'il ne l'a pas connu. Les Indiens ont en effet la conviction que 
c'est la main du mort qui dirige le dé et règle les coups gagnants 
ou perdants. Pendant la veillée, les femmes font cuire les ani- 
maux gagnés par les joueurs ou les regardent jouer, et la veuve 
et les parents du mort pleurent et se lamentent en proclamant 
les vertus du disparu et de ses parents. 

Dans quelques tribus de la Cordillère, les animaux gagnés au 
jeu ne sont pas tués et mangés immédiatement. On les met de 
côté et ce n'est qu'au matin que les femmes les tuent et les 
préparent pour un grand banquet auquel prennent part tous les 
assistants ; ou bien encore, chaque gagnant emporte chez lui son 
lot et le mange seul. 

De bonne heure après cette nuit de beuverie et de ripaille, le 
cadavre est emporté hors de la maison et enterré. Après l'enter- 
rement, un nouveau repas a lieu où l’on mange une soupe faite 


1. Le centavo correspond à un sou, le réal à cinquante centimes. 


388 SECTION Il 


avec les os et la téte de la brebis tuée la veille et les reliefs du 
banquet de la nuit. Ce repas porte le nom de mundungu!. On 
boit encore beaucoup de chicha et d’eau-de-vie, en sorte que tous, 
hôtes et invités, sont bientôt complètement ivres. Cette orgie | 
dure huit jours. Au 5° jour, la veuve va prendre un bain au ruis- 
seau et y lave ses vêtements ; on lave aussi les effets du mort. 

Le jeu de guayru fait partie de la cérémonie funéraire lorsque 
c’est le père ou la mere de famille qui meurt, mais non lorsque 
c'est un enfant. Toutefois, le jeu a lieu s'il s'agit d’un fils ayant 
déjà fondé une famille et possédant des animaux. On ne joue 
pas au guayru si le mort ne possède rien. On considère comme 
obligatoire que le mort laisse un peu d'argent pour que la veuve 
puisse acheter de l’eau-de-vie pour les invités. S'il n'y a pas d’eau- 
de-vie, la fête est considérée comme manquée. Parfois, les invi- 
tés eux-mêmes apportent un peu de la précieuse boisson pour la 
boire avant de jouer au guayru. Dans ce cas, il leur arrive d’in- 
jurier le mort en le traitant de paresseux, de sinverguenza et 
en lui reprochant de n'avoir pas voulu travailler et de ne laisser 
par suite aucun argent. 

Les Indiens, qui honorent le mort en le veillant et en jouant 
au guayru, ne doivent jamais manquer de nourriture ; leurs 
champs donneront d’abondantes récoltes et leurs animaux se 
reproduiront en abondance. Le contraire se produit si l’on ne 
pratique pas ces cérémonies. 

Karsten a également observé, chez certaines tribus de l’Orient 
équatorien, les Canelos, les Indiens de Sarayacu et de Juanjiri, 
un jeu funéraire très semblable au huayru, le huayritu, qui est 
évidemment une importation du haut plateau. Avec de légères 
variantes, la cérémonie funéraire est la même que parmi les 
Indiens de la cordillere (80, 82-85). 


De tous les faits exposés ci-dessus, il résulte qu’il y a, dans les 
cérémonies funéraires de l’Equateur, trois faits à peu près cons- 


= 7 "TOI EEN n A 
1. Ce mot est d’origine espagnole. En Équateur, le mot mondongo 
désigne les viscéres du mouton. i 


è 
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tants : un jeu qui paraît divinatoire, une cérémonie de purifica- 
tion et enfin la consommation des richesses du disparu par ses 
proches et amis. 

L’antiquité de ces coutumes est certaine, encore qu’elles n'aient 
été signalées que bien rarement et d'une façon fragmentaire par 
les anciens auteurs. 

Arriaga, le farouche destructeur de lidolatrie au Pérou, les 
décrit en partie : « En algunos pueblos de los llanos diez dias 
despues de la muerte del difunto se junta todo el Ayllo y paren- 
tela, y llevar al pariente mas cercano, a la fuente, o corriente del 
rio que tienen señalado, y le sabullen tres vezes, y lavan toda la 
ropa, que era del difunto, y luego se haze vna merienda, y el 
primer bocado que mascan lo hechan fuera de la boca, acabada 
la borrachera se buelvan a casa, y barran el aposento del difun- 
to, y hechan la vasura fuera cantando los Hechizeros, y esperan 
cantando, y beviendo toda la noche siguiente al anima del defunto, 
que dizen, que à de venir a comer, y bever, y quando estan ya 
tomados del vino, dizen que viene el anima, y le ofrecen, derra- 
mandole mucho vino, y a la mañana dizen, que ya esta el anima 
en Zamay huaci, que quiere dezir casa de descanso, y que no 
bolvera mas. El Pacaricuc suele durar cinco dias, en los quales 
ayunan, no comiendo sal, ni agi, sino maiz blanco, y carne, y 
Juegan el juego, que llaman la Pisca, tomando el nombre de los 
cinco dias, que es con vnos palillos con diversas rayas, y no 
entiendo, que tienen mas mislerio, que para divertir el sueño, y 
al cabo de estos cinco dias van a lavar la ropa, que dexo el defunto 
al rio »' (5, 34-35); 
et plus loin, le même missionnaire ajoute : 

« Quando vno muere, velan toda la noche con gran borra- 
chera, cantando las alabancas del defunto. Y despues de averle 
enterrado se lavan todos en las fuentes, que tienen señaladas para 
ello, y queman la ropa vieja del defunto. Y si a caso en aquellos 
dias poco despues de muerto chispea el fuego, o algun Buho, 
o Lechuza canta sobre la casa del defunto, dizen, que tiene 
hambre, y frio, y le queman maiz, y papas, y poco a poco van 
quemando todas les alhajas que derò hasta que no queda nada » 


(5, 50). 


1. Ces détails sont reproduits littéralement par Villagomez (60, 171). 
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Dans une relation de la fin du xvi° siècle sur les Indiens 
Puruhä, il est dit que les veuves « 4 ciertos dias se van à 
bañar al rio y se lavan, diciendo que se lavan para olvidarse de 
sus maridos y de sus pecados » (38, 152). 

Polo de Ondegardo, dans son Instruction contre les cérémo- 
nies et rites des anciens Indiens, écrit : « {tem vsan mucho dar 
de comer y beuer en tiempo del entierro de sus defunctos, y dar 
de heuer cantando vn canto triste y lamentoso, gastando en esto 
y otras ceremonias el tiempo de las exequias que dura en partes 
ocho dias, y en partes menos » (47, 194). 

Roman y Zamora et Cobo signalent eux aussi la ripaille funé- 
raire. Le premier écrit à propos des funérailles des rois péruviens, 
qui duraient parfois un an : « En todo este tiempo daban de 
comer à cuantos iban y venian à celebrar estas obsequias, y en 
esto no miraban que fuesen pocos 6 muchos, porque era grande 
la liberalidad que tenian » (52, II, 173). Parlant des funérailles 
des gens du peuple, il ajoute : « Acostumbrahan con la gente 
comtin que viniesen los amigos y parientes 4 enterrar al muerto, 
y cada uno traia do lo que podia : unos traian carneros y otros 
mais, otros vino, y asi cada uno llevaba de comer para si y para 
otros. Esto todo lo ponian en presencia del difunto, que estaba 
puesto en lo més publico de la casa, yalli lloraban hasta que més 
no podian y si acaso venian vivas las carnes que se ofrecian, sacä- 
banles los corazones y ponianlos en alto en unas grandes varas... 
Después de sepultado dahase una comida de aquello que habian 
traido, y de lo que los de la casa del muerto tenian aparejado ; 
era comin la comida asi 4 ricos como à pobres ; todo el pueblo 
venia alli y se le daba igualmente lo que habia menester » (52, 
II, 174-175). 

Cobo écrit de son côté : « En falleciendo el indio, hacian sus 
deudos grandes llantos y ceremonias antes que le enterrasen : y 
si era Senor y Cacique, todos sus vasallos... En la muerte de 
grandes Señores duraban ocho dias, en los cuales hacian mucha 
Chicha para beber ; porque cuanto mas honrado era el muerto, 
tanto mas largo se hebia... Daban de comer y beber 4 cuantos 
acudian 4 estos mortuorios los parientes y amigos del muerto... 
Dospues de llorado el muerto desta suerte, hactan sus sacrificlos 
y supersticiones, en los quales quemaban parte del mueble que 


hahia dejado » (44, IV, 236-237). 
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Voici enfin la description que donne Cieza de Leon des céré- 
monies funéraires des Collas du Pérou (13, 443) : « Cuando 
morian los naturales.... lloräbanlos con grandes lloros muchos 
dias..., y los parientes del muerto traia cada uno lo que podia, 
asi de ovejas, corderos, maiz, como de otras cosas, y antes que 
enterrasen al muerto mataban las ovejas y ponian las asaduras 
en las plazas que tienen en sus aposentos. En los dias que lloran 
a los difuntos, antes de los haber enterrado, del maiz suyo, 6 del 
que los parientes han ofrecido, hacian mucho de su vino 6 bre- 
baje para beber ; y como hubiese gran cantidad deste vino, tienen 
al difunto por mas honrado que si se gastase poco. Hecho pues 
su brebaje y muertas las ovejas y corderos, dicen que llevaban al 
difunto 4 los campos donde tenian la sepultura..., y enterrado 
el difunto..., se vuelven todos los que le habian ido 4 honrar 4 
la casa donde le sacaron, y alli comen la comida que se habia 
recogido y beben la chicha que se habia hecho... Y esto dura 
algunos dias, en fin de los cuales, habiendo mandado juntar los 
indios y indias mas pobres, les dan 4 comer y heber lo que ha 
sobrado ». 

En rassemblant ces diverses descriptions, toutes manifeste- 
ment fragmentaires mais qui se complètent l’une l'autre, on 
retrouve bien dans les vieilles cérémonies funéraires les trois 
faits essentiels, que j'ai signalés dans les cérémonies actuelles et 
que je vais étudier rapidement !. 


I. — LE JEU DE GUAYRU. 


De même que les rites funéraires varient dans une assez large 
mesure d’une province à l’autre, voire de village a village dans 
une même province, le dé qui joue un rôle capital dans la céré- 
monie n'a pas partout la même forme et les règles du jeu dif- 


fèrent. 


1. Pendant l'impression de ce mémoire, j'ai reçu un livre intitulé: 
Creencias, ritos, usos y costumbres de los indios Uatios de la prefectura 
apostolica de Uraba, par Fr. Severino pe Sanra Teresa (Bogotà, 1924, 
X-141 p., in-3°), où sont décrites en détail des cérémonies funéraires avec 
rites de purification fort curieux (p. 120-126). Je ne puis-qu’en signaler ici 


le grand intérêt. 


392 SECTION II 


Le guayru de la Cordillère décrit et figuré par Karsten est 
taillé dans un tibia de lama ! ; il mesure de 6 à 8 cm. de long et 
a la forme d’une pyramide tronquée à base carrée. Des quatre 
faces, l'une porte une marque qui signifie « nul » : c’est le coup 
qui perd. Les trois autres portent respectivement un nombre 
inégal de trous, par exemple 4, 5 et 10 ou toute autre combinai- 
son (30, 74). 

Dans la région de Riobamba, on ne gagne que lorsque le dé 
tombe debout ; tous les autres coups sont perdants (l'ucu) (30, 
80). 

Le dé du huayritu des Indiens de Canelos est taillé dans un 
morceau de yuca de 10 à 12 em. de long ; il a la forme d’un 
prisme à base carrée de 3 à 4 cm. de côté. L'une des faces porte 
3 petits trous et est appelée singu, mot qui sert à désigner le dé 
lui-même ; la face opposée ne porte rien et est appelée l'ambui?, 
nul, rien: c’est le coup qui fait perdre. Les deux autres faces 
portent respectivement quatre (cusku) et dix (éunka) trous (30, 
82-83). 

Chez les Indiens de Sarayacu et de Juanjiri, le dé a la même 
forme générale, mais une des faces est creusée comme un 
canot ; cette face ne donne rien au joueur, la face opposée ne 
porte aucune marque et correspond à l’ambui; les deux autres 
faces portent trois (singu) et dix (éunka) trous (30, 83). 

Dans la région d’Azogues, le dé est en os et chacune de ses 
quatre faces porte l’un des signes figurés ci-contre (fig. 1). Le 
signe n° 1 appelé cinco cerrado et le signe n° 3 appelé guayru 
correspondent aux coups gagnants, les signes n° 2 et n° 4 aux 
coups perdants. Le meilleur point est obtenu lorsque le dé tombe 
debout. 


A Guzu, la face du dé correspondant au coup gagnant ou 


1. L’exemplaire figuré par Karsten ressemble tellement au guayru que 
je décris plus loin, lequel est taillé dans un canon de ruminant, que je me 
demande si la détermination de Karsten est exacte. En tous cas, le fait que 
mon exemplaire est fabriqué avec un os de ruminant montre que les Indiens 
ne choisissent pas spécialement un os de lama pour en faire leurs guayru, 
comme le pense Karsten, et par suite les déductions que le savant ethno- 
graphe tive de cette observation erronée perdent leur valeur (30, 81). C’est 
pourquoi je n’en fais pas état. 


2. L'ambu, lisse, poli (45). 
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guayru porte comme signes gravés un crâne et deux os entre- 
croisés. 

L’exemplaire que je me suis procuré à Deleg est fabriqué avec 
l'extrémité proximale d’un canon antérieur, très probablement 
gauche, d'un ruminant, vraisemblablement de la taille d’un petit 
bœuf, en tout cas beaucoup plus gros qu’un lama ! ; il a la forme 
d'une pyramide tronquée à base hexagonale. L'une des faces est 
lisse, puis si l’on fait tourner le dé suivant son grand axe dans 
le sens des aiguilles d’une montre, les cinq autres faces portent 
respectivement un point, cinq points, quatre points, trois points et 
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Iie, 1, — Signes gravés sur un guayru d'Azogues. 


deux points (fig. 2). Ces points sont tous disposés en rangée ver- 
ticale ; ils ont tous la méme forme, ils sont délimités par un 
cercle, profondément gravé dans l'os, de 5 mm. de rayon, dont 
le centre est marqué par un petit trou. À un millimètre de ce 
centre, l'os a été évidé suivant une bande cireulaire de 1 mm. 5 
environ de large. A côté de ces grands signes et les entourant, 
on note, sur chaque face, de tout petits cercles de 2 mm. de 
diamètre environ, en nombre variable, qui sont sans doute de 
simples ornements. La régularité et la netteté de contour de 
ces divers signes montrent qu'ils ont été obtenus à l'aide d'une 
sorte de foret ou de vilbrequin, mais comme je n'ai pas vu 
fabriquer de quayru, je ne puis donner aucune précision sur la 
technique employée. L’exemplaire que je viens de décrire est 
certainement de fabrication ancienne, car Vos est poli par 


1. Cette détermination a été faite par le D' R. Anthony, professeur 
d'anatomie comparée au Muséum national d'histoire naturelle de Paris. 
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l'usure et certains cercles sont en partie effacés par un long 
Usage oe | 

Le mot guayru apparaît dans le plus ancien dictionnaire kicua, 
édité en 1560 (54), dans les formes : 

guayroni, jugar juego de fortuna, Jugar juegos como dados ; 

quayroccapa, jugador deste juego. 

Ce n'est que dans le dictionnaire de Holguin paru en 1608 
(28) que le mot picka figure comme synonyme de guayru. On y 
relève en effet : 

huayru o ppicheca, juego de los naturales ; 

huayru, el mayor punto, o el mejor que gana ; 

ppichca, un juego como de dados ; cinco ; 

pichcana, un palo seysauado con que juegan ; 

ppichcani, ppichcaccuni, jugar este Juego. 

Le sens primitif de picka est évidemment « cing ». Si ce mot 
a été adopté pour désigner le dé, ce n'est pas en raison du 
nombre des faces de celui-ci, puisque Holguin nous dit qu'il 
était hexagonal, mais parce que, primitivement la veillée du 
mort durait cing jours !, comme le rapporte Arriaga. 

Au cours des temps, le mot picka a dévié de sens en Equa- 
teur. Il a été utilisé pour désigner la baignade rituelle qui avait 
lieu le 5° jour, d'où le verbe pickani, qui signifie : lavar la ropa 
del muerto, despues de algunos dias, festejando con comidas y 
bebidas ? (31), ou le verbe piskana, que le père J. Paris traduit 
ainsi: jugar al lavar la ropa de los muertos (49). Ceci nous - 
explique l'expression espagnole”: lavar el cinco, qui est la traduc- 
lion exacte de pickani. 

Du fait de cette déviation sémantique du mot picka, le mot 


1. Le chiffre cing a certainement dans l'esprit des Indiens une vertu 
magique. À l’heure actuelle, en Équateur, ce n'est que cinq jours après la 
naissance qu'on lave les parties génitales de l’accouchée. Cette coutume 
n'existe pas seulement chez les Indiennes ; dans beaucoup de régions, elle 
a été adoptée par la population blanche. C’est là un des multiples exemples 
de l'influence que la civilisation et les superstitions indiennes ont exercée 
sur la civilisation des conquérants espagnols. 

2. Le mot piékani est un des mots que le Père Lobato a ajoutés au voca- i 
bulaire de Holguin, lorsqu'il Va réédité en 1901. Or, le Père Lobato était un 
indien puruhä de la région de Riobamba (Équateur). Les additions qu'il a 
faites au travail de son devancier appartiennent certainement au Kiéua équa- 
lorien, qui était sa langue maternelle, 
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guayru a prévalu.en Équateur pour désigner le jeu et voici la 
définition qu’en donnent les deux plus grands spécialistes 
modernes en Kiéua équatorien, Luis Cordero et le père J. Paris : 
Juego de los indios, algo parecido al de los dados ; llamase tam- 
bien huayru un hueso con que juegan (15) ; Dado de hueso con que 
Juegan en velorios y cuando lavan la ropa de los muertos! (49). 

Si l’étymologie du mot picka est claire, celle du mot quayru 
reste très obscure. Karsten dit que ce mot a également le sens 
de « vent, air, souffle » et que ceci s'explique très bien par le 
fait que le dé sert de support à l’âme du mort, dont il n’est que 
l'instrument dans l'esprit des Indiens. En réalité, le mot kicua 
qui signifie « vent » est huayra et non huayru, et il me semble 
qu'il n’y a entre les deux mots qu'une simple similitude de 
forme. Suivant Cobo, l'origine du mot serait toute diffé- 
rente et je reproduis ici la jolie légende qu'il a rapportée à ce 
sujet (44, III, 174-175) : « Entrelas mujeres deste Inca | Tupa- 
Inca-Yupanqui| habia una de naciôn Guayro, de extremada 
hermosura, 4 la cual él amaba y favorecia mas que 4 su legitima 
mujer.... Sucedié una vez que estando el Inca holgindose en el 
valle de Yucay, se puso & jugar con ciertos Señores 4 la pichca, 
que es al modo de dados?, y habiendo ya el Inca ganado casi 
todo el juego, solo le faltaha un punto, que era el as, y si no lo 
echaba, no ganaba nada, y echändolo, ganaba y remataba el 
Juego. Dijo entonces 4 la Senora Guayro, que estaba presente : 
« Hermana, un punto me falta para ganar el juego ; qué hare- 
mos ? Si quieres que se vuelva de principio, se volverà, y si no, 
vaya en tu nombre, si gustas dello ». Ella, aunque vio que la pre- 
sea que se jugaha era de mucho valor, le respondid : « Ea, Senor, 
echa el dado en mi nombre, y di Guayro, que Guayro serà el as ». 
Dijo el Inca: « Pues en tu nombre vaya, que se gane 6 se pierda ». 
Y echando el dado el rey, dijeron à voces todos los presentes : 
« Guayro, Guayro ». Y cuando cayé la suerte, fué el as, que era 


4. Remarquons en passant que, suivant Holguin, le dé était taillé dans 
un morceau de bois hexagonal, tandis que Cordero et le père Paris le défi- 
nissent comme un objet en os. Ce petit fait a de l’importance au point de vue 
archéologique ainsi que je le montrerai plus loin. 

2. Voici comment le même Cobo décrit ailleurs ce jeu: « ...Era como de 
dados : jugäbanlo con un solo dado de cinco puntos, que no tenia mayor 


suerte » (14, IV, 228). 
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todo lo que se pedia. El Inca con todos los demas quedaron muy 
contentos, y mucho mas la Señora, 4 quien did luego el Inca la 
joya que gano ; y desde este juego mando el Inca que el nùmero 
uno se llamase guayro en toda la tierra, en memoria de la 
suerte y ganancia que con él hizo en nombre desta Senora ; y 
asi, hasta el dia de hoy, en la mayor parte del reino llaman al 
numero uno guayro, al modo que entre nosotros se dice as ». 

Le mot guayru, qui est resté en usage jusqu'à nos jours en 
Équateur !, paraît être tombé rapidement en désuétude au Pérou, 
où a prévalu le mot picka. Déjà, Arriaga ne semble connaître 
que ce dernier mot (cf. p. 389). 

Par contre, dans les dialectes de Cuzco et d’Ancachs, on voit 
apparaitre un nouveau mot: fahuay, jeu de hasard, nettement 
dérivé du mot fahua, qui signifie « quatre » dans les dialectes de 
Cuzco, d’Ayacucho et de Junin®. La première mention de ce 
jeu se trouve dans le dictionnaire aymara de Bertonio (6) ; il y 
est dit que le jeu dela fahua ou tagua porte en Aymara le nom 
de ccanccallu *, de même que le dé en os avec lequel on le joue.. 


1. Le pere J. Paris note cependant que ce mot est peu usité actuelle- 
ment, méme en Equateur (49). 

2. Il est à noter qu’en Kiéua équatorien et dans le dialecte péruvien 
d’Ancachs, quatre se dit éusku. 

3. Les Aymara désignaient les dés en bois à l’aide des mots kiéua 
chunca (dix) et pisca ou phisca (cinq), le mot ccanccallu désignant le dé en 
os. Les dés de bois pouvaient servir aussi à jouer à la {agua, mais on les 
employait aussi pour un jeu tout à fait différent, que les Aymara désignaient, 
fait curieux, avec le mot kiéua huayru. Voici en effet ce qu'on relève dans 
l'excellent dictionnaire de Bertonio (6) : 

chunca, tagua de bois pour jouer ; 

pisca, dé de bois avec lequel ils jouent à un jeu qui ressemble au jeu de 
dames ; 

phisca, dé de bois avec lequel ils jouent à la taua ; 

phisca-siña, dé ou tagua des Indiens ; 

phisca-sitha, pisca-sitha, jouer à la tagua ; 

huayru-sitha, jouer avec de petites pierres en les faisant successivement 
passer dans des trous, d’après les points obtenus avec un grand dé de bois: 
On exprimait encore l’action de jouer à ce dernier jeu par les verbes 
huncu-sitha, halancola-sitha, halancgla-tha, Il s'agit d’un jeu de hasard 
comprenant une table divisée en différentes cases ou halancola, dans 
lesquelles on faisait passer, suivant certaines règles, de petites pierres 
d’après les points obtenus avec un dé de Lois. Ce sont ces tables dont Nor- 
denskidld a fait l'étude et avec lesquelles il a su identifier des objets 
énigmatiques rencontrés maintes fois dans des tombes préhispaniques 
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Malheureusement, la description de Bertonio n’est pas suffi- 
sante pour qu'on puisse se rendre compte si ce jeu était alors 
identique au guayru ou picka. Actuellement, le mot fahua 
désigne en Bolivie un jeu un peu différent ; c’est un jeu d’osse- 
let, qui se joue avec une astragale de bœuf, le même que les 
gauchos et métis de la République argentine (9, I, 361 ; 53, 58, 
fig. 39), les Ciriguano de Bolivie, les Araukan du Chili appellent 
taha!, mot que l’on retrouve avec la même acception dans l’es- 
pagnol européen ?. 


d'Équateur, du Pérou el de Bolivie (46). Un jeu identique est encore en 
usage chez les Araukan. Le dé, dont la forme rappelle beaucoup celle du 
guayru, est appelé quechucahue (quechu, cinq), quand ila la forme d’une 
pyramide à base quadrangulaire, ou cayucähue (cayu, six), quand il est 
cubique, et fut fabriqué successivement en pierre, en os et en bois (23, 217- 
218 ; 24, 254 ; 39, 106-107 ; 35, 651-652 ; 40, 166-168). Un vieil auteur ano- 
nyme d'une relation sur les Peguenches ou Araukan argentins donne 
d’ailleurs à ce jeu le nom de guaro, déformation évidente du mot guayru : 
« asi el | juego| del quaro, que es quechù 6 triangulo de madera, con varios 
puntos embutidos de alquimia 6 plomo » (57 bis, 234). 

1. Les ethnographes chiliens, qui ont décrits ce jeu, sont d'accord pour 
admettre qu’il a été importé au Chili, à une date relativement récente, de 
la pampa argentine (39, 193 ; 24, 254). E. Nordenskidld explique de la même 
façon sa présence chez les Ciriguano (45, 176). 

2. Ceci soulève une intéressante question de philologie. Le mot faba 
a-t-il été importé d'Espagne en Amérique et la ressemblance entre ce mot 
et le mot kièua fahua est-elle toute fortuite, ou bien ce mot doit-il rentrer 
dans la liste déjà longue des emprunts faits par l'Espagnol aux langues 
indigènes américaines ? On a donné du mot faba plusieurs étymologies, 
toutes dérivées de l'arabe. Dozy et Engelmann (49, 131) le rapprochent du 
mot ca’ ba, qui a le même sens, et, à l'appui de cette hypothèse, citent le 
mot carcaj qui vient de l'arabe {arcäch ; mais cet exemple montre qu'à / 
arabe peut correspondre un k espagnol et non pas qu'à # arabe corresponde 
un ¢ espagnol, comme ce serait le cas dans l'hypothèse taba = ca ha. 
Diez (17, 489) propose l'arabe ‘{äbag, qui, d'après Freytag (24, IT, 39), 
désigne « dünner Knochen zwischen den Rückenwirbeln », et Eguilaz y 
Yanguas (20, 497) lab et-tiba, « juego de la pelota », ou simplement taba, 
« mallo, juego del mallo ». Sémantiquement, ces deux étymologies ne 
paraissent pas soutenables, et en réalité, elles n'ont salisfait personne. Le 
seul argument, qui pourrait militer en faveur d’une origine arabe, est le 
fait que d’après Culin (46, 828), les Turcomans donnent à la face supé- 
rieure de l’osselet avec lequel ils jouent le nom de fava. 

Par contre, en faveur de l'origine américaine, en dehors de la ressem- 
blance évidente de tahua et de faba, il y aun argument de grande valeur. 
Le mot faba n'a été rencontré Jusqu'ici dans aucun écrit antérieur à la 
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Or, il est certain que la taba joue parmi To tribus kiëua de la 
puna argentine un rôle semblable, sinon identique, à celui que joue 
le guayru chez les tribus kiéua de I’ Equateur. Boman rapporte en 
effet qu’a Abrapampa, dans la puna de Jujuy, les effets du défunt 
sont lavés huit jours après le décès et que, pendant l'opération, 
certaines prières sont récitées par des personnes désignées à cet 
effet, en jouant à la faba (9, II, 519). Plus caractéristique encore 
est la coutume notée par Ambrosetti chez les mêmes Indiens de 
la puna de Jujuy. Le jour des morts, les parents se réunissent 
au cimetière et étendent sur la tombe un poncho sur lequel on 
dispose des aliments offerts au défunt : « El mas viejo de los 
asistentes dirige el rezo, entre continuas libaciones y asperjando 
al mismo tiempo la tierra que cubre el cadaver. Luego tratan 
por medio de un sistema muy original, de saber cual de las 
oraciones de los circunstantes es la mas propicia, para esto jue- 
gan à la taba tirändola por sobre la sepultura al través. El que 
gana, de pie y con los brazos puestos en cruz, pronuncia la 
oraciôn, mientras que el que pierde demuestra su tristeza con 
semblante de compungida afticcion » (3, LIV, 83). 

Le rôle divinatoire du jeu ne peut pas s'affirmer d’une façon 


découverte du Nouveau Monde, d'après les renseignements qu'ont bien 
voulu me fournir MM. Américo Castro, Garcia de Diego et J. D. M. Ford. 
D'après ce dernier savant, il est mentionné pour la première fois dans l’ou- 
vrage suivant: John Minshew’s ed. of R. Percivale, A diclionarie in Spa- 
nish and English. Londres, 1599, où l’on trouve : fava, a knuckle hone in a 
sheepe wherewith children use to play at cocke and blanke, u cocke and all, 
Dans la littérature, il apparail, au début du xvr siècle, dans La ilustre 
fregona de Cervantes, publiée en 1613 : « En tres anos que tardò en parecer y 
volver 4 su casa aprendié 4 jugar a la taba en Madrid » (M, 3), et dans le 
Buscôn de Quevedo, publié en 1626 : « Passaron la tarde en jugar à la Taba 
mi Tio, y el Porquero, y el demandador: este jugava Missas, como si fuera 
otra cosa: era de ver como se bararavan la Taba, cogiendola en el ayre 
al que la echava, y meciendola con la muneca se la lornavan à dar. Sacavan 
de Taba, como de naype para la fabrica de la sed, porque havia siempre un 
Jarro en medio » (50, 470). 

Il y a donc, à mon avis, de bonnes raisons de croire que le mot faba 
dérive du mot kiéua fahua, Il va sans dire que je n’entends nullement par 
là faire venir d'Amérique le jeu d’osselet, encore qu'il soit certain qu'il y 
élait en usage avant la venue des Blancs (33, Il, 339-350 ; 16, 826-830). Le 
jeu d'osselet était en effet certainement connu en Espagne avant la décou- 
verte du Nouveau Monde; avant l'adoption du mot faba, on Vappelait 
carnicol, mot actuellement tombé en désuétude. 
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plus nette ; la manière de jouer en lancant le dé par-dessus la 
sépulture est exactement semblable à celle qui và été notée en 
Equateur par Karsten pendant la veillée du cadavre. Ces 
curieuses survivances autorisent à supposer qu’anciennement le 
Jeu de la tahua était en Bolivie un jeu rituel semblable à la picka 
du Pérou ou au guayru de l'Équateur. Que le dé ait été, comme 
maintenant, un simple osselet, ou qu'il ait été taillé dans le bois 
ou l’os, comme ceux qui sont encore en usage en Équateur, peu 
importe, le caractère du jeu reste identiquement le même. 

Ce jeu si particulier est nettement limité au domaine inca- 
sique et appartient sans aucun doute à la civilisation des conqué- 
rants péruviens. En dehors de leur empire, je ne connais en 
Amérique qu'une peuplade, les Sioux, où les parents utilisent un 
Jeu analogue pour la réparlition des biens du mort (62, 195- 
Lo 

Il est surprenant, étant données l'ancienneté et la diffusion du 
Jeu de guayru, que l'on n’ait signalé jusqu'ici que très peu d'ob- 
jets archéologiques analogues aux dés encore actuellement en 
usage. C'est ainsi que Boman, dans un travail paru en 1920 (40, 
522-525), où il décrit un dé en pierre ponce trouvé à Viluco, 
dans la province de Mendoza, n’a signalé que deux pièces de 
comparaison : l’une est un dé en terre cuite recueilli par Hiram 
Bingham à Machu-Picchu (Pérou) (7, 176), la seconde est un dé 
en bois provenant d'une tombe ancienne de Casabindo (province 
de Jujuy), conservé au Musée d'ethnographie de Berlin. 

Cette rareté des dés dans les tombes préhispaniques peut s’ex- 
pliquer parce que ces objets, ainsi qu'il semble résulter de la 
description de Holguin (ef. p. 395, note 1), auraient été primiti- 
vement fabriqués en bois, matière éminemment périssable ; mais 
elle tient, je crois, surtout à ce que les archéologues n'ont pas 
eu l'attention attirée sur ce point en raison du silence des ethno- 
graphies et des voyageurs. 

Il est remarquable que, parmi les écrivains anciens, seuls 
Arriaga, Cobo et Morua ! parlent de ce jeu, ces deux derniers 


1. « Jugaban estos indios con un solo dado que llaman la pichea, de cinco 
puntos por un lado, uno por otro, dos por otro y por otro tres, y el otro 
lado cuatro, y la punta con una cruz que vale cinco, y el suelo del dado 
veinte, y asi se juegan hoy en dia, y esto lo usan asi los indios como las 
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d'ailleurs sans faire mention de son caractère rituel. Pour Juan 
‘et Ulloa, le mot guayro désigne simplement un coup de dé d'un 
jeu de hasard appelé pasa (cent en Kièua) ! (29, II, 549). Quant 
aux auteurs modernes, sauf Karsten et Boman, ils paraissent 
avoir ignoré ce jeu. Tschudi lui-même n'en parle que d'après 
Arriaga et Villagémez et comme d’une coutume abolie (59, 217). 

Tous les lexicographes récents, y compris Luis Cordero, qui 
vécut cependant dans une province d'Équateur (Azuay) où le jeu 
est encore constamment en usage, ont passé sous silence, 
comme leurs devanciers du xvi° et du xvn° siècles, Santo Thomas 
et Holguin, le rôle qu'il joue dans les cérémonies funéraires. 
Seuls, les pères Lobato et Paris l’ont noté. Le premier, dans sa 
réédition de Holguin (37), ajoute à la définition du mot guayru 
ces mots : sobre todo en velorio de cadäveres et, ainsi que je lai 
déjà dit, le second signale son emploi aussi bien au cours de la 
veillée mortuaire qu’au moment du lavage des effets du défunt 
(cf. p. 395). 

Ce silence des ethnographes et des voyageurs a eu pour résul- 
tat que les archéologues ont pu méconnaître l'usage exact de 
certaines pièces archéologiques qui sont manifestement des 
quayru. C'est le cas pour les nombreux objets en pierre en forme 
de prismes a base carrée, portant sur leurs quatre grandes faces 
des cercles en tout point semblables à ceux de nos dés équato- 
riens, que Dorsey a trouvés dans ses fouilles de l’île de La Plata ? 
(48, 264, fig. 44, pl. LVII). L’abondance de ces objets précisé- 


indias, aunque fuera de conejos, que ellos llaman cuyes, no juegan cosa de 
plata » (44, 177). 

1. «Es un Huesso à manera de Dado dividido en siete caras ; de las quales à 
la una, que tiene puesta cierta señal para distinguirse, llaman Guayro : las 
otras cinco numeran por su orden, y la ultima queda en blanco ; su inven- 
cion no es otra, que tirar el Huesso por allo, y tantas quantas señala la cara, 
que queda superior se ganan ; pero si cae la que se llama Guayro, entonces 
se ganan diez, y se pierden olras tantas, quando queda àcia arriba la 
blanca ». 

2. Dorsey a également trouvé en abondance dans les mêmes fouilles des 
pierres circulaires et rectangulaires gravées (48, 261-262, fig. 43, pl. XLIV- 
XLIX, LI), qui présentent les plus grandes analogies avec la tablette en 
bois appelée par les Indiens de Canelos huayritu ou singu, qui fait partie 
d’un jeu encore en usage dans leurs cérémonies religieuses, et que Karsten 
a longuement décrit (30, 86-91). 
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ment dans cette île confirme le caractère rituel du jeu auquel ils 
servaient. Il est en effet démontré que Vile de La Plata fut a 
l’époque incasique un lieu de pèlerinage très réputé et très fré- 
quenté. 

En résumé, le jeu de guayru semble bien être un jeu divina- 
toire, comme l’a signalé Karsten. C'est par lui que le défunt 
manifeste sa sympathie vis-à-vis des individus qui participent à 
la cérémonie funéraire en choisissant parmi eux ceux qui doivent 
recevoir ses biens, comme Karsten l'a noté, ou bien ceux qui 
doivent porter son corps à l’église, comme cela se pratique dans 
la province du Pichincha, ou bien encore celui qui doit réciter 
les prières sur sa tombe, comme Ambrosetti l’a observé dans la 
puna de Jujuy. C'est par lui qu'il manifeste ses antipathies, en 
faisant perdre certains convives, et en leur faisant infliger un 
châtiment corporel, comme Karsten l'a observé !. 

On peut méme se demander si, primitivement, ce jeu n’était 
pas un moyen de désigner l'individu coupable de la mort du dis- 
paru, suivant une coutume très répandue, comme l’on sait, chez 
un grand nombre de peuplades, qui n’ont pas la notion de la 
mort naturelle. 

De toutes façons, ce n'est que tardivement que ce jeu est 
devenu un simple jeu de hasard, comme le jeu de faba en 
Argentine ou au Chili. 


II. — LAVAGF DES VÈTEMENTS DU MORT 
ET BAIGNADE DU CONJOINT. 


La cérémonie qui consiste à laver les effets du mort et du 
conjoint survivant est, comme le jeu de guayru, d'origine pré- 
colombienne, comme le démontrent les citations d'anciens 
auteurs que j'ai réunies plus haut (p. 389-390). 

Cette coutume a dû exister dans toute l'étendue de l'empire 
incasique, comme le jeu lui-même, et on peut en observer des 
survivances dans toutes les parties de cet empire. 

Au Pérou, sitôt après le décès, les parents rassemblent les 


1. La ronde avec flagellation en usage dans la province du Carchi est 
certainement un jeu de même ordre que le jeu du guayru, dont la partie 
divinatoire a échappé à l'observateur. 
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vêtements et ustensiles du mort et vont les laver à la rivière la 
plus proche (58, II, 355). | 

En Bolivie, les amis, parents et compères du défunt vont laver 
les effets et le lit du mort à la rivière, la veille du huitième jour 
après le décès. Au milieu de la nuit suivante, ils sortent de 
nouveau du village et se rendent ordinairement sur la rive d’un 
ruisseau appelé ijmaj ahuira ou « rivière de la veuve » ; là, ils 
changent les effets de l'époux survivant et lui flagellent le corps 
avec des orties. Tous mâchent ensuite trois feuilles de coca, ce 
qu'ils appellent gquihinto, boivent de l’eau-de-vie et de la chi- 
cha, en jetant loin d'eux les récipients qui ont contenu ces 
liquides, puis les hommes mettent leurs ponchos à l'envers et 
les femmes leurs jupes ; deux jeunes filles non mariées s’em- 
parent alors de la veuve ou deux jeunes garçons célibataires du 
veuf, et partent en courant à toute allure, sans regarder en 
arrière, suivis de toutes les personnes présentes. Devant la 
porte de la maison, a été allumé un brasier que chacun franchit 
en sautant pour pénétrer à l'intérieur de l'habitation (48, 270- 
271). 

A Susques (puna de Atacama), le lendemain de l'enterrement, 
à Abrapampa (puna de Jujuy) et dans la vallée calchaqui, huit 
jours après le décès, les membres de la famille vont laver les effets 
du mort, qui ne sont pas utilisés avant un an et sont parfois brû- 
lés '. Cette cérémonie s'accompagne du sacrifice d'un animal (lama, 
agneau ou chien). Dans la vallée calchaqui, on baigne également 
tous les ustensiles du mort, son cheval, son chien (qu'on sacri- 
fie ensuite) et l'époux survivant (9, II, 518-519; 4, 61-62; 2, 
10). : 

Ce lavage des animaux du mort explique sans doute le rite 
étrange que jai observé dans certains villages de l'Azuay, sui- 
vant lequel les Indiens imitent, en se rendant à la rivière pour y 
laver les elfets du mort et l'époux survivant, toutes sortes d’ani- 
maux domestiques. Il y aurait la une simple survivance de 
l’époque, où les animaux eux-mêmes faisaient partie du cor- 
tège. 

1. L'incinération des effets du mort était pratiquée autrefois au Pérou 
(8, 131; 5, 50). Nordenskiòld a vu les Indiens Kiéua des confins peruano- 


boliviens brûler de la même façon les objets et les aliments dont le mort 
aura besoin dans l’autre vie (44, 85). 
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Suivant Thouar, chez les Ciriguano, tous les assistants, après 
l'enterrement du mort dans une fosse creusée dans la case, 


s'élancent vers le rio le plus proche, se lavent, se baignent et 
reviennent en courant à la case! (57, 52). 

La présence de cette coutume chez ces indiens peut s’expli- 
quer par un emprunt aux populations andines voisines ; mais il 
y a des régions où l’on retrouve des coutumes semblables sans 
que l'on puisse invoquer l'hypothèse de l'emprunt. J'en citerai 
quelques exemples, que l'on pourrait sans doute multiplier. 

Chez les Lengua du Paraguay, les parents du mort sont lavés 
avec de l’eau chaude, à l’époque qui marque la fin du deuil, et 
ne sont admis qu'après cette purification à la libre pratique dans 
le nouveau village qui est bâti après chaque décès (22, 169). 

Chez les Salivas, toutes les personnes qui ont pris part à 
l'enterrement se baignent, et l’on jette à l’eau les instruments 
de musique et tous les accessoires de la cérémonie (25, I, 135). 

Au Mexique, on conduisait le conjoint survivant, la face cou- 
verte d'une couverture, à la rivière et on l’y plongeait trois fois, 
le visage tourné vers l’orient ; l'opération était répétée trois 
jours de suite (42, 120). 

Dans l’ancien Michuacan, tous ceux qui avaient touché le 
cadavre du roi et tous ceux qui avaient sacrifié les individus des- 
tinés à l’accompagner dans l'autre monde, devaient se baigner 
(52, II, 152). 

Actuellement encore, à Atoyac,, dans l'État de Jalisco, le 
lendemain de la mort, au point du jour, avant l’enterrement, les 
parents les plus proches du défunt, époux, épouse, enfants, etc... 
vont prendre un bain dans la rivière (3 bis, 154). 

Chez les Sia, après l'enterrement, le conjoint survivant est 
baigné par une femme de son clan, l’opération ayant pour but de 
lui enlever le plus gros de sa peine. Si c’est un enfant qui est 
décédé, le père et la mère sont baignés (55, 145). 

Chez les Zuñi, l'époux survivant est lavé à peu près dans les 
mêmes conditions (56, 306-307). 

Dans une tribu salish, toutes les personnes qui portent le 
deuil prennent un bain rituel, 4 jours après l'enterrement (26, 


1. Il est remarquable que ni Nordenskidld, ni Bernardino de Nino ne 
font mention de cette coutume chez les Ciriguano (45; 43). 
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321); dans une autre tribu du méme groupe, elles pratiquent 
des ablutions cérémonielles pendant quatre jours après l’enter- 
rement (27, 138). 

Chez certaines tribus eskimo du détroit de Behring, le matin 
du troisième jour après la mort, tous les habitants du village se 
lavent avec de l’urine (42, 314). 

Toutes ces cérémonies n’ont sans doute pas partout la mème 
signification. 

Chez les Sia, le bain a pour but d’alléger la peine de l’époux 
survivant ; chez les anciens Puruha de l'Équateur, il état des- 
tiné à amener l'oubli du disparu. La flagellation du conjoint 
avec des orties est pratiquée en Bolivie dans la même intention 
(48, 271). 

Dans la plupart des cas, il semble que la baignade et le lavage 
des effets du mort soient un rite de purification. Ce rite se pratique 
au moment où l'âme du défunt est arrivée au terme de son 
voyage dans l’autre monde, au lieu de repos, samay huasi, 
comme l'appelle Arriaga. À ce moment, les survivants veulent 
détruire tout ce qui a pu rester attaché de l’âme du mort, soit à 
leur personne, soit aux objets et aux animaux qui lui ont appar- 
tenu. La baignade et le lavage rituels appartiennent au méme 
ordre de pratiques que l’incinération des vêtements, le nettoyage, 
l’abandon ou l'incendie de la case, la destruction des semailles 
du mort, etc..., qui sont en usage chez un grand nombre de tri- 
bus américaines (32, 83-86). Ce désir de rompre définitivement 
avec le défunt, de supprimer toute trace de son contact explique 
par conséquent le balayage des lieux qu'il a fréquentés de son 
vivant ou de sa maison, comme on le fait encore dans certaines 
régions de l'Équateur et comme le faisaient les anciens Péruviens 
d'après Arriaga. 

Koch-Grünberg voit dans toutes ces cérémonies des moyens 
destinés à éviter le retour du mort ou de son âme (32). 

A l'heure actuelle, les Indiens de l’Equateur ont oublié le sens 
des actes qu'ils accomplissent ; à toutes mes questions à ce 
sujet, ils ont répondu invariablement : « C’est la coutume, c’est 


l'obligation ». 
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III. — LA CONSOMMATION DES BIENS DU MORT. 


Encore que les anciens auteurs dont j'ai cité des extraits ne 
soient pas très explicites, il semble bien que, primitivement, les 
parents et amis du mort consommaient, au cours des funérailles, 
tous les animaux qui lui appartenaient, ainsi que la coutume en 
a persisté dans certaines régions de l'Équateur. Les voyageurs 
plus récents ne sont pas plus explicites. Ils ont bien remarqué, 
comme les premiers chroniqueurs et missionnaires, la grande 
consommation de vivres et de boisson qui se fait à cette occa- 
sion, mais ils n’y ont vu qu'une ripaille et une beuverie. C'est 
ainsi que Juan et Ulloa écrivent : « El sentimiento de sus Entier- 
ros se reduce igualmente à la bebida. En la casa del Duelo ponen 
botijas de Chicha, y no solo beben los Dolientes, y los que les 
acompañan ; sino que salen estos à la Calle, y obligan à quantos 
de su Nacion passan, sean Indios con estado, Solteros, 0 Mugeres, 
à que entren a beber en honor del Difunto. Esta ceremonia dura 
quatro, cinco, à mas dias » (29, II, 548). D'ailleurs, au cours des 
Ages, du fait des nécessités de la vie sociale et du contact des 
Blancs, la coutume a subi sans aucun doute des atténuations ; 
c'est ainsi que, dans la région de Cuenca tout au moins, on ne 
sacrifie plus que les petits animaux, et qu'on respecte le gros 
bétail. 

En Bolivie, cette adaptation aux conditions de la vie moderne 
ne s'est pas encore réalisée partout. Dans son intéressant roman 
ethnographique, Raza de bronze, Arguedas écrit, à propos des 
funérailles d’un de ses héros : « La viuda se proveyo en abun- 
dancia de toda suerte de licores y comestibles ; hizo degollar por 
esta ùnica vez un torillo, algunos corderos y todas las gallinas 
y preparo, diligente y serena, una gran comilona para los ami- 
gos y parientes del difunto que asistirian a todo el largo cere- 
monial del entierro. Para hacer frente a todos estos gastos le fué 
forzoso atacar A las economias reunidas por el matrimonio en 
varios anos de ruda labor y vender las dos ünicas vacas... Dos 
dias estuvo expuesto el cadäver en el patio sobre las parihuelas 
y fué velado por casi toda la peonada de la hacienda, que no 
se movid de la casa mortuoria y a la que tuvo que atender la 
viuda obsequiändola con toda suerte de vituallas y bebidas... A 
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los pocos dias, Choquela [c'est le nom de la veuve] vendid todas 
las bestias,adyuiridas por el difunto para pagar los gastos del 
entierro. Sabia que de no hacerlo desaparecerian los animales 
atacados del mismo mal que habia matado al dueño » (4, 196, 
201). 

La famille ne peut pas se soustraire à ces prodigalités funé- 
raires ; il y a là pour elle une obligation que les assistants n'hé- 
sitent pas à lui rappeler, le cas échéant, ainsi que le note 
Paredes: « Los veladores, como se llama a los asistentes, beben 
tazas de té con abundante alcohol y mastican coca durante las 
pesadas horas de aquella fünebre noche, legando muchos a 
embriagarse y hacerse impertinentes, exigiendo mas de lo necesa- 
rio, a preterto de que es el ultimo gasto que se hace para el 
extinto. Con la palabra de « ultimo gasto », repetida a menudo, 
son capaces de consumir con todos los hienes dejados par el 
muerto » (48, 266-267). 

Leurs reproches et même leurs insultes s'étendent même au 
mort, s'il n'a pas laissé d'argent pour l'achat de l’eau-de-vie, 
ainsi que Karsten l’a noté. L'obligation s'étend done à lui aussi. 

E. et R: Wagner insistent eux aussi sur les dépenses somp- 
tuaires qu'occasionne la mort d'un parent dans la région de 
Santiago del Estero, si profondément influencée par la civilisa- 
tion Kiéua et sur leur caractère obligatoire : « un beau velorio 
ruine pour longtemps le pauvre diable qui le donne, mais c'est 
l'usage » (64 bis, 566). 

L'explication de ce rite reste obscure. Beaucoup de tribus 
américaines détruisent tout ce qui a appartenu au mort, 
Koch-Griinberg (32) et Latcham (34) en citent de nombreux 
exemples. Le premier de ces auteurs est d’avis que cette cou- 
tume est déterminée par la crainte du mort. Pour ne pas exciter 
sa colère, les survivants ne veulent rien garder de ses biens. La 
croyance bolivienne rapportée par Arguedas, que les animaux 
préservés mourraient du même mal que leur, propriétaire, cadre 
bien avec cette théorie. Toutefois, pour l'étendre aux faits que 
jai exposés, il faudrait admettre que la consommation des biens 
du défunt est une modalité de la destruction, ce qui peut paraître 
un peu spécieux. 

D'autre part, en Bolivie, en Équateur et au Pérou, il y a le 
fait que c'est le mort lui-même, agissant par l'intermédiaire 
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d'un jeu rituel, qui distribue ses propres biens aux personnes 
qui doivent les consommer. De plus, les invités qui, primitive- 
ment au moins, étaient les membres du clan ou ayllo, comme 
le rapporte Arriaga (cf. p. 389), participent aux frais de la 
cérémonie, soit par les vivres ou la boisson qu'ils apportent, 
soit par l'argent qu'ils jouent au guayru. 

Enfin, il résulte de certaines de mes observations, qu'il n’y a 
pas seulement participation du mort et de son clan à la céré- 
monie, mais que tous les morts de son clan y prennent part en 
prélevant des vivres sur les biens des voisins. C’est ainsi du 
moins que me paraît devoir être interprété le rite des hommes 
déguisés en hiboux parcourant la campagne pendant les nuits de 
veillée, pour récolter des vivres dans toutes les maisons des 
environs, grâce à la crainte qu'ils inspirent. Un texte d’Arriaga 
prouve en effet que les anciens Péruviens croyaient que l'âme 
des morts revenait sous les espèces d’un hibou ou d'une 
chouette ! : « Si a caso en aquellos dias poco despues de muerto 
chispea el fuego, o algun Buho, o Lechuza canta sobre la casa 
del defunto, dizen, que tiene hambre, y frio, y le queman mais, 
y papas, y poco a poco van quemando todas las alhajas que dexò 
hasta que no queda nada » (5, 50). 

Le prélèvement sur les biens du voisin peut d’ailleurs se faire 
sous d’autres formes, ainsi que je l’ai indiqué. 

Tous ces vivres apportés par les membres du clan ou prélevés 
sur des Indiens étrangers au clan sont consommés dans les 
mêmes conditions, semble-t-il, que les animaux du mort lui- 
même. 

Encore qu'il soit sans doute imprudent d'essayer d'interpréter 
ces faits. que n'éclairent pas des descriptions anciennes précises 
et complètes, je me demande s'il ne faudrait pas voir dans ces 
cérémonies somptuaires des funérailles des cérémonies analogues 
au potlach des tribus du Nord-Ouest de l'Amérique du Nord. 

Le potlach n'est certainement pas limité en Amérique à la 
région assez étroite où il a d’abord été observé ; on le retrouve 
en Amérique du Sud, notamment chez les Tupinamba ; il ne 


1. Chez les Tupinamba, les hiboux sont aussi considérés comme les 
messagers des morts (36, 156-157). Koch-Grünberg cite de nombreux 
exemples de l’incarnation de l’àme des morts dans des oiseaux de toutes 


espèces (32, 14-15) 
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serait done pas étonnant qu'il eût existé chez les Péruviens, et 
il est possible que les rites funéraires avec destruction de 
richesse qu'on y observe en soient une survivance. 


Quoi qu’il en soit des explications que j’ai cru pouvoir propo- 
ser au cours de ce travail, les faits eux-mêmes qui les ont moti- 
vées méritaient, je crois, d’être signalés, ne serait-ce que pour 
inciter les voyageurs, qui iront en Équateur et dans les régions 
andines avoisinantes, à étudier ces rites funéraires d’un peu plus 
près que je ne l'ai pu faire et que Karsten lui-même ne l'a fait. 

Malgré l’état de désagrégation profonde où se trouve actuel- 
lement la société indienne, il est possible qu’on arrive, par des 
observations plus serrées, à démêler mieux que je n'ai pu le faire 
la signification des différents actes dont les Indiens entourent la 
mort. 

Bien des détails de ces cérémonies mériteraient d’être analysés 
et interprétés, notamment la promenade du mort dans tous les 
lieux qu'il fréquentait de son vivant. 

Pour l'étude de tous ces faits, il sera bon d’avoir toujours pré- 
sent à l'esprit que la civilisation des peuples andins étudiés ici 
est la résultante de la superposition de civilisations très dissem- 
blables, dont chacune avait sans doute ses rites funéraires propres. 
Ces rites ont certainement dû agir les uns sur les autres et se 
déformer par influence réciproque ou par fusion, et c'est cette 
image composite dont nous devons essayer de déterminer les 
éléments. 
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. Réunion au MusÉE D'ETHNOGRAPHIE DU TROCADÉRO 
LE 12 ocroBre 1923, 


à 10 heures. 


Cette visite, organisée par le Président de la section au Musée 
d’ethnographie du Trocadéro avec l’aimable autorisation du 
directeur, le professeur Verneau, comportait surtout l'étude, 
devant les pièces elles-mêmes, d'une série de manifestations 
ethnographiques explicables seulement par des préoccupations 
suivies de manifestations d'ordre magique. L'Amérique a montré 
d’abord ses céramiques si suggestives, surtout celles du Pérou 
antique où les vases ont la plupart la forme d'animaux, d'objets, 
représentent des personnages tout entiers, en général très 
soigneusement reproduits et dont la signification magique ou 
religieuse ne peut être méconnue. Dans le Mexique précolom- 
bien d'innombrables accessoires, à formes si variées et certaine- 
ment à usages non utilitaires étaient très vraisemblablement 
magiques, rituels, fétichiques, etc., c’est-à-dire traduisant des 
états d’àmes très divers où domine toujours la signification 
magique d’ailleurs fort souvent très complexe. Les chroniqueurs 
espagnols nous ont laissé fréquemment des explications qui 
peuvent nous éclairer pour l'interprétation de quelques-uns 
d'entre eux. 

L’ Afrique, avec ses singulières figurations à sens souvent caché, 
mais existant évidemment, avec ses masques, ses idoles et ses 
fétiches, est un champ inépuisable de manifestations magiques. 

Il en est de même de l'Océanie où l’on peut également saisir la 
complexité des figures dites jadis ornementales qui couvrent 
armes et ustensiles et dont la valeur conventionnelle et le plus 
souvent magique jusque dans les plus petits détails est 
aujourd'hui bien établie. Toutes ces idées ont été émises et dis- 
cutées en présence des objets eux-mêmes et nombre d'exemples 


constatés de visu. 
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Réunion pu 23 ocroëre 1923, 
à 10 heures du matin 
Cuez Le PRÉSIDENT DE LA section M. LE Dr Caprran. 


M. Capitan a pu, pièces en main,développer nombre de points 
se rapportant au sujet infiniment étendu de la signification et de 
la valeur magiques d’un très grand nombre — on pourrait même 
dire du plus grand nombre des objets non utilitaires que l'ethno- 
graphie moderne ou antique nous fournit. 

Il a pu en donner de très multiples exemples tirés de ses 
collections fort étendues, exemples remontant à tous les âges 
depuis le paléolithique ancien jusqu'aux époques actuelles. Tel 
est le cas pour cette curieuse manifestation à signification très 
vraisemblablement et surtout magique des pierres-fiqures con- 
stituées par une pierre ayant naturellement un aspect zoomorphe 
ou anthropomorphe et dont la forme a été adaptée et améliorée 
par un travail volontaire. 

La valeur de tels fétiches fut toujours grande et universelle- 
ment considérée comme telle par les peuples les plus divers - 
et ce dans toutes les parties du monde et à toutes les époques. 

La pratique des peintures corporelles et leur valeur magique 
d'abord, religieuse ensuite peut se rencontrer dès les époques 
les plus anciennes et sa signification complexe démontrée 
chez les Mexicains, par exemple, d’aprèsles récits mêmes des chro- 
niqueurs espagnols du xvi° siècle. 

De trés nombreuses figurations de tétes coupées se voient par 
exemple sur les beaux vases peints de Nazca (Pérou), dont 
M. Capitan a pu montrer une grande série. Sur cette fort 
ancienne céramique on peut suivre toute l'évolution de la figura- 
tion de la téte coupée, d’abord réaliste, puis se stylisant de la 
façon la plus étrange et s accompagnant d'images de sens abso- 
lument caché, correspondant donc vraisemblablement à des préoc- 
cupations d'ordre magique ou religieux. 

Bien d'autres exemples ont été signalés, toujours pièces en 
main, par M. le D' Capitan, C’est ainsi qu'il a pu, devant ses 
vitrines, faire la communication qu'il n’avait pu donner, faute de 
temps, à la séance du 11 octobre, à la Sorbonne, sur les objets 
magiques des tombes péruviennes anciennes (voir le texte de cette 
communication dans les pages qui suivent). 


Prof. D' CAPITAN (Paris). 


LES OBJETS MAGIQUES 
DES TOMBEAUX PÉRUVIENS ANCIENS 


On sait que la grande préoccupation des Péruviens anciens 
était de conserver intacts leurs mortset d’accumuler auprès d'eux 
tous les objets, voire même les serviteurs pouvant leur être 
utiles dans leur vie future. 

Grâce au climat extrêmement sec, ces innombrables objets ont 
été conservés et ils nous donnent la reproduction fidèle du plus 
grand nombre des accessoires de la vie péruvienne antique, sou- 
vent ces objets eux-mêmes. Cependant, il y a lieu de remarquer 
qu'à côté des pièces de la vie usuelle, telles, par exemple, que 
les grands vases à chicha (boissons fermentées), aux grands 
gobelets en terre, enboisou en argent, etc. ,il en est d’autres qui 
ont été spécialement fabriqués pour l’usage funéraire et par con- 
séquent en conformité d'idées spéciales autres que l’adaptation à 
un but utilitaire, La distinction est d'ailleurs souvent difficile à 
établir : nombre d'objets, en effet, de la vie ordinaire, n'avaient 
aucun but utilitaire au moins en apparence et rentraient dans la 
catégorie des amulettes ou des fétiches. Or, ceux-ci étaient 
innombrables dans le Pérou ancien et correspondaient à une 
psychologie extraordinairement complexe dans laquelle interve- 
nalent sans cesse les pratiques les plus compliquées. 

Jusqu'à ces dernières années, cette question n'avait guère été 
étudiée ni mise au point; d'ailleurs, on ne recueillait dans les 
tombeaux péruviens que les ustensiles les plus importants, sur- 
tout en céramique et les tissus. Les menus objets étaient 
méconnuset abandonnés. Il y a une dizaine d'années, mon élève 
et ami feu le commandant Berthon, licencié ès sciences natu- 
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relles, passa plusieurs années au Pérou. Je lui avais donné tous 
les renseignements nécessaires. Aussi, lorsqu'il put fouiller plu- 
sieurs tombes incasiques, il recueillit tout ce que contenaient ces 
tombes. Il put ainsi constituer des séries nombreuses que nous 
avons étudiées ensemble. 

Le tout forme un ensemble des plus hétéroclites. Les trois 
règnes y sont représentés par de nombreux spécimens naturels 
ou ayant subi un certain travail. C’est ainsi qu'on y trouve de 
petits animaux entiers à peau bourrée, des parties d'animaux 
pattes, crânes, dents, griffes, cornes, lamas, ocelotl (panthères), 
cerfs, oiseaux divers, etc. 

Le règne végétal y est représenté par des graines variées, des 
fragments de tubercules desséchés, sans parler aussi des sub- 
stances alimentaires ou toniques {surtout maïs, haricots et coca) 
puis des fragments ligneux bruts, etc. 

Le règne nl a fourni de très nomhreux spécimens corres- 
pondant à de espèces minérales variées et surtcut des pierres 
dures (quartz, jadeite), très souvent transformées en grains de 
colliers ; turquoises, etc. 

Plusieurs de ces pierres affectaient naturellement des formes 
animales accentuées par un travail intentionnel (pierres figures). 
De très nombreux colliers sont constitués par des grains extréme- 
ment variés ; quelques-uns sont formés par des coquilles, soit 
entières, vie découpées en petits disques percés. Il est de ces 
grains formés de pyrite de-fer ou de petites masses de cuivre 
natif, etc., etc. On voit donc que les tombes péruviennes ren- 
fermaient une quantité d'objets bizarres qui ne pouvaient avoir 
aucune utilité matériellement pratique et qui, par conséquent, 
étaient en rapport avec des conceptions diverses d’ordre reli- 
gieux ou plus exactement magique. En somme, ces objets étaient 
des amulettes ou des fétiches à signification et à rôles variés. 

Est-ce là une interprétation purement hypothétique? Certes 
non. Les vieux chroniqueurs espagnols du moment de la con- 
quête, nous apprennent en effet que les Péruviens avaient de 
nombreux objets sacrés qu'ils révéraient, auxquels ils accor- 
daient une grande confiance et une puissance étendue, soit géné- 
rale, soit de différentes natures et adaptés plus spécialement à 
tel ou tel rôle prophylactique ou actif. 

Ainsi les huacas (tout objet considéré comme sanctifié par la 
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présence d’une force surhumaine, extranaturelle) étaient des 
réceptacles et des sortes de magasins de force divine émanée du 
grand foyer central. Qu'il s'agisse d’un objet assez important, 
d'un vase (huaco), d'une simple boule de pierre, voire même d’un 
arbre ou d'un rocher, le huaca était un objet saint, imprégné 
d'une force et d’une puissance supranaturelle, parfois divine, 
pouvant être utile à son possesseur. 

Une autre série d’amulettes était encore plus nombreuse ; elles 
portaient les noms les plus variés: conopas, chancas, cunchur, ete., 
et étaient constituées par les objets les plus disparates considérés 
comme étant pénétrés d'une force magique. Leur puissance 
variait beaucoup suivant leur nature et la quantité de force 
magique qu’elles contenaient, suivant les lieux, les circon- 
stances, parfois la puissance magique de celui qui la leur avait 
communiquée. 

En tous cas, ces objets multiples, à fonctions variées, jouaient 
un très grand rôle dans la vie des Péruviens antiques. Si donc, 
nous les retrouvons dans leurs tombeaux, c’est que précisément 
ils devaient continuer à jouer ce rôle dans la vie, supposée, post 
mortem du Péruvien, continuation de sa vie terrestre. Dans cette 
vie nouvelle, ils étaient aussi indispensables au défunt que les 
boissons ou les aliments qu’on déposait auprés de lui, ou méme 
les vétements dont on le revétait. Ils pouvaient parfois avoir une 
puissance tout a fait spécialisée. 

Nous sommes donc en droit de dire que ces mémes objets des 
tombeaux péruviens avaient une valeur magique et que par 
suite se trouve démontrée la proposition, d'aspect paradoxal, 
contenue dans le titre de cette communication : les objets magiques 
des tombeaux péruviens !. 


1. Nons avons pu, cet été 1924, durant le congrès des Américanistes, en 
admirer une superbe série recueillie par Nordenskiold et figurant à une 
place d'honneur dans le splendide musée d’ethnographie de Goteborg 
(Suède), qu'il dirige. 
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Prof. Ed. NAVILLE (Genève). 


LA MÉTHODE HISTORIQUE DANS L'ÉTUDE 
DE L'ANCIEN TESTAMENT 


Comment les livres de l'Ancien Testament doivent-ils être 
étudiés ? Nous n’hésitons pas à dire qu'ils rentrent dans la foule 
des documents anciens dont l'étude est régie par les grands prin- 
cipes de l’histoire, ainsi que tout écrit que nous a laissé l'anti- 
quité, quelle qu'en soit la langue et l’origine. 

C'est dire que nous ne saurions mieux faire que de mettre le 
nom de Moïse ou de tout autre auteur biblique dans cette phrase 
d'un critique allemand parlant d'Homère : Il est temps de lui 
appliquer les mêmes principes que nous nous sentons obligés 
d'employer pour tous les autres auteurs. 

Il en résulte que dans cette étude nous devons en premier 
lieu mettre de côté la théologie. Nous comprenons fort bien la 
valeur religieuse qu’ont ces livres ; ils sont la base de la croyance 
d'un grand nombre, et loin de moi la pensée de diminuer le 
moins du monde le respect et l'autorité morale que nous devons 
leur reconnaitre. Mais le domaine de la croyance, nous ne vou- 
lons nullement l’aborder. Nous voulons en rester exclusivement 
à l’histoire et aux sciences sur le témoignage desquelles elle 
peut s'appuyer. Ce n'est donc plus le théologien qui sera le 
juge pronongant en dernier ressort sur la valeur historique d'un 
document ; c'est l'historien qui demandera le secours, non pas 
je le répète, à la foi religieuse, mais aux branches de nos con- 
naissances qui relèvent exclusivement de la méthode et de la 
recherche scientifique. 

Parmi celles-ci, il en est une à laquelie on a donné, à tort, un 
rôle prépondérant : je veux parler de la philologie. Il semblerait, 
à entendre les spécialistes hébraïsants, que ce qui détermine 
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l'âge et le caractère de ces écrits, c’est uniquement la langue en 
laquelle ils ont été rédigés. Or, un livre répond à certaines idées ; 
il doit, en vue du but qu'ilse propose, se soumettre à des conditions 
tout a fait indépendantes de la langue en laquelle ila été écrit. 
Pour établir l'authenticité et la date d'un livre, la langue n'est 
qu'un argument secondaire. Il n’est nullement nécessaire, par 
exemple, d'être versé dans les finesses de la langue hébraïque 
pour reconnaître que la forme donnée à la loi de Moïse corres- 
pond exactement aux circonstances du temps, et à ce que nous 
savons de l’auteur. Il en serait de même, quelle que fût la langue 
dans laquelle elle a été donnée aux Israélites. Il est bien 
d’autres questions très graves qui priment celle de la langue et 
dans lesquelles celle-ci n'est pour rien. 

Nous ne songeons pas à contester tout ce que nous devons 
aux spécialistes hébraïsants qui ont fait la lumière sur bien des 
points obscurs ; mais ici encore nous leur refusons la position 
de juges suprêmes, tout en reconnaissant pleinement leur auto- 
rité dans tout ce qui nest que linguistique. Leurs arguments ont 
souvent une grande force, et peuvent venir à l’appui de ceux qui 
sont pris d’autres côtés, mais ils ne viennent qu'au second rang, 
après ceux qu’on peut appeler proprement historiques, et qui 
sont tirés d’un domaine infiniment plus vaste. : 

Jusqu'à présent la méthode qui a régné en souveraine dans 
les études de l’Ancien Testament, c’est celle que j'appellerai 
avec les Anglo-Saxons la Haute Critique, et dont le nom propre 
serait méthode destructive, car elle conduit à la destruction 
finale de la tradition, et par tradition on entend non seulement 
un ensemble de souvenirs qui se transmet de génération en géné- 
ration, mais aussi un renseignement écrit qui ne concorde pas 
avec l'idée des critiques. 

Cette méthode qui, pour l'Ancien Testament, est née en France 
avec Astruc et en Allemagne avec Eichhorn, a été appliquée aun 
grand nombre d'auteurs grecs et latins; elle est souvent dési- 
gnée par le nom des auteurs qui en ont été les plus illustres 
coryphées: pour Homère c'est la méthode de Wolf, pour les 
auteurs latins comme Tite-Live, c'est celle de Niebuhr. Même 
les anciens textes chinois n'ont pas échappé aux tentatives de 
démembrement. Car c’est à la dissection des textes, à leur divi- 
sion en fragments souvent très petits, que cette méthode s'est 
attachée. 
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Mais depuis quelques années, une forte réaction s'est établie 
contre ces principes et ces tendances. En Allemagne, elle a 
porté sur les auteurs grecs et latins. Le même helléniste dont 
nous citions une phrase continue ainsi: Quiconque aujourd'hui 
met en pièces Horace ou Juvénal, ou n'importe quel auteur des 
Grecs et des Latins, ne trouve plus créance, on ne l'écoute 
même pas. En France, l’initiateur de la réaction, qui en a posé 
les principes et assis solidement les bases, c'est Fustel de Cou- 
langes, qui a eu des successeurs et des disciples, lesquels sont 
toujours plus nombreux.Iis se nomment : MM. Camille Jullian, 
Bédier, Victor Bérard, Lot, Appleton, Girard, et d’autres. Tous 
ont montré les erreurs dans lesquelles sont tombés les coryphées 
de l’érudition ; les Wolf, les frères Grimm, les Niebuhr, les 
Mommsen, lorsqu'ils n'ont tenu aucun compte du témoignage 
des anciens sur leurs propres œuvres. 

Dans les pays de langue française, la réaction ne se montre 
pas encore dans ce qui touche à l'Ancien Testament. La Haute 
Critique, rattachée à des noms fameux, et à la faveur d'une pro- 
pagande intense, s’est répandue comme un flot sur toutes les 
études relatives à ces vieux livres, de sorte qu'à ma connaissance, 
partout ils ne sont enseignés que sous la forme que leur a donné 
la Haute Critique, et à la lumière des conclusions qu'elle déclare 
inattaquables. Mais il n'y a pas de raison pour ne pas traiter les 
livres de l’Ancien Testament suivant les mêmes principes que 
les autres documents anciens, et c’est ce que nous nous efforce- 
rons de faire, en dépit de la réponse que nous recevons le plus 
fréquemment de nos adversaires : le silence ou le mépris. 

La saine méthode historique nous paraît reposer sur trois prin- 
cipes pour lesquels la Haute Critique n'a que peu de respect. 
C'est d'abord celui que Fustel de Coulanges formule en ces 
termes: prendre les textes tels qu'ils ont été écrits, au sens 
propre et littéral, et les interpréter le plus simplement qu'il est 
possible, les admettre naivement sans y rien mettre du nôtre. Il 
faut done commencer par écouter les textes et accepter ce qu'ils 
nous disent, quand même peut-être leur langage n’est pas 
conforme à nos idées modernes, et quand même ils ne satisfont 
pas aux exigences que nous croyons aujourd'hui devoir imposer 
à un écrivain. 

Puis il faudra replacer les textes dans le temps où vivait l'au- 
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teur, dans le milieu qui l’entourait, avec ses mœurs et ses habi- 
tudes, et voir si sa manière d'écrire est vraiment le reflet du 
langage de son temps, et correspond bien à ce que devait et pou- 
vait être un livre à son époque. Enfin, et ici je mentionnerai en 
dernier lieu un principe auquel je donne une grande valeur. Il est 
d'une importance primordiale de se rendre compte du but d’un 
écrit, de sa raison d’être, et pour cela de considérer quels sont 
les hommes auxquels ils s'adresse, et quel genre d'influence il 
doit exercer sur eux. 

La Haute Critique est née avec Astruc et Eichhorn, et elle por- 
tait alors uniquement sur le commencement du Pentateuque, 
sur la Genèse et les premiers chapitres de l’Exode. Leurs suc- 
cesseurs s’emparant de son principe, l'ont beaucoup développé 
l'ont étendu non seulement au Pentateuque, mais à la plupart 
des livres de l'Ancien Testament. Cependant c’est au Penta- 
teuque ou plutôt à l'Hexateuque, car on y joint maintenant le 
livre de Josué, que la méthode a été appliquée avec le plus de 
rigueur, et c'est la qu'on peut le mieux reconnaître les argu- 
ments sur lesquels la Haute Critique a fondé son système. Aussi 
est-ce à propos de ces livres-là seulement que nous exposerons 
brièvement ce que nous ne pouvons appeler autrement que la 
méthode historique, car elle s'appuie avant tout sur les grands 
principes sur lesquels est fondée l’histoire. 

Prenant le Pentateuque tel qu'il se présente à nous, nous 
voyons qu'il se compose de cinq livres dont le premier ne porte 
pas de nom d'auteur, et dont les quatre autres nous disent, non 
pas une fois, mais peut-être cent fois qu'ils sont la parole ou 
l'écrit de Moise. Pour ce qui est de la Genèse, la tradition seule 
nous apprend qu'elle est l’œuvre de Moise. Ici, notre tâche con- 
siste à montrer que la tradition est bien conforme aux habitudes 
et à la manière d'écrire du temps de Moïse ; mais, ce qui est 
capital, nous devons montrer que le livre, ou plutôt la collection 
de tablettes dont on a fait un livre, a un but clairement défini, 
celui d'établir ce que j'ai appelé les titres de noblesse du peuple - 
d'Israël, lui enseigner que Yahveh avait fait choix de son ancêtre 
Abraham, dont la descendance serait son peuple auquel le pays 
de Canaan était promis en héritage. C'est cela seulement qui 
pouvait engager les Israélites à quitter l'Égypte et briser leur 
résistance qui était peut-être assez grande, Car si la persécution 
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était cruelle, .on pouvait espérer qu’elle diminuerait avec un 
changement de règne. 

Ce que nous lisons dans la Genèse, c'est ce que Moise a dû 
répéter maintes fois à ses compatriotes, car il faut se rappeler 
que dans ce temps-là l’écrit n'est que la reproduction de la 
parole, de ce qui a d’abord été dit à des auditeurs. Ce n’est pas 
la composition conçue et rédigée dans le silence du cabinet en 
vue du lecteur futur ; ce n’est quelelangage parlé, consigné par 
l’auteur lui-méme ou l’un de ses auditeurs. 

Il fallait que Moise fit entendre à ses compatriotes quelles 
étaient leurs origines, et surtout quelle était leur mission, qu'ils 
ne pourraient accomplir qu'en Canaan. La Genèse, je le répète, 
nous expose les bases sur lesquelles devait s'élever le peuple 
d'Israël, et sur lesquelles il devait reposer. Il fallait que les 
Israélites les connussent, il était nécessaire qu'ils sussent pour- 
quoi ils quittaient L'Égvpte. Moise seul avait l'autorité nécessaire 
pour le leur enseigner. Il avait besoin de cette histoire, sur 
laquelle il pouvait s'appuyer, et il mit ces faits par écrit pour 
les transmettre aux générations futures. La tradition a raison, 
c'est Moise qui est l’auteur de la Genèse, lui seul pouvait 
l'écrire, et, surtout, dans sa bouche seulement elle pouvait avoir 
la force suffisante pour entrainer ses compatriotes. 

Si le contenu et la destination du livre montrent clairement 
que Moise seul pouvait l'écrire, on retrouve sa main en de nom- 
breux traits du récit. Il est évident que celui qui parle de 
l'Égypte comme ille fait, devait bien connaître le pays et 


même avoir eu accès à la cour; non seulement cela, mais il 


È 
s'adresse & des hommes qui savent bien ce que c'est que 
l'Égypte et qui y ont séjourné, et non à des hommes de Juda 
ou d’Ephraim qui ne comprendraient pas son ‘langage. 

Faites de la Genèse une mosaïque due à sept ou huit auteurs 
tous postérieurs de plusieurs centaines d'années à l'époque de 
Moïse : vous méconnaissez absolument le but pour lequel elle 
est écrite, et vous en faites une composition qui intéressera 
quelques lecteurs, et avant tout à l'usage des a d'uni- 
versité de nos Jours. 

La composition de la Genése par Moise repose sur la tradition. 
Il n’en est pas de même des quatre autres livres. La, à maintes 
et maintes reprises, il nous est dit que c’est la parole de Moise, 


% 
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et plusieurs fois que c'est ce qu'il a écrit. À première vue, nous 
ne voyons aucune raison de ne pas accepter cette assertion, qui 
revient sans cesse et qui est fondamentale, car elle donne aux 
livres leur caractère et elle en explique la forme particulière. 

Et ici nous ferons remarquer que la critique a complètement 
renversé les rôles. On nous parle sans cesse de l’hypothèse 
mosaïque qu’on met en regard de la vérité historique, que seule 
la Haute Critique fait entendre. Je prétends que ce langage est 
l'opposé de ce que commande la logique. Chacun de ces quatre 
livres nous dit et nous répète qu'il est la parole de Moïse. A 
vous de prouver qu'il n'en est rien, que du commencement à la 
fin le nom de Moise est une interpolation, qu'il est introduit 
pour donner aux compositions de vos écrivains une autorité 
qu'ils ne sauraient avoir par eux-mêmes. La vérité serait donc 
de remplacer partout Moise par l’un de vos sept ou huit auteurs, 
dont vous ne savez rien, pas même le nom, et qui sont entière- 
ment votre création. L'hypothèse critique en face de ce qui dit 
le texte de la manière la plus formelle : c’est ainsi que la ques- 
tion doit être posée. Jusqu’a ce que vous ayez réussi à faire de 
votre hypothèse un fait historique bien établi, la saine méthode 
historique me prescrit d'écouter le texte et de m'en tenir à ce 
qu'il enseigne. 

Revenons aux deux pères de la critique, Astruc et Eichhorn. 
Tous deux ils décomposent la Genèse en mémoires anciens dont 
Moïse a copié différents morceaux. Les deux documents fondamen- 
taux diffèrent par le nom qu'ils donnent à Dieu ; l'un qu'Astruc 
désigne par À, appelle Dieu Elohim, et l’autre B, appelle Dieu 
Jéhovah qu'on appelle maintenant Yahveh, d’un nom qui n'est 
pas plus exact que Jehovah, car la forme vraie en est Yahou. 
Ce sont les deux documents qu’on désigne maintenant sous le 
nom d’Elohiste et de Jahviste. + 

Il y a dans les idées des deux critiques une part de vérité, 
de vérité élémentaire. Moïse a eu des sources pour écrire la 
Genèse. C’est le cas de tout historien qui raconte des événe- 
ments antérieurs à son époque. Il en a été pour Moise quand il 
faisait de l’histoire, comme pour tous les autres, comme pour 
Hérodote, Diodore ou Tite-Live. Mais le fait qu'il a eu recours 
a des écrits plus anciens que lui ne veut pas dire qu'il n’ait pas 
écrit la Genèse. Comme pour ces auteurs grecs ou latins, nous 
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devons rechercher quelles ont été les sources de Moïse, et nous 
croyons en retrouver trois. Pour ce qui va de la création a 
Abraham, des tablettes en écriture cunéiforme babylonienne ou 
sumérienne, dont on retrouve souvent de nouvelles, et qui 
décrivent, soit la création, soit le déluge ; puis les documents de 
famille pareils à ceux des tribus nomades ou de certains peuples 
qui ont encore quelques traits des primitifs, tels que les Mal- 
gaches. Puis, pour Joseph, sa biographie, qu’à l'exemple des 
grands seigneurs égyptiens il fit écrire de son vivant. Les 
sources de la Genèse s'arrêtent avec les premiers chapitres de 
l'Exode. Après cela viennent les événements auxquels Moise 
prit part et qu'il a pu retracer lui-même. C’est la aussi que pour 
Astruc et Eichhorn s'arrêtent l'Elohiste et le Jahviste. 

Ainsi, il est tout à fait conforme aux lois de l’histoire d’affir- 
mer que Moise a fait appel à des documents plus anciens que 
lui; il ne pouvait pas en être autrement. Mais la où est l'erreur, 
c'est dans la caractéristique que les pères de la critique donnent 
des plus importants de ces auteurs: l'Elohiste et le Jahviste ; 
l’un serait le document d'Elohim et l’autre celui de Yahveh. 
Les critiques de nos jours ont abandonné en partie cette distine- 
tion, ou du moins ils reconnaissent que seuls les noms de Dieu 
ne suffisent pas à déterminer le caractère de ces auteurs. Néan- 
moins, non seulement les deux noms d’Elohiste et de Jahviste 
n'ont pas été abandonnés, mais ils demeurent les traits domi- 
nants de leur physionomie. L’Elohiste est encore celui qui 
s’abstient systématiquement, pour éviter un anachronisme, de 
donner à Dieu avant l'Exode le nom de Yahveh ; tandis que le 
Jahviste doit son nom au fait que dès les premières pages il 
émploie couramment le nom de Yahveh. 

Il est clair que si l'on arrive à établir d’une manière toujours 
plus positive, non seulement que les sources de Moïse sont des 
tablettes en écriture cunéiforme, mais que c'est dans la langue 
littéraire de son temps que Moïse a rédigé ses livres, cela balaie 
Elohiste et Jahviste aussi bien que les pléiades d'auteurs qu'ont 
créées les critiques. 

Mais nous ne voulons pas faire valoir cet argument-là, nous 
voulons rester sur le terrain des critiques, le Pentateuque en 
hébreu tel qu’il nous est présenté, et nous prétendons quil ne 
peut pas y avoir d'Elohiste et de Jahviste, et que cette distinc- 
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tion provient de ce qu'on ne regarde pas au sens de ces deux 
noms; on a l’air de ne les avoir pas compris. Elohim répond au 
nom de Dieu dans ce qu'il a de plus général, mais il peut signi- 
fier aussi un dieu, la divinité d’une localité ou d'une ville. Pour 
nous, le nom de Dieu suffit parce que nous croyons qu'il n'y 
ena qu'un seul. Mais il n'en était point ainsi dans l'antiquité, 
et de nos jours encore chez les peuples païens, Chacun a son 
dieu, son Elohim, qui a son prénom, et qui n’est pas le même 
que celui du peuple voisin. L’Elohim des Philistins, c'est Dagon. 
Dans la scène du Mont Carmel, Elie se moque des prêtres de 
Baal et leur dit : Criez à haute voix, puisqu'il est un Elohim. 
En tout pays, les temples sont dédiés, non pas à Elohim en 
général, mais à un certain dieu qui a son prénom. En Egypte, 
ce sera Amon à Thèbes, Phtah à Memphis, Hathor à Denderah. 
De même en Assyrie, chaque ville a son dieu. Les deux noms 
ne sont pas synonymes. Yahveh est un Elohim, mais le mot 
Elohim ne veut pas nécessairement dire Yahveh. Supposez un 
auteur qui, comme le soutiennent les critiques, n’emploierait que 
le nom d’Elohim jusqu'à l’Exode, et dans ce qu'il raconte 
d'Abraham et de l’histoire des Hébreux. Ce serait dire que 
jusqu'à l'Exode les Israélites n'avaient pas leur Dieu. S'ils 
avaient un Elohim, quel était son nom? pour Abraham était- 
ce un de ceux de la Mésopotamie, pour Jacob un de ceux de la 
Palestine, pour Joseph Soutekh, la divinité que vénérait le sou- 
verain Hyksos sous lequel il atteignit sa position élevée ? En 
parlant de Dieu, le même auteur pourra, dans certaines circon- 
stances, employer à son gré l’un ou l’autre des noms, tandis 
que dans d’autres le choix de l’un d’eux lui est imposé. Ainsi 
dans le chapitre 39, qui nous décrit la vie de Joseph dans la 
maison de Potiphar : au commencement, il est dit que Yahveh 
fut avec Joseph, et que toute la prospérité de Joseph vint de 
Yahveh, Et cela est naturel. Yahveh est le Dieu de Jacob, du 
père : il bénit aussi le fils. Dans tous ces versets on ne voit que 
le nom de Yahveh. Survient la femme de Potiphar, qui fait à 
Joseph des propositions infâmes. Joseph lui répond : Comment 
pécherais-je contre Elohim ? C'est la seule fois que le mot 
apparait dans le chapitre, et cela est forcé. Leur conversation, 
sans doute, eut lieu en égyptien qui a un mot, nouti, correspon- 
dant exactement a Elohim. Joseph’ n'aurait pas été compris 
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autrement. Sil avait dit à la femme : Comment pécherais-je 
contre Yahveh, elle lui aurait répondu, comme plus tard Pha- 
raon : Quiest Yahveh ? Pour faire appel à sa conscience, il faut 
de toute nécessité qu'il emploie des mots qu'elle comprenne. 
Or, elle sait ce que veut dire nouti. Il en sera de même dans 
toute l'histoire de Joseph. Toutes les fois qu'il parlera de Dieu 
aux Égyptiens, il emploiera le mot, Elohim, nouti. Alors, nous 
disent les critiques, l'écrivain doit changer. 

Comme dans les récits des songes des officiers de Pharaon, du 
roi lui-même et de l'élévation de Joseph, on ne trouve qu'Elohim 
en parlant de Dieu, c'est que ces chapitres ne sont pas du 
même auteur que celui qui a parlé des bénédictions de Yahveh 
répandues sur Joseph. Quand Joseph est forcé d'employer le 
nom d'Elohim, ce ne peut être qu'un auteur Elohiste qui rap- 
porte ses paroles. Voilà les conclusions auxquelles nous conduit 
ce qu'on célèbre comme étant la découverte d'Astruc. Je pour- 
rais citer d'autres morceaux de la Genèse dans lesquels l’em- 
ploi de l’un des deux noms de Dieu est obligatoire. 

La découverte d’Astruc est cependant complètement renver- 
sée par une affirmation du Hollandais Kuenen, et qu'à sa suite 
la plupart des critiques ont admise, se fondant sur ce passage 
de l’Exode où il y a en hébreu : « Mon nom Yahveh je n'ai pas 
été connu d'eux », ce que les LXX traduisent : «è 5voux pov Kygros 
od ijñwsz. D'après les critiques, cela veut dire: Je n'ai pas 
encore fait connaître aux Israélites que je m'appelle Yahveh, 
d'un nom qui se compose de quatre lettres. Cette traduction est 
en opposition avec de très nombreux passages qui nous 
apprennent comment Yahveh fait connaître son nom. « Le nom 
de la personne, dit Renan, c'est la personne eile-méme ; par suite 
Schem, le nom, devient un équivalent de Yahveh ». Mon nom 
est Yahveh est absolument l'équivalent de « je suis Yahveh » 
comme le dit Esaïe : « Jesuis Yahveh, c'est la mon nom » 
(XLII. 8) Comment Yahveh fait-il connaître son nom? ce n'est 
jamais en disant: Vous me donnerez un nom propre, un nom 
de quatre lettres; mais c'est toujours par ses actes. Déjà dans 
le chapitre d’où est tiré ce passage, Yahveh dit aux Israélites, 
non pas « vous m'appellerez de tel ou tel nom », mais « je vous 
délivrerai de votre servitude, je vous prendrai pour mon peuple 
et je serai votre Dieu, et vous connaîtrez que je suis Yahveh votre 
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Dieu qui vous soustrait au fardeau des Egyptiens. Je vous ferai 
entrer au pays que j'ai juré de donner à Abraham... je suis 
Yahveh ». Jusqu'à présent Yahveh ne s'est pas fait connaître 
comme tel parce qu'il n'a pas exécuté les promesses faites à 
Abraham. C'est maintenant qu'il va montrer qu'il est Yahveh. 
Il va aussi faire connaître à Pharaon qu'il est Yahveh par les 
jugements qu'il va exercer sur lui. Je ne puis citer ici la foule 
de passages dans lesquels Yahveh montre comment il se fait 
connaître aux hommes et où il ajoute presque toujours ces 
mots: Je suis Yahveh. Traduire le nom de Yahveh par son 
prénom, le tétragramme, c’est faire de nombre de passages des 
absurdités, comme par exemple ceux-ci : Toutes les fois qu'il est 
parlé d’invocations, c'est presque toujours au nom de Yahveh - 
ou d'un autre dieu qu’elles s’adressent. On ne dira pas que 
c’est au tétragramme ou aux lettres qui composent le nom. 
D'après les critiques, ce chapitre de l’Exode est du au Code 
Sacerdotal, celui qu’on a appelé d’abord le premier Elohiste, un 
document du 1v° siècle, un écrit légal qui est en même temps 
le cadre historique du Pentateuque. Le Code sacerdotal, qu’on 
désigne par la lettre P, ne commet nulle part l’anachronisme 
d'employer le nom de Yahveh avant ce chapitre et partout où aupa- 
ravant l’on rencontre ce nom, c'est une interpolation du rédacteur. 
Les Hébreux n’ont pas connu le nom de Yahveh avant 

l'Exode. C’est d’après les critiques ce que nous enseigne le docu- 
ment historique par excellence. Il y a donc contradiction absolue 
entre les deux documents les plus importants qui forment la 
Genèse, à tel point qu'il faut éliminer le Jahviste dans tout le 
livre. Il ne peut pas y avoir de Jahviste dans la Genèse, parce 
que le nom de Yahveh n'existait pas. Et alors tous ces événe- 
ments dans lesquels Yahveh joue un si grand rôle ne sont, au 
dire de P, de l’Elohiste, que de la fantaisie. Voici Abraham, 
dont on nous dit qu'il était adorateur de Yahveh, Yahveh lui 
ordonne de quitter son pays pour aller en Canaan, Yahveh 
fait alliance avec lui, lui déclare qu'il sera son Dieu et celui de 
sa postérité qui deviendra une grande nation. Toute la vie 
d'Abraham n'est autre chose que le récit des rapports entre 
Yahveh et le patriarche. Otez de la vie d'Abraham le nom de 
Yahveh, que reste-t-il de cette vie? On ne niera pas que le 
choix fait par Yahveh, d'Abraham qui sera la tige d'une nation 
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d’adordteurs de ce Dieu est la pierre angulaire de l'existence des 
Israélites. Non, dit le Code Sacerdotal, Abraham n’a jamais 
fait alliance avec Yahveh. Il ne connaissait pas ce dieu-là, Son 
alliance, s’il y en a eu une, a été conclue avec un Elohim qui 
n'avait pas de nom, ou dont le nom ne nous à pas été rapporté, 
et dont nous ne savons pas à quel pays il appartenait. Venait-il 
de Mésopotamie, de Canaan, ou d'Egypte ? 

Le Jahviste dit que le nom de Yahveh est le nom du dieu de 
l’homme, devenu celui d'Abraham, d’Isaac et de Jacob. 
L'Elohiste, d’après Kuenen, nous dit le contraire. C'est le oui 
ou le non. Il n’y a pas de moyen terme. Qui faut-il croire ? 
L'Elohiste, disent les critiques. Et alors les patriarches n'ont 
done point eu de nom pour leur Elohim, ce qui revient à dire 
qu'ils n'avaient point d’Elohim. Qu'est-ce que votre Yahviste, 
cet écrivain du ix° siècle, dans l’œuvre duquel Yahveh tient 
une si grande place ? Tout son récit si bien coordonné repose 
sur une erreur fondamentale. Cette erreur est-elle volontaire ou 
est-elle déjà dans ses sources? car il a dû nécessairement en 
avoir. Si elle était dans les sources, que penser de ce que 
nous dit l'Elohiste? Et qu'est devenue la Genèse? une macé- 
doine “mal composée, due à un rédacteur parfaitement inconnu, 
de fragments d'origines diverses et de date qui, d'après les 
critiques, diffèrent quelquefois de 1.500 ans. Les fragments dus 
aux deux principaux auteurs se contredisent, et l’on ne sait à 
qui ajouter foi. Cette production du 1v° siècle, on ne peut dire 
à qui elle s'adresse et pourquoi elle a été composée. Ainsi 
l'œuvre de la critique destructive est complète. Elle a ôté au 
livre toute sa valeur, elle a détruit son but et sa raison d’être. 

Reprenons maintenant la Genèse d’après le premier principe 
de l’école historique consultons le texte tel qu’il a été écrit, au 
sens propre et littéral, écoutons ce qu'il nous dit sans rien y 
mêler du nôtre, et nous trouvons un récit qui se suit admirable- 
ment, sans aucun heurt quelconque, et avec un enchainement 
logique parfait. i 

La création est une ceuvre. de Dieu. Comme ce Dieu doit 
avoir un nom, aussitôt que l’homme paraît, on nous dit que le 
nom de son Dieu sera Yahveh. C’est lui l’Elohim qui a créé les 
cieux et la terre, et pour bien le marquer, le second chapitre 
Vappellera Yahveh Elohim. C'est done Yahveh qui est le Dieu 
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de l'homme, c'est lui qu'on invoquera par la prière. Mais les 
hommes se détournent de Yahveh, qui les détruit par le déluge, 
n’épargnant que Noé dont les trois fils donnent naissance aux 
nations qui peuplent la terre. Au milieu de cette dispersion, 
Yahveh a fait choix d’une famille de la descendance de Sem ; et 
dans cette famille, d'Abraham, qui est son adorateur et à qui il 
ordonne de quitter son pays et d'aller en Canaan. Quand il y 
est arrivé, Yahveh lui promet de donner cette terre à sa posté- 
rité. Plus tard il fait alliance avec Abraham ; Yahveh sera son 
Dieu, et la sanction de cette alliance, qui doit en perpétuer le 
souvenir, c'est la circoncision. Aussi presque tout ce qui nous 
est raconté d Abraham, c’est sa relation avec Yahveh. On nous 
raconte peu de chose d’[saac, avec qui l’alliance est renouvelée. 
Yahveh est aussi le Dieu de Jacob. Moïse s'étend plus longue- 
ment sur la vie du patriarche dont le fils Joseph arrive à une 
haute position en Egypte et y attire sa famille. Avec la mort 
de Joseph finit le récit, pour lequel Moïse dut faire appel à des 
sources anciennes. Il n'y a rien qui puisse prouver quil n’est 
pas d’un seul auteur, écrivant, comme c'était le cas à cette 
époque, sur des tablettes qui ont été plus tard réunies en un 
livre. Tout se déroule simplement, naivement, dans le même 
esprit et avec la même tendance du commencement à la fin, et 
la méthode historique ne voit rien qui ne lui permette pas 
d'accepter le texte tel qu'il lui est présenté, comme l’œuvre 
d'un seul auteur qui, ainsi que c'est le cas pour tout historien, 
a dû recourir à d'anciennes sources pour rédiger son livre, 
comme l’auraient fait Hérodote ou Diodore. 

Astruc avait raison quand il supposait que Moïse avait con- 
sulté des auteurs plus anciens que lu. La où il a fait erreur, 
c'est dans la caractéristique qu'il a donnée de ces auteurs, et, 
ce qui est sinon faux, du moins très discutable, c’est qu'il 
affirme que la différence dans l'emploi de ces noms de Dieu 
suppose nécessairement l'existence de deux'auteurs dont l'un 
est Elohiste et l'autre Jahviste. Astruc ne se demande pas s'il 
y aurait peut-être une autre explication de cette divergence. 
Pour lui, cela ne fait pas question. L'existence de ces auteurs 
est un fait historique établi. Les critiques qui ont complètement 
renversé le système d’Astruc, puisque pour eux il n'y a pas eu 
de Moïse écrivain, et que tous les documents qui lui sont 
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attribués sont tous bien postérieurs à lui, ont cependant gardé 
le principe qui est même la base de leur système, et qu'ils 
poussent toujours plus loin. Toute irrégularité dans le texte est 
due à la présence d’un nouvel auteur. Il n'y a pas lieu de 
rechercher si l’on peut trouver un motif à cette irrégularité, si 
elle ne peut pas s’expliquer par exemple par les circonstances 
dans lesquelles ce fragment du livre a été composé, par le 
caractère de l'auteur, ou par la manière dont on écrivait à 
l'époque. Puis les critiques ont à l'égard des auteurs bibliques 
des exigences que l'on ne songe nullement à imposer à des 
écrivains anciens ou modernes. Moïse a écrit pendant plus 
d'un demi-siècle dans des circonstances toutes différentes. La 
vie de l’homme élevé à la cour de Pharaon, qui souffrait de 
l'oppression infligée à ses compatriotes, était fort différente de 
celle du fugitif réfugié chez Jethro ou de celle du chef faisant 
sortir d'Egypte tout un peuple et lui donnant une législation. Il 
est clair que son langage devait être tout autre suivant le 
moment. Son style changeait suivant qu'il racontait un épi- 
sode de la vie d'Abraham ou de Joseph, qu'il formulait des 
commandements sur le ton sec et positif du législateur, ou 
qu'il entonnait l'hymne de victoire après le passage de la Mer 
Rouge. Puis il faut tenir compte du nombre considérable d’an- 
nées pendant lesquelles son activité littéraire s’est exercée. 
Chez tous les humains, le point de vue du vieillard n’est pas 
celui du jeune homme ou de l’homme fait. 

Néanmoins, en dépit de ces considérations très graves, il est 
défendu à Moïse de se répéter. Les répétitions sont le plus sou- 
vent inutiles, et ne peuvent provenir que de récits parallèles dus 
a des auteurs différents. Il lui est encore moins permis de se 
contredire, ou de changer de point de vue, quand même ce 
qu'on relève comme des contradictions n'est rien en comparaison 
de cette opposition fondamentale que les critiques admettent 
dans leur livre reconstitué, entre l’Elohiste et le Jahviste, qui, en 
fait, annule le Jahviste dans la Genèse. Puis il y a du désordre, 
souvent la chronologie n’est pas respectée, ce qui conduit à des 
impossibilités. 

La plupart de ces difficultés sont résolues si l'on observe le 
second principe de la méthode historique, si l’on replace l'écrit 
et son auteur à l'époque de laquelle ils datent, dans les mœurs 
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du milieu auquel ils appartiennent. Vous voulez toujours voir 
dans ces écrits des livres au sens propre que ce mot a pour nous. 
Or le livre tel que nous l’entendons est une conception presque 
toujours inconnue dans les temps reculés. Cet ouvrage de l'es- 
prit fait pour lui-même, dont toutes les parties sont reliées 
entre elles par "un plan défini et qui a en vue le lecteur, existe, 
il est vrai, chez les Egyptiens, mais ce n’est que l'exception ; 
chez les Assyriens, chez les Hébreux, l'écrit n’est que la repro- 
duction de ce qui a été dit, de ce qui a été entendu, et qu'on 
veut pouvoir répéter. Il en résulte que les premiers écrits ne 
sont que la parole avec ses répétitions, ses contradictions réelles 
ou apparentes, souvent le manque de logique ou le désordre 
dans la manière dont les idées sont présentées. 

En outre ces paroles, ces commandements, ces récits, n étaient 
pas consignés dans ce que nous appelons un livre ; même ayant 
la forme d’un rouleau de parchemin ou“de papyrus. C’étaient des 
tablettes, en argile humide sur laquelle on gravait le texte, 
écrites à des moments souvent très différents, et indépendantes 
les unes des autres. C’est une erreur de rechercher entre ces 
tablettes une liaison aussi étroite qu'entre tes chapitres d’un 
livre. Tout au plus peut-on comparer celles qui traitent d’un 
même sujet aux leçons d’un professeur qui souvent se répète, 
revient en arrière, développe à nouveau le sujet qu'il a traité 
dans une leçon précédente. Ces tablettes, quand on les a 
réunies, on en a fait des livres, on leur a donné une forme qu’à 
l’origine elles n'étaient nullement destinées à revêtir. 

Prenez Moise au désert. Il n'a jamais songé à rédiger un code 
de lois dont il aurait ensuite donné lecture au peuple. Rien ne 
ressemble moins à un code que la thora faite de pièces et de 
morceaux, cet assemblage incohérent de lois, d’exhortations 
entremélées de récits historiques. Cette législation est orale: 
Moise donne un commandement lorsque Yahveh lui dit; Parle. 
Il s'adresse au peuple, proclame à haute voix le commandement 
qu'il mettra après cela par écrit, ou si ce n’est lui, ce sera un 
de ceux qui l’entendent. Il sera forcé de se répéter quelquefois, 
car il n'a pas toujours les mêmes auditeurs. Les hommes aux- 
quels il s'adresse sur les frontières de Moab, ne sont pas ceux 
auxquels il parlait quarante ans auparavant. Les circonstances 
sont toutes différentes, et enfin, pendant ces quarante années il 
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a acquis une expérience et une connaissance du peuple, qu'il 
était loin d’avoir au départ d'Egypte. Il sait mieux qu’alors ce 
qui est nécessaire aux Israélites quand ils seront établis en 
Canaan. 

Il est done souverainement injuste d’obliger Moise à se con- 
former à des conditions que ne respectent point les écrivains 
anciens ou modernes, surtout quand leur activité littéraire s’est 
étendue sur un grand nombre d’années. Je me bornerai à en 
citer deux ou trois exemples. On a retrouvé dans les papyrus 
un millier de vers d'Homère, la valeur d’un chant entier, et il 
n'y a là rien de nouveau, ce ne sont que des répétitions, les- 
quelles se trouvent quelquefois à peu de distance dans le même 
fragment. Les divergences de style reconnues chez Platon ou 
Cicéron ont permis de reconstruire l’histoire de leurs écrits. Il y 
a de grandes différences entre les premiers sermons de Bossuet 
et les derniers. On a relevé dans Victor Hugo quantité de parti- 
cularités de langage concordant avec des différences dans le 
fonds des idées. Les deux poèmes de Milton, affirment les 
Anglais, portent les traces de deux états de civilisation dilfé- 
rents ; on pourrait en conclure à deux auteurs n'ayant pas vécu à 
la même époque; et les Allemands n'hésitent pas à dire que si 
l'Odyssée, qu'on a attaquée par les mêmes arguments que les 
écrits de Moïse, n’est qu’une compilation, de quel nom injurieux 
faut-il appeler le Faust de Goethe ? 

La théorie du démembrement s'est effondrée pour la plupart 
des auteurs anciens en particulier pour Homère, dont cepen- 
dant on ne connaissait le nom que par tradition, car on ne le 
trouve nulle part dans ses poèmes. Il n'est aucun de ces auteurs 
à propos duquel le démembrement ait été aussi loin que dans 
l'Ancien Testament, et surtout dans le Pentateuque. Nulle part 
on n’a poussé à des bornes aussi extravagantes le principe que 
toute irrégularité dans le texte est due à la présence d'un auteur 
qui n'est pas le même que celui dont le livre porte le nom. 
Cette création d'auteurs dont on ne sait absolument rien, dont 
l'existence ne repose sur aucune base quelconque autre que 
l'imagination des critiques, n'a pas de limites. Dès l'instant que 
ce principe est admis et même qu'il est la base sur lequel est 
fondée la reconstruction du livre, il n'y a pas de raison pour que 
chacun n'en fasse pas naître autant qu'il lui plait suivant ses 
vues sur tel ou tel passage. 
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Cette création, passez-moi l'expression familière, cette fabri- 
cation d'auteurs dont chacun puise le nombre qui lui est néces- 
saire, est, je n'hésite pas à le dire, la négation de la saine 
méthode historique, et elle a fait dévier l’histoire littéraire sur 
une voie fausse dont heureusement on commence à revenir. 

Voyez plutôt les premiers versets du chapitre IT de la Genèse. 
Ce chapitre, nous dit-on est Jahviste; par conséquent, par- 
tout où Jahveh est appelé de son double nom, Yahveh Elohim, 
Elohim est une interpolation du rédacteur suivant les uns ; sui- 
vant la Bible du Centenaire les deux premiers versets sont dus 
à trois Jahvistes qu'on nomme J 1, J2, J 3. On les retrouve 
aussi tous trois à la fin du chapitre. L'expression Yahveh Elohim 
est due à la combinaison de J 1, qui appelait Dieu Yahveh dès 
l'origine du monde, tandis que l’autre J 2 le nommait Elohim 


jusqu'au verset 4. 


Yahveh Elohim planta un jardin c’est de J 1 
Yahveh Elohim fit germer du sol toutes sortes 

d'arbres agréables hey TRS 
Un fleuve sortait d’Eden Dt Appar et 


A partir du récit du déluge, il n'y a plus qu'un seul Jahviste 
J, qu'on doit considérer non comme un seul auteur, mais comme 
une école Jahviste qui était florissante entre le début du 1x° 
siècle et le milieu du vim’. | 

Je me refuse à appeler cela de l'histoire, et je demande qu'on 
revienne aux principes fondamentaux qui doivent régir cette 
science : l'établissement des faits à l’aide de témoignages irré- 
cusables ou de preuves concomitantes tirées de l'extérieur et qui 
sont autre chose que l'opinion des critiques. Les Jahvistes 1, 2 
et 3, qui étaient-ils, où habitaient-ils, quel était leur nom et 
leur condition? Etaient-1ls contemporains ? Qu'est-ce qui les a 
“engagés à écrire ces récits de l’origine du monde et d'Israël ? 
Qu’étaient leurs écrits dont on prétend nous montrer des frag- 
ments qui se réduisent quelquelois à une phrase quand ce n’est 
pas quelques mots? Et cette école de Jahvistes qui était floris- 
sante en Judée pendant un siècle et demi, de qui se composait- 
elle, par qui avait-elle été fondée, et quel en était le but ? Etait- 
elle destinée à former des docteurs qui enseigneraient le peuple ? 
Et de quoi se composait cet enseignement? Il devait rouler 
presque entiérement sur Yahveh, montrer qu'il avait été le Dieu 
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de Noé, d'Abraham, d’Isaac et de Jacob, avant de devenir le 
Dieu d'Israël. Il reposait alors entièrement sur une erreur. 
Kuenen n’a-t-il pas montré que parler de Yahveh avant l’Exode, 
c'était un anachronisme, et que le nom de Yahveh n'avait été 
connu des, Israélites qu'à ce moment-là ; par conséquent quand 
les Jahvistes 1, 2, 3 et toute l’école nous parlent de Yahveh 
comme Dieu des Hébreux antérieurement à cette date, ils sont 
dans le faux. Ceux qui sont dans le vrai, c'est l’école Elohiste 
constituée dans le royaume d'Israël, et dont plus tard ceux qui 
ont tracé le cadre historique de l'histoire d'Israël, les auteurs du 
Code sacerdotal, ont adopté le point de vue. Il en résulte qu’on 
a créé une littérature de l'Ancien Testament absolument diffé- 
rente de celle que nous connaissons. La plupart des livres dont 
elle se compose ne sont pas de l’auteur dont ils portent le 
nom; ils ont été écrits par d’autres dont, comme le dit le 
Dt Briggs, le nom est plongé dans l'oubli. Voyez le Pentateuque : 
Kautzsch et Socin, les critiques qui sont généralement le plus 
écoutés, lui donnent 9 auteurs, mais si avec la Bible du Cente- 
naire vous admettez quatre Jahvistes, le nombre en est aussitôt 
augmenté. Il en est de même de Josué. 

Ces auteurs sont de deux sortes ; ceux que j’appellerai les 
sources, qui ont rédigé les récits ; ils sont dispersés dans divers 
pays et ils appartiennent à des dates très différentes ; aucun 
d’eux n’est antérieur au 1x° siècle ; et puis les rédacteurs, ceux 
qui ont su se procurer tous ces documents, et qui les ont cousus 
ensemble de manière à former les livres qui composent l'Ancien 
Testament. Or, je prétends que les uns et les autres sont des 

catégories d'écrivains qui sont des conceptions modernes et 
absolument inconnus en Israël. Où voyez-vous chez les Israé- 
lites, avant l'exil, ces lettrés qui écrivent pour écrire, ces ama- 
teurs d’antiquités nationales qui se croient obligés les uns et les 
autres de rapporter l’origine de leur peuple, et d’en faire des 
récits qui devaient se ressembler beaucoup s'ils provenaient de 
la même école ? Pourquoi ces quatre Jahvistes ont-ils écrit le 
récit de la création de l’homme et de la chute? Où avaient-ils 
pris leurs renseignements, quelles étaient leurs sources ? J’en 
dirai autant de l’école Elohiste, celle qui appartient au royaume 
des Dix Tribus et qui réunit des écrivains évidemment du même 
genre. Comment se fait-il que ce soit non par Juda, mais par 
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un sujet du royaume de Samarie que nous connaissions le Déca- 
logue, qui pour les Samaritains avait un commandement de plus, 
était l'Hendécalogue. Puis il y a les rédacteurs, les savants qui 
ont su se procurer cette foule de documents dont ils ont fait 
venir les uns de Judée, d’autres de Samarie, d’autres de Baby- 
lone? Il a fallu d’abord faire un choix, prendre ici un récit com- 
plet, là une phrase ou même un mot. A l'occasion ils ont cor- 
rigé les sources, où ils ont fait des additions de leur cra. Dans 
cette foule de littérateurs dont le nombre dépasse de beaucoup 
celui des auteurs nommés dans l'Ancien Testament, comment 
se fait-il que tous sans exception soient restés anonymes, ou 
que les noms de tous soient tombés dans l’oubli? Comment se 
fait-il qwil n’y en ait pas un sur lequel nous ayons le moindre 
renseignement biographique, et que tout témoignage extérieur 
relatif à leur vie fasse entièrement défaut ? Cette existence ne 
repose que sur l'interprétation que les critiques donnent au 
texte, interprétation qui varie d'un critique à l’autre parce qu’elle 
ne repose sur aucune preuve historique quelconque. Il en 
résulte que la littérature de l'Ancien Testament telle que nous 
la présente l’école critique est une création absolument artifi- 
cielle, un vaste réseau d'hypothèses n’ayant qu'une base tout à 
fait subjective. 

Il est temps d'appliquer aux écrits bibliques les principes qui 
régissent l'étude de tous les documents anciens, prineipès qui 
ont été établis en France par Fustel de Coulanges d’abord, puis 
à sa suite par Camille Jullian, Bédier, Lot, Victor Bérard et 
d’autres. En Allemagne, un grand nombre de savants ont suivi 
la même méthode, et se sont appuyés sur les mêmes principes 
dans l'étude des auteurs grecs et latins, Homère d’abord, puis 
Platon, Cicéron, Virgile, Juvénal, Polybe, et aussi les Nibelun- 
gen et Beowulf. Partout la théorie de démembrement a été 
battue en bréche et victorieusement réfutée. Les uns ont appelé 
cela retour a la saine méthode historique, d’autres y ont vu un 
pas de plus, un progrés de la critique qui a passé au crible les 
résultats que les démembreurs proclamaient avec assurance 
comme la vérite, et en a montré le peu de valeur. Je le répète, 
il est temps de faire subir le méme traitement a la Haute Cri- 
tique de l’Ancien Testament. 

Je n'insisterai pas sur ce que j'ai appelé le troisième prin- 
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cipe, recherchant quel est le but d’un écrit, quelle est sa raison 
d'être, et quelle influence il doit exercer sur ceux auxquels il 
s'adresse. Je reviens à la Genèse. Tandis que ces paroles qui 
sortent de la bouche de Moïse sont pour lui un instrument si 
puissant et si nécessaire pour lui faciliter la tâche qu'il a en vue, 
cette Genèse composée au 1v° siècle par un rédacteur dont on 
ne sait s’il est en Palestine ou en Egypte, cette mosaïque formée 
de plus de 300 fragments d'origines les plus diverses, est 
inutile et n’a qu'un intérêt de curiosité. Il en est de même des 
quatre autres livres ; on ne sait pas à qui ils sont destinés, ni 
pourquoi ils ont été écrits. Ils ne peuvent prétendre instituer, 
au milieu de ce qui restait des Israélites, et pour le temple de 
Jérusalem, un culte dont les prescriptions ne mentionnent 
jamais ce temple, et ne s'appliquent qu’à un sanctuaire portatif 
qu'on transportait dans le voyage du désert et lequel, suivant 
certains critiques, n’a jamais existé. On ne discerne pas le but 
de ces écrits, ni comment à cette époque tardive ils auraient été 
acceptés par les Israélites et surtout par leurs adversaires les 
Samaritains, comme la loi religieuse suprême et indiscutable. 
Ici encore, je le répète, la destruction de la Haute Critique est 
compiète, elle a enlevé aux livres leur valeur et leur sens. C'est 
pourquoi la saine méthode historique repousse absolument ce 
système, qui est en opposition avec les principes lesquels seuls 
peuvent conduire à la découverte du vrai. , 


M. CH. VIROLLEAUD (Beyrouth). 


LES RÉCENTES DÉCOUVERTES ARCHÉOLOGIQUES 
EN SYRIE DU POINT DE VUE DE L’HISTOIRE 
DES RELIGIONS 


Les recherches archéologiques et les fouilles qui ont été 
effectuées en Syrie à partir de 1920, par le Service des Anti- 
quités du Haut-Commissariat de France, ont révélé un grand 
nombre de documents, parmi lesquels il en est plusieurs qui 
intéressent l'histoire des croyances et des cultes de la Syrie 
antique. Ces documents appartiennent a des civilisations très 
diverses ; et ils sont, en outre, échelonnés sur une série très 
longue de siècles, puisque les plus anciens remontent aux ori- 
gines de l’histoire et que les plus récents sont contemporains de 
la chute de Palmyre!. i 

Comme il ne saurait étre question de les énumérer tous ici, 
et pour ne pas sortir des limites d’une simple communication, 
je m'en tiendrai aux découvertes faites en Phénicie, à Byblos, à 
Tyr et à Sidon. 


Byblos passait dans l’antiquité pour la ville la plus vieille du 
monde. -Nous ne savons par quels arguments les Giblites fai- 
saient valoir en faveur de l’antériorité de leur ville, sinon sur 
toutes les-villes du monde, du moins sur les autres ports de la 
Phénicie; mais ilest sûr, en tout cas, que c’est à Byblos qu'ont 
été trouvés, et cela dans ces trois dernières années, les docu- 

1. Sur les peintures de Salihyé et les ruines de Doura-Europos, voir 


H. J. Breasten, Syria, t. HI, 177 ss., et Franz Cumonr, Comptes 
rendus Acad. Inscr., 1923, pp. 12 ss. Syria, III 206 ss. et IV 38 ss. 
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ments les plus anciens, non seulement de la Phénicie, mais 
de la Syrie tout entière. 

Jusqu'à ces derniers temps, Byblos était connu surtout comme 
le sanctuaire principal d’Adonis. On savait que, deux fois l'an, 
les pèlerins y affluaient de toute part, et venaient s'associer, 
tour à tour, aux deuils puis aux joies d'Astarté. Et l’on. savait 
aussi, par la stèle de Iehawmilk, qui est le plus ancien monu- 
ment de l’épigraphie phénicienne qu'on ait encore trouvé en 
Phénicie même, on savait, dis-je, que l’Astarté de Byblos, 
ou, pour parler phénicien, la Ba’alat Gebal, était réprésentée à 
l’époque de la domination perse sous les traits d’Isis. 


Fig. 1. 


Or 


pratiqué à Byblos dès le Moyen Empire, dès le temps de la 


, nous avons aujourd'hui la preuve que le culte d’Isis était 
XII° dynastie sans doute, bien avant la conquête de la Syrie par 
les Thoutmès et quinze siècles environ avant l’époque des Aché- 
ménides. Cette preuve nous est fournie par une grande dalle de 
pierre calcaire (fig. 1)sur laquelle sont gravées au trait deux scènes 
pareilles et symétriquement disposées, où l'on voit un roi égyp- 
tien agenouillé devant une déesse et lui-présentant l'offrande. 
Une inscription hiéroglyphique, gravée dans le champ, nous 
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apprend le nom de cette déesse, qui a tout à fait l'aspect d’Isis ; 
c'est la « dame de Khn », Kbn étant le nom égyptien de 
Byblos. Et comme Kn est l'orthographe ancienne, au lieu de 
Kpn qui prévalut plus tard, aprèsla XII° dynastie, le monument 
dont il s’agit daterait donc soit de la XII° dynastie même, soit 
d’une époque encore plus reculée. 

Cet important document a été trouvé, avant la guerre, par les 
habitants de Djebail, un peu au Sud du château des Croisés, et 
tout près de l'endroit où avait été relevée jadis la stèle de 
Iehawmilk ; mais c'est seulement en 1921 qu'il a été signalé à 
l'Académie des Inscriptions, et c’est alors que M. Pierre Montet 
a été envoyé à Byblos pour y rechercher spécialement les restes 
de l'édifice auquel cette dalle avait, vraisemblablement, appar- 
tenu. 

Ce qu'on a retrouvé de cet édifice est fort peu de chose. 
Cependant, tout mutilés qu'en sont les restes, M. Montet estime 
que nous sommes ici en présence d’un temple qui daterait de la 
seconde moitié du troisième millénaire, et il est en outre d’avis 
que ce temple pourrait être celui-là même où Lucien a vu célé- 
brer les Adonies (C. R. Acad. Inscr., 1923, p. 95}. Or nous 
savons, par Lucien précisément, que ce temple passait pour 
être presque aussi ancien que ceux de l'Egypte. 

On a, d'ailleurs, recueilli dans les décombres de ce tennis un 
assez arial nombre d’objets qui portent les noms de plusieurs 
pharaons del’Ancien Empire : Ounas, Pépi II, Mycérinus. 

Mais de tous ces objets le. plus remarquable est un cylindre- 
cachet (ht de 5 em.), portant comme seul ornement une inscrip- 
tion qui, à en juger d'après le style même des hiéroglyphes, 
pourrait remonter jusqu'à l'époque thinite. Le sens de cette in- 
scription est obscur, mais il est sûr du moins qu il y est fait 
mention d'une divinité féminine, identique à celle qui est figurée 
sur la dalle du temple ; à côté de cette déesse, figure un dieu 
assis, tenant un sceptre et dont la coiffure est ornée dés cornes 
et du disque; et il y a enfin une (roisième divinité, féminine 
comme la première et dont le nom est écrit au moyen d'un 
signe qui parait nouveau. L'inscription se termine par cette for- 
mule qui s'applique aux trois divinités : « dans Byblos, donnant 
la vie éternellement ». 

Il ne s'agit done pas là d’un objet égyptien retrouvé acciden- 
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tellement a Byblos; l'inscription a bien été gravée, sinon a 
Byblos même, du moins en vue de Byblos, et en l'honneur de 
ses trois divinités, de ses deux déesses et de son dieu. Et l'on est 
porté à croire que tous les objets égyptiens qui ont été recueillis 
dans ces mêmes fouilles étaient également des offrandes ou des 
ex-voto envoyés par les Pharaons de l'Ancien Empire au temple 
égyptien de Byblos. 

Il faut en conclure qu'il y avait a Byblos, dès ces époques 
reculées, une importante colonie égyptienne!, qu'avait attirée 
sur la côte de Syrie l'exploitation dés forêts du Liban, riche 
alors en cèdres et en essences variées; et cette colonie 
égyptienne avait transporté a Byblos, où elle les conservera 
jusqu’à la fin, son culte et ses divinités, dont la première était 
Isis. 

Ainsi, les trois documents qui viennent d’être décrits ou 
mentionnés, cylindre thinite, dalle du temple, stèle de 
Iehawmilk, attestent l'existence à Byblos du culte d’Isis pendant 
une période qui n’est sans doute pas inférieure à trente siècles. 
Et ce culte d’Isis était si bien établi a Byblos que la déesse égyp- 
tienne y a pour ainsi dire supplanté l’Astarté phénicienne, 
laquelle finira par se confondre avec la grande déesse del'Égypte, 
comme nous le voyons clairement dans la stèle de Iehawmilk, 
au v° siècle, et déjà même quinze siècles auparavant, dans le 
relief du Moyen-Empire. 

Cependant, et à moins d'admettre que Byblos était, dans la 
haute antiquité, une ville purement égyptienne, on doit croire 
que cette ville possédait, à côté de son temple égyptien, un sanc- 
tuaire local, dédié à Astarté Giblite. M. Montet a d’ailleurs 
annoncé qu'il a retrouvé les restes de ce temple phénicien, tout à 
côté des ruines du temple égyptien, mais ce ne sont, à la vérité, 
que des vestiges très vagues. 

Il y a lieu de noter d'autre part que les inscriptions égyp- 
tiennes de Byblos sont aujourd’hui beaucoup plus nombreuses 
que les inseriptions phéniciennes de même provenance ; ainsi, 
tandis que nous possédons trois représentations de l’Isis de 
Byblos, on ne saurait citer pour les époques correspondantes 


4. Sur les conséquences générales de ce fait, voir Edm. Porrirr, CR, 
Acad., 14923; p. 257, 
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aucune figuration non-égyptienne — non isiaque — d’Astarté. 
Et il faut descendre jusqu’à l’époque grecque. et peut-être plus 
bas encore, pour rencontrer à Byblos, ou dans la région avoisi- 
nante, des images d’Astarté qui n'aient plus rien d'égyptien, mais 
qui n'ont rien non plus, d’ailleurs, de phénicien. 

Aux époques grecque et romaine, Astarté est en effet figurée 
sous les traits d'une femme assise, vètue de vêtements à longs 
plis et dont la tête, couverte d'un voile, est appuyée sur la main 
gauche, dans l'attitude de la méditation ou de l’affliction. Ce 
type de la Venus lugens est bien connu par le bas-relief rupestre 
de Ghiné; mais, le plus souvent, le buste seul de la déesse est 
figuré, comme il arrive sur les monnaies et sur un certain 
nombre de bas-reliefs, dont le plus singulier est celui que j'a 
recueilli en 1921 à Kassouba, un peu a l'Est de Djebail, et 
où l’on voit représenté, à côté de la Vénus, et à sa droite, un 
objet difficile à définir et qui pourrait être une survivance très 
stylisée de quelque symbole égyptien (fig. 2). 


* 
* * 


A Byblos encore, et à une très petite distance du temple égyp- 
tien, au bord de la mer, un éboulement de la falaise a révélé, en 
février 1922, l'existence d'un hypogée funéraire qui n’est pas 
seulement le mieux conservé qu’on ait encore trouvé en Syrie, 
mais qui est aussi le plus ancien et de beaucoup, puisqu'il est 
antérieur de quinze siècles environ au sarcophage d'Eshmou- 
nazar, roi de Sidon. 

Cette tombe de Byblos est celle, semble-t-il, d’un prince phé- 
nicien qui vivait au temps de la XII° dynastie d'Egypte, et qui 
avait recu de son puissant voisin, Amenemhat III, divers 
cadeaux, dont l’un portait le nom du Pharaon, et qu'on avait 
déposés dans le sarcophage même ou sur le sol de la chambre 
funéraire, autour du tombeau. La découverte est très précieuse 
par les synchronismes qu'elle permet d'établir, à haute époque 
et pour la première fois, entre la Phénicie, l'Egypte et le monde 
préhellénique ; mais comme, d’une part, cette trouvaille a été 
publiée déjà ! etque, d’un autre côté, c'est surtout du point de 


1. Syria, II, p. 273 suiv. Voir en outre H. Vincent, Revue biblique, 
oct. 4923. 
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vue archéologique qu'elle présente un grand intérêt, je m’en tien- 
drai ici à une description sommaire du mode d’ensevelissement. 


Si les objets que contenait cette tombe attestent nettement 
l'influence de l'Egypte, cependant le sarcophage même, qui est 
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en pierre calcaire, ne rappelle en rien, par sa forme, les tom- 
beaux de la vallée du Nil. C'est un sarcophage phénicien, 
unique jusqu’à présent, du début du deuxième millénaire. Le 
mort n'avait pas été, d’ailleurs, à ce qu'il semble bien, enseveli 
à la mode égyptienne ; il n'a pas été momifié, mais simplement 
déposé sur un lit de bitume, et il était tourné très exactement 
vers le Nord, puisque c’est du côté Nord que nous avons trouvé 
les semelles, en argent, de ses sandales. 

Du squelette même, il ne subsistait que d’insignifiants débris 
et c'est à peine si deux ou trois d’entre eux ont pu être identifiés 
avec certitude ; mais, outre les débris humains, le tombeau 
contenait des ossements de divers animaux : quadrupèdes, oiseaux 
et poissons. 

On avait pensé d’abord que le tombeau avait pu être sur- 
monté par quelque construction, telle qu’un mausolée ou une 
pyramide : mais les fouilles qui ont été faites à cet endroit, sur 
la plate-forme de la falaise, n'ont mis au Jour que des murs 
très épais, qui sont orientés tout autrement que l'hypogée sous- 
jacent et qui paraissent, en conséquence, sans rapport avec 
lui. 

Telle est, en gros, cette surprenante découverte, st mysté- 
rieuse encore dans son isolement. Cependant, il ne faut pas 
perdre de vue que nous ne sommes qu'au début des recherches 
sur ce site de Byblos, qui paraît bien être le plus riche. de 
toute la Phénicie en vestiges de la haute antiquité, et il ya 
tout lieu de penser que la falaise de Djebail contient bien d’autres 
sépultures du même genre. 

x 
- “+ 

Une autre tombe, d'époque beaucoup plus récente à coup sûr, 
et d'un type tout différent d’ailleurs, a été découverte en janvier 
1923 près du village de Hanaoué, sur la route de Tyr à Kana, à 
deux pas du Mausolée « de Hiram »!. Il s’agit d'une construc- 
tion qui a été mise au jour, fortuitement, et dans laquelle 
sont ménagés deux loculi, où l’on a trouvé quelques ossements, 


ARE 
une boucle d'oreille et une bague qui porte sur le chaton l’image 
du caducée. 


1. Voir déjà CR. Acad. Inscr., 1923, p. 77. 
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Les trois dalles qui limitent ces loculi et les séparent l'un de 
l’autre sont ornées sur leur face antérieure de symboles sculptés 
en relief et qui surmontent une hampe, de sorte qu’on dirait trois 
enseignes qui se dressent à l'entrée des caveaux funéraires. Le 
premier de ces symboles, celui de gauche, est le caducée, le 
second le « signe de Tanit », et le troisième, un simple 
cercle. 

Or, si le caducée se rencontre partout dans le monde médi- 
terranéen, par contre le signe de Tanit, isolé ou associé au 
caducée n'avait pas été signalé jusqu'à présent ailleurs qu’à 
Carthage, où il est du reste si fréquent. Il y a bien, dans la série 
des monogrammes monétaires de Syrie, un signe qui ressemble 
beaucoup à celui de Tanit; mais comme ce monogramme ne se 
rencontre que rarement, on avait pensé quil y avait là simple 
analogie accidentelle. 

La découverte de Hanaoué paraît prouver que cette ressem- 
blance n'est point un effet du hasard ; elle montre que le signe 
de Tanit était bien connu en Phénicie et qu'il y était associé, 
non seulement comme à Carthage au caducée, mais aussi à un 
autre symbole, qui est peut-être le disque solaire. 

Il n’est certes pas impossible que la tombe du Hanaoué soit 
celle d’une famille carthaginoise, que la mort aurait surprise à 
Tyr, et, s’il en était ainsi, nous aurions là un premier témoi- 
gnage des relations de la grande colonie tyrienne d'Afrique avec 
sa métropole. Si, au contraire, cette sépulture est proprement 
tyrienne, la question de l'origine phénicienne de la Tanit 
punique se trouverait ainsi, sinon résolue, mais du moins 
posée. | 


* 


x x 


Les ruines de Sidon, mine inépuisable, ont produit quantité 
de documents, bien qu'aucune fouille régulière n'y ait été pra- 
tiquée depuis trois ans. Les plus remarquables, dont je dirai 
quelques mots en terminant, ne proviennent pas d'ailleurs de 
Sidon même, mais du site de Bostan-ech-cheikh, sur la rive 
gauche du Nahr-el-awali, un peu au nord de Saïda. On sait que 
c'est à Bostan-ech-cheikh que se trouvent les derniers vestiges 
du temple d'Echmoun, qui est le seul temple phénicien qu'on 
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connaisse ; encore est-il que l'édifice même a disparu tout 
entier, et qu'il n’en subsiste plus que les murs de soutènement. 

De ces ruines, dont l’exploration méthodique serait si dési- 
rable, on a retiré, dans des conditions mal définies, plusieurs 
débris précieux. J'en citerai trois seulement. 
= Ce sont d'abord deux statuettes de l’époque hellénistique, 
malheureusement brisées, et qui représentent des enfants nus et 
assis!. Il est probable, par analogie avec les documents du 
même genre quiont été recueillis. à Chypre, que c'étaient là des 
ex-voto offerts au dieu guérisseur Echmoun, protecteur-né des 
enfants. Notre Musée de Beyrouth possédait déjà des fragments 
semblables, provenant aussi de l'Asclépiéion de Sidon, mais 
les deux morceaux qui viennent d'être retrouvés sont de beau- 
coup, si mutilés qu'ils soient, les plus importants de ce groupe. 

Le troisième document est un torse en pierre caleaire, haut 
de 12 em.?. En son entier, la statuette était celle d’un homme, 
accroupi, nu jusqu’à la hauteur des hanches; le bras droit est 
détaché du corps et le bras gauche est collé au flanc. Cet 
homme porte, suspendu au cou, un médaillon de forme trapé- 
zoidale, plus large en haut qu’en bas, et sur lequel est reproduite 
en relief l’image d’un homme de profil à droite et qui semble age- 
nouillé ou accroupi; sa tête est couverte d’un bonnet qui paraît 
pointu; son bras droit, le seul visible, est tendu en avant et sa 
main gauche tient une hampe dont l'extrémité supérieure se ter- 
mine par une sorte de maillet. Il semble, d’ailleurs, qu'il soit 
permis de se figurer la statuette même d’après l’image réduite 
que porte le médaillon. 

Sur la poitrine, au-dessus du médaillon, et séparés les uns des 
autres par le cordon auquel ce médaillon est suspendu, on lit 
trois noms au vocatif : ZEY ZHN HAIE. Au-dessous, de chaque 
côté du corps et disposée en colonne, il y a la série des voyelles 
de l'alphabet grec, qui est une formule magique et cabalistique 
bien connue *. D'un côté, à droite du personnage, les voyelles se 
suivent dans l'ordre normal, et de l'autre côté dans l’ordre 
inverse WYOIHEA. Plus bas encore, sous la colonne 


1, CE CR, Acad. Inser.,- 11923, p. 288. 
Da Cia COX SR SR NTI 
3. Cf, en dernier lieu Ad. Brancuer, dans CR. Acad. Inscr., 1923 
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des voyelles, sur le ventre et à droite on lit le nom 


CAB 
Wo 

Je laisse à ceux qui s’occupent spécialement de ces questions 
le soin d'établir la signification de ces formules, ainsi disposées 
et rapprochées, et je passe à l’inscription du dos de la statuette, 
qui est bien plus énigmatique encore. 


Sabaoth, écrit ainsi 


Il y a la, en effet, six lignes d’une écriture qui parait appa- 
rentée à l’hiéroglyphique, et qui en dérive certainement, mais 
qui ne s'explique pas cependant par l'égyptien, et qui, pour le 
moment, reste inintelligible. Il convient cependant de remarquer 
que cette inscription se compose de vingt-six signes environ, 
et que, à part une seule exception (le signe sg qui figure deux 
fois), tous ces signes diffèrent les uns des autres. Quelques-uns 
d’entre eux, l’ibis (oiseau de Thot) en particulier, et aussi = 
et D sont tout a fait égyptiens. D’autres ressemblent seulement 
à des signes hiéroglyphiques, tels ww, —w_ et @. 

En outre, et ainsi qu'a bien voulu nous en aviser M. Franz 
Cumont, les deux derniers de ces signes @ et M se rencontrent 
fréquemment dans les manuscrits astrologiques grecs, le premier 
avec le sens de ovaisx et le second désignant la culmination 
supérieure pesovoävnux. Et j'ajouterai que ce second signe parait 
être identique à un cryptogramme figurant, à l’état isolé, sur un 
cachet de bronze quia été recueilli à Byblos, en 1921. 

* 
va 

Ainsi, l'influence de l'Égypte, si ancienne et si puissante à 
Byblos, nous avons vu, se manifeste encore à Sidon, quoique 
soit une forme enveloppée, et à très basse époque. 

C'est, en effet, l'un des traits caractéristiques des résultats 
acquis récemment dans le domaine de l'archéologie phénicienne, 
que l'influence de l'Egypte s'y rencontre, pour ainsi dire, à 
chaque pas, tandis que nous n'avons trouvé Jusqu'à pré- 
sent aucune trace bien nette d'influence babylonienne! ou assy- 
rienne. 

Il serait cependant prématuré de tirer de cette indication des 
conclusions générales. Nous ne connaissons encore qu'un petit 


1. Voir cependant Edm. Portier, Syria, HI, p. 301. 
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nombre de faits. Les recherches méthodiques et approfondies 
qui ont été inaugurées en 1860 et reprises en 1920, ces 
recherches continuent. Elles continueront, il faut Vespérer, et 
l'on peut croire qu’elles ne manqueront pas d'apporter de nou- 
veaux et nombreux éclaircissements à l'histoire religieuse, 
comme à l'histoire tout court, si mal connue encore et si confuse, 
de la Syrie antique. 

J'ai voulu seulement, et sans examiner aucune question dans 
le détail, présenter un aperçu de l'intérêt et aussi de la com- 
plexité des problèmes qui nous sont ainsi posés, on peut le dire, 
journellement. Ces problèmes, de par leur variété mème, sont 
de ceux qui réclament la collaboration de nombreux spécialistes, 
et il m'a semblé que, pour en amorcerla discussion, il ne sau- 
rait se rencontrer d'occasion plus propice que celle qui nous 
est fournie par la réunion de ce Congrès — Congrès du cente- 
naire du fondateur de l'archéologie phénicienne. 

Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Raymond Weill (Paris), Israel Lévi (Paris), 
G. Poisson(Paris) et Virolleaud. 

M. R. Weill fait remarquer qu'au sujet de la parenté 
des mythes d’Adonis et d'Osiris, nous savions déjà que ces 
mythes sont, au fond, identiques, qu'Isis a été, dans l’anti- 
quité, identifiée avec Astarté, qu Isis et Osiris sont mention- 
nés dans un papyrus phénicien de l’époque de la 12° dynastie. 
Mais un fait nouveau résulte de la communication de M. Virol- 
leaud, c'est que l'installation d'Isis en Phénicie est très 
ancienne, Comme d'autre part on sait maintenant que la fone- 
tion agraire d’Osiris est plus ancienne que sa fonction funéraire, 
il faut se demander si le mythe (agraire) d'Adonis n’est pas tout 
simplement un produit du mythe osirien. 

M. Virolleaud répond que l’état actuel de notre documentation 
ne permet pas encore de résoudre ce problème. 

M. Israel Lévi, d'autre part, fait remarquer que l'absence de 
documentation siae sexplique peut-étre par l’ignorance 
des populations où même par leur répugnance contre toute 
représentation de divinités. 

M. G. Poisson est d'avis que, a priori, l'hypothèse d'une 
filiation simple des deux mythes est plus vraisemblable que 

elle d'une origine commune. 


M. G. POISSON (Paris). 


LES INFLUENCES ETHNIQUES 
DANS LA RELIGION ÉGYPTIENNE 


Pendant les milliers de siècles que la civilisation égyptienne 
a mis a se développer, à s'épanouir et à disparaître, elle a 
subi nécessairement de profondes évolutions, et la religion, qui 
en fut un des éléments les plus caractéristiques, n’a pas échappé 
à cette loi de variation. Elle n’eut pas toujours l'unité que des 
études trop succinctes ont pu parfois lui attribuer. Non seulement 
elle a obéi à cette évolution interne qui est la loi de toutes les 
institutions humaines; non seulement elle a subi ces influences 
de civilisations voisines auxquelles aucun peuple n'échappe, 
mais en outre il semble bien qu'elle aussi, comme toutes les 
religions historiques, n’ait été que le produit d'un syncrétisme 
qui a groupé des idées religieuses d’origine différente, et qui en 
a fait un tout plus ou moins homogène, plus ou moins variable 
d'aspect, suivant que telle ou telle tendance y a prédominé à une 
époque déterminée. C’est ce qui explique qu'on puisse y consta- 
ter des écoles théologiques distinctes, des hérésies, et même de 
véritables révolutions. 

D'après une théorie générale sur les religions anciennes que 
j'ai exposée ailleurs, je rattache ces phénomènes religieux à des 
influences de race, attribuables aux éléments ethniques différents 
que l’on reconnaît dans tout peuple, même des plus anciens. Ce 
mode d'interprétation, cette méthode d'exégèse, implique la 
connaissance préalable des éléments ethniques à considérer, 
ainsi que des conditions de leur groupement. Ce sont là des 
questions encore mal élucidées pour la plupart des nations 
anciennes, mais qui cependant ont donné lieu pour le peuple 
égyptien à quelques études intéressantes dont je rappellerai briè- 
vement les principales conclusions, 
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Les savants sont à peu près d'accord pour reconnaître dans 
la population égyptienne, à toute époque, un élément prédomi-. 
dant, appartenant à une race appelée chamitique, kouschite, ou 
éthiopico-berbére, qui s'étend depuis l'Afrique du Nord jusqu'aux 
Indes. Cette race, brune de peau, mais aux traits réguliers et 
aux cheveux lisses, présente des rapports étroits avec la troisième 
des races primitives qui ont constitué les peuples européens, à 
savoir la race méditerranéenne. La-race égyptienne est moins 
fine, plus colorée, et on y constate fréquemment une variété 
plus grossière due probablement à des infiltrations de sang 
nègre. 

Cette race est celle que l'on trouve en Égypte dès les temps 
les plus anciens, pendant ce qu’on appelle la période prédynas- 
tique, récemment révélée par les fouilles de Petrie, de Morgan, 
Amelineau, ete. Elle semble établie dans la vallée du Nil dès que 
celle-ci, inaccessible à l’époque paléolithique, fut devenue habi- 
table à l’époque néolithique. Elle a dû probablement venir du 
Sud où se trouvent ses affinités principales, ainsi d’ailleurs que 
les traditions égyptiennes en ont conservé le souvenir plus ou 
moins confus. 

Les découvertes de Petrie ont révélé un autre fait important, à 
savoir la pénétration en. Égypte, à l'époque prédynastique, de 
populations libyennes venues de l'ouest. Elles appartiennent, 
elles aussi, à la race éthiopico-berbère, mais avec des caractères 
beaucoup plus européens qui les rapprochent davantage des 
Méditerranéens. Bien plus, divers indices montrent qu'il y 
existe des éléments à téguments clairs, apparentés aux Nor- 
diques européens. Dans les tombes libyennes de l'Égypte, ona 
trouvé des cadavres à cheveux blonds et roux. D’autre part, les 
monuments égyptiens nous représentent des Libyens à peau 
claire, et le nom de certaines tribus libyennes, les Tehennou, 
signifie les Blancs ou les Jaunes. Enfin les auteurs classiques 
nous parlent de Libyens blonds, et aujourd’hui encore on trouve 
dans l'Afrique du Nord des restes de populations de cette 
nature. 

J'admettrai-donc que les invasions libyennes de l’époque pré- 
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dynastique ont introduit en Égypte un second élément ethnique, 
mélange d’Africains et d'Européens comprenant même des Nor- 
diques, peu nombreux il est vrai, mais ayant pu néanmoins y 
Jouer un ròle civilisateur important. Ces immigrants se ratta- 
chaient à un ensemble de populations que les Annales égyp- 
tiennes nous montrent autour de la vallée du Nil et qu'elles 
désignent sous le nom général d’Anou, avec des déterminatifs 
différents : 


Anou Tehennou 
Anou Khentou 
Anou Setit 
Anou Mentou. 


Or plusieurs documents trés anciens montrent que les Egyp- 
tiens de l’époque historique, les Dynastiques, ne sont devenus 
maitres en Égypte qu'après avoir lutté sur leur propre sol contre 
les Anou. Ceux-ci devaient être ces immigrants libyens qui se 
sont d’abord imposés aux véritables Égyptiens, probablement a 
cause de leur civilisation plus avancée, jusqu’au jour où les 
autochtones ont pu reprendre la prépondérance. 

En réalité cette défaite des Anou nous est représentée comme 
l’œuvre d'un groupe spécial, les Compagnons d’Horus, qui 
semblent bien ne pas appartenir à la population locale, mais 
venir de l’extérieur, en apportant une civilisation, et notamment 
une religion nouvelle. Cette donnée traditionnelle concorde avec 
la théorie soutenue par divers savants, et notamment par M. de 
Morgan, d’après laquelle la civilisation dynastique de l'Égypte 
aurait emprunté de nombreux éléments a celle de l’Asie anté- 
rieure, spécialement à celle de la Mésopotamie et de la Susiane. 

Sans insister sur cette théorie encore très discutée, je crois 
permis de voir dans les Compagnons d’Horus des éléments de 
race et de civilisation asiatiques. Or, l'Asie antérieure a été habi- 
tée, dès les temps les plus anciens, par de nombreux brachycé- 
phales auxquels on attribue notamment la plus ancienne civili- 
sation, celle des Soumirs et des proto-Susiens. Les Compagnons 
d’ Horus ont done puintroduire en Egypte des éléments brachycé- 
phales, et l'on a constaté, en effet, qu’à partir de l’époque dynas- 
tique les cranes des tombeaux, surtout dans les classes élevées, 
devenaient plus larges et quelquefois presque brachycéphales. 
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En résumé, on retrouve en Egypte des représentants des trois 
grandes races primitives qui constituent par leur mélange les 
nations du monde antique, a savoir : 


la race Maediterieneatne 
la race Nordique 
la race Brachycéphale. 


\ 


Le mélange de ces trois races supérieures, par le groupement 
de leurs aptitudes, a produit des nations de premier ordre. Il a 
donné notamment en Europe le groupe aryen et sa haute civili- 
sation. Il a été non moins fécond en Egypte, mais là, en raison 
de la faiblesse relative des éléments nordiques et brachycéphales, 
et par suite de l'introduction d’un élément nègre inférieur, la 
civilisation un moment si brillante qui s’y était développée, a 
dégénéré peu à peu et s'est éteinte, au contact de civilisations plus 
vigoureuses. 

Ce rapide aperçu de la composition ethnique du peuple égyp- 
tien va nous permettre de suivre chez lui l’évolution des idées 
religieuses. | 


Chacune des races qui ont formé la nation égyptienne a 
apportéles idées religieuses dues, d’une part à ses tendances men- 
tales particulières, et d'autre part à la première expression qu'elle 
leur avait donnée dans sa civilisation particulière. 

L'élément négroïde, pour commencer par le plus grossier, 
était resté à la période totémique de l'évolution religieuse, et 
c'est probablement à lui qu'est due la permanence dans la reli- 
gion égyptienne du culte des animaux, dont le caractère primitif 
et barbare a si souvent étonné les anciens et les modernes. 

La race éthiopico-berbère, qui a fourni le fond de la popula- 
tion égyptienne, a porté partout où elle s'est étendue des concep- 
tions religieuses plus évoluées, dont l'idée dominante est le culte 
de la puissance génératrice féminine, représentée par la terre 
sous la forme d’une déesse, ou même d'un animal femelle. Les 
Méditerranéens notamment, qui sont apparentés à cette 
race, ont eu une divinité féminine principale, dont on a retrouvé 
les figurations barbares dans les dépôts et sur les monuments 
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néolithiques, et dont toutes les traditions religieuses du bassin 
de la Méditerranée nous ont conservé le souvenir sous des 
formes variées. Dans ces traditions, la divinité féminine peut 
être accompagnée de dieux jouant le rôle d’époux, d’amant, ou 
de fils, mais elle conserve toujours le premier rang. Les peuples 
qui ont pratiqué des religions de cette nature présentent souvent 
dans leur civilisation des traces plus ou moins apparentes du 
matriarchat. 

A premiére vue, la religion égyptienne n’attribue pas une 

importance spéciale au culte des divinités féminines. Néanmoins 
on y voit quelques déesses trés puissantes, et qui, dans les 
localités qui leur sont consacrées, ont le pas sur leurs parédres 
males. Il en est ainsi d'Isis, d'Hathor, de Neit. Mais ce qui 
prouve le mieux l'importance du culte féminin chez les Egyp- 
tiens, c'est qu'au moment où leur religion se répandit dans le 
monde antique, vers les débuts de notre ére, ce fut sous la forme 
du culte d’Isis que cette influence se fit sentir. C'était en réalité 
la véritable religion du fond primitif de la population égyptienne, 
et la seule qu’elle eut gardée lorsqu'elle eut éliminé les éléments 
étrangers que lui âvaient apportés d’autres cultes. 
- Parmi ces éléments étrangers, les Libyens ont dû apporter 
avec eux le culte de la force génératrice mâle. Dans leurs pre- 
miers établissements à l’époque prédynastique, on a trouvé des 
statues du dieu Min monstrueusement ithyphallique, près de la 
ville appelée plus tard Panopolis par les Grees. C'est ce dieu Min 
qu on a supposé être devenu à la longue Ammon, dieu d’origine 
libyenne, comme l’attestent les plumes de sa coiffure, et son 
culte dans l'oasis qui porte son nom. Lui aussi, il est souvent 
ithyphallique, et c'est également un dieu bélier, c'est-à-dire un 
symbole de la force génératrice mâle. 

Les Libyens doivent cette conception religieuse non pas à leur 
fond berbère qui les inclinerait plutôt au culte de la divinité 
féminine, mais à l'élément européen et surtout nordique que 
nous avons reconnu chez eux. Ces blonds nordiques ont apporté 
avec eux l'usage des mégalithes, ainsi que l’a montré depuis 
longtemps Faidherbe, dont les idées, bien que très contestées 
depuis, sont encore très défendahles, D'autre part l'usage des 
mégalithes, et spécialement du menhir paraît bien avoir eu un 
caractère religieux, consistant surtout dans le culte d'une divi- 
nité mâle dont la pierre levée serait l'emblème sexuel. 
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Si l'on a trouvé en Egypte peu de traces des mégalithes dont 
les Libyens auraient du introduire l'usage avec eux, on ne peut 
nier les rapports étroits des obélisques avec les menhirs, et des 
mastaba ou des pyramides avec les dolmens. Ce sont des monu- 
ments du même ordre, modifiés par une savante évolution. 

Un dernier argument en faveur de l'introduction des méga- 
lithes en Égypte par les invasions libyennes, c’est que le nom 
d’Anou qui désigne celles-ci dans les plus anciennes traditions 
s'écrit au moyen d’un signe hiéroglyphique où l’on voit générale- 
ment un pilier, mais qui est en réalité un menhir. 

Quant au culte de la force génératrice mâle, on en trouve de 
nombreuses traces en Égypte. Ce sont par exemple les taureaux 
sacrés Apis à Memphis, Mnevis à Héliopolis, et le bouc de Men- 
dès dont Hérodote nous raconte les fêtes significatives. Osiris 
enfin, le seul dieu maintenu, avec Horus, auprès d’Isis, dans la 
dernière évolution de la religion égyptienne, est aussi un dieu 
ithyphallique, symbolisé souvent par un simple pilier. 

Le dernier élément ethnique de la nation égyptienne, les Asia- 
tiques, sont symbolisés par le nom d’Horus, et ils ont du par 
suite apporter une religion solaire. C'est d'ailleurs en Asie que 
les religions solaires ont toujours eu leur développement prin- 
cipal, en Syrie, en Mésopotamie et jusqu'en Perse. 

Voici done suceinctement caractérisées les tendances religieuses 
des trois groupes ethniques que nous avons distingués dans le 
peuple égyptien. Voyons comment elles ont réagi Pune sur l’autre 
au cours des siècles, 


Les prédynastiques semblent bien avoir subi fortement des 
influences libyennes, et avoir par suite adoré surtout la force 
génératrice mâle. Lorsque les Compagnons d'Horus viennent 
introduire dans la vallée du Nil une nouvelle civilisation, ils ont 
à lutter contre des adversaires groupés sous le nom du dieu Set, 
dieu du désert, c'est-à-dire d'origine libyenne. Bien que Set ne 
soit pas représenté avec des attributs sexuels, il est souvent 
appelé le dieu taureau, et il symbolisera toujours dans l’histoire 
de l'Égypte le culte le plus brutal. 

Horus et ses sectateurs ne triomphèrent pas complètement de 
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Set et de ses troupes. Si Horus l’emporta dans la Haute-Égypte, 
Set conserva longtemps sa prédominance dans le royaume de la 
Basse-Egypte. La réunion des deux royaumes qui créa définitive- 
ment l'Égypte historique fut l’œuvre d’un roi du sud, Aha- 
Menés; elle se fit done sous l’étendard d'Horus, mais non sans 
-de fortes concessions à l’autre parti que nous verrons bientôt 
reprendre de la force. En effet, si les rois de la I"° dynastie et du 
commencement de la II° ont des noms d’Horus, le roi Perjebsen 
ne prend plus qu'un nom de Set ; un autre, Chosechemoui prend 
le double titre Horus et Set. D’autre part le second roi de la 
II° dynastie, Kekaou, a un nom qui signifie le Taureau des tau- 
reaux, le Mâle des mâles, et la tradition le donne comme le 
créateur du culte des Taureaux sacrés Hapis et Mnévis. On voit 
done bien reparaitre par intervalle les tendances religieuses des 
Libyens. 

Les mêmes tendances subsistent sous la III° et la IVe dynas- 
ties. C’est sous la HI° qu’apparait le titre royal Hornouh qui 
réunit les noms d’Horus et de Set. Quant à la IV° dynastie, c'est 
celle des grandes pyramides, développement extréme du goût 
des constructions mégalithiques. 

C'est à cette époque que paraît s'être formé le mythe d’Osiris, 
sorte de synthèse des croyances religieuses des Égyptiens, où 
Osiris, le dieu Taureau, souvent ithyphallique, est associé à la 
déesse Terre, Isis, avec Horus comme enfant. Osiris, primitive- 
ment dieu du Nil, a dû être substitué à Set, considéré comme 
un dieu étranger, et c'est ce qui explique leur lutte fratricide. 

Avec la V° dynastie se produit une grande révolution religieuse. 
Les partisans du culte solaire reprennent le dessus, mais comme 
leur ancien dieu Horus avait été dénaturé par des rapprochements 
avec les divinités opposées, ils imaginèrent de reporter leur ado- 
ration sur le dieu Ra, c’est-à-dire le soleil proprement dit, dont 
le rôle avait été jusqu'alors assez secondaire; ce n’était en effet 
que l'œil d'Horus. Son culte se développe subitement; ses 
temples se multiplient ; il devient le dieu de l'Empire ; les Pha- 
raons sont donnés comme ses fils, et son nom entre dans celui 
qu'on leur donne à leur avènement. 

C'est à Héliopolis, la ville du soleil, que s’élabore cette nou- 
velle doctrine dans laquelle du reste on s’efforce de faire rentrer 
les autres eultes, mais à un rang secondaire. Un sacerdoce intel- 
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ligent et soumis probablement a des influences asiatiques orga- 
nise la religion d'une façon savante, et développe de hautes 
idées morales. 

| Cette doctrine se maintint jusqu’à la fin de l'Ancien Empire. 
Au début du Moyen Empire, on assiste à une nouvelle révolution 
religieuse, due à l’avénement des empereurs thébains. Thèbes 
est dans la région où les Libyens prédynastiques avaient intro- 
duit le culte de Min. Une nouvelle forme de cette divinité, 
Ammon, fut porté au sommet de la hiérarchie divine, et l’on 
doit voir la le triomphe du vieux culte matérialiste libyen sur 
la religion plus spiritualiste du Soleil. 

Les prêtres du nouveau dieu jugèrent toutefois prudent de 
faire des concessions à leurs adversaires, et c'est d'une entente 
de cette nature que sortit la conception d Ammon-Ra, synthèse 
bizarre de deux principes opposés. D'autres concessions réci- 
proques assurèrent longtemps la paix religieuse. 

Elle fut troublée à nouveau sous la XVIII° dynastie, mais par 
une tentative sans lendemain, due à un Pharaon qui tire de la 
une originalité spéciale et une célébrité exceptionnelle, Amen- 
hotep IV, dit Khounaton. Sous des influences asiatiques, dues 
sans doute à sa mère Taia qui parait bien, quoi qu'en ait dit 
Maspéro, d'origine étrangère, 1l rêva de rétablir le culte épuré 
du Soleil. Mais Ra comme Horus s'étant compromis avec ses 
adversaires, il choisit une divinité solaire jusqu'alors secondaire, 
Aton, et en fit non seulement le maître de tous les dieux, mais 
même, semble-t-il, le seul vrai dieu. Je n'ai pas à développer ici 
tous les mérites de cette nouvelle religion, peut-être trop en 
avance sur les idées de l’époque, et surtout sur celles du milieu 
égyptien trop chargé d'éléments d’une intellectualité inférieure. 
C’est probablement pour ce motif, et aussi à cause de l’intransi- 
geance des sectateurs du nouveau culte, que la tentative de 
Khounaton n'eut pas d’écho dans son peuple, et que sa création 
factice disparut avec lui. Son second successeur Toutankhamon 
rétablit le culte d’'Ammon-Ra. 

Les dynasties suivantes développent le triomphe du culte Thé- 
bain. Les Ramessides, qui sont peut-être d'origine libyenne, 
sont des fervents d'Ammon, et certains d’entre eux vont même 
jusqu'à composer leur nom avec celui de Set, l'antique dieu 
libyen, dont l'esprit subsistait sous la figure d’Ammon, et qui 
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conservait ses fidèles cachés, puisqu'on en retrouve encore à 
l’époque romaine. 

L'importance excessive donnée au culte thébain aboutit sous 
la XX° dynastie à faire passer le pouvoir royal entre les mains 
du sacerdoce d’Ammon. Mais la Basse- -Ég ypte réagit, refoula les 
prêtres-rois en Éthiopie, et mit fin à la suprématie de Thèbes, 
Cette révolution fut plus politique que religieuse, mais elle 
entraîna néanmoins des conséquences au point de vue du culte. 
La prépondérance que prit la Basse-Égypte remit au premier 
rang les vieux cultes du Delta, et notamment ceux d'Osiris, 
d'Isis et d’Horus. Le syncrétisme ainsi réalisé dès l’Ancien 
Empire, mais primé pendant longtemps par les cultes plus exclu- 
sifs de Ra d'abord, et d’Ammon ensuite, tendit à devenir la base 
de la religion égyptienne. Il la Mm tout à fait à l’époque 
grecque et romaine, et c'est lui qui fit fortune en dehors des 
frontières de |’ fente avec quelques modifications, Osiris étant 
remplacé par Sérapis, et [sis mise au premier rang, tandis 
qu Horus était réduit à un rôle très secondaire 

L'histoire religieuse de l'Égypte nous montre done nettement 
la lutte des trois cultes différents appartenant aux principales 
races entrées dans la composition du peuple égyptien. Nous 
assistons au triomphe successif de l’un ou de l’autre de ces 
cultes, à leur fusion partielle, à leur réapparition sous des formes 
nouvelles, et finalement à leur groupement dans un syncrétisme 
où se perd le souvenir de leur primitive indépendance et de leurs 


origines distinctes. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Contenau (Paris), E. Naville et Poisson : 

M. Contenau hésite à admettre l'origine mésopotamienne de 
la race à cranes brachycéphales. Il fait remarquer notamment 
que plusieurs historiens considèrent les Soumirs comme dolicho- 
céphales. 

M. Poisson répond que l’anthropologie de l’ancienne Mésopo- 
tamie n'a pas encore été écrite, mais qu'en tout cas, il y avait 
en Susiane une race brachyeéphale qui a débordé en Mésopota- 
mie. D'autre part, il n'est pas prouvé que les Soumirs aient été 
dolichocéphales. 

M. E. Naville rappelle que l'Égypte, au contraire, a été étu- 
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diée à fond au point de vue anthropologique. Il résulte de ces 
recherches que les anciens Égyptiens, après l'invasion, n’ont été 
ni dolichocéphales, ni brachycéphales, mais mésaticéphales. 

Il fait remarquer ensuite que d’après la tradition Horus vient 
du Midi, ce qui n’est guère favorable à l'hypothèse d’une origine 
asiatique des adorateurs de ce dieu.” 

M. Poisson répond que la race de l'invasion était, en tout cas, 
presque brachycéphale. Quant à la légende sur l’origine méridio- 
nale d'Horus, elle est assez récente ; en plus, il est fort possible 
que les populations en question aient pu venir d'Arabie en pas- 
sant par le sud de l'Egypte 


Dr G. CONTENAU (Paris). 


LES DIVINITES HITTITES 
ET LE PANTHEON SUMERIEN 


La premiére apparition des Hittites dans Vhistoire consiste 
dans l’attaque brusquée qu'ils déclanchent avec succès contre 
Babylone où règne alors Samsu-ditana (1956-1926), le dernier 
roi de la Première Dynastie. Comme nous savons par les tablettes 
trouvées en 1906 à Boghaz-Keui, par Winkler et Macridy-Bey, 
que peu après (xvin® s.), les Hittites entrent en relations avec 
Damas, qu'au xv° et au xiv° s. les Hittites venant d’Alep s'at- 
taquent à Karkemish et Tagarama, il est vraisemblable que 
l'expédition de 1926 eut pour point de départ l’Anatolie, base 
même de la puissance hittite. 

Que les Hittites fussent installés longtemps auparavant en 
Asie Mineure, nous pouvons le supposer, sans pourtant en avoir 
la preuve décisive, par les tablettes dites « Cappadociennes ! » 
et par certain poème mi-historique, mi-légendaire, dit « le Roi 
du combat * », qui nous assurent la présence d'un pouvoir soli- 
dement constitué en Asie Mineure, au troisième millénaire. 

Mais les documents capables de nous renseigner sur la reli- 
gion des Hittites ne remontent en général pas plus haut que la 
seconde moitié du deuxième millénaire, époque du grand empire 
hittite auquel appartiennent les tablettes trouvées à Boghaz- 
Keui. Ces tablettes dont le déchiffrement se poursuit, fournissent 
des noms de divinités hittites ; l’onomastique générale de l'Asie 
antérieure également, car tous les peuples de la haute antiquité 


4. Contenau, Trente tablettes cappadociennes. Paris (Geuthner), 1919, 
2. Pour la bibliographie, cf. Contenau, Syria, IV, 3 (1923), p. 251-253. 
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en Asie antérieure portent des noms qui sont le plus souvéht des 
sentences à intentions religieuses. | 

Une autre source est constituée par les textes cunéiformes qui 
citent quelques noms de divinités hittites ou nous donnent 
l'équivalence de divinités hittites et babyloniennes. | 

Les monuments figurés sont d'importance capitale : les grands 
monuments, dont les plus anciens datent de la seconde moitié 
du deuxième millénaire, et les petits monuments (cachets, 
cylindres-sceaux), dont le plus grand nombre appartient à la 
première moitié du deuxième millénaire, les autres à la seconde 
moitié du troisième. 

Nous puisons enfin d'utiles renseignements dans la connais- 
sance de la religion des peuples qui se sont établis sur les terri- 
toires occupés jadis par les Hittites : les Phrygiens en Asie 
Mineure, et les Syriens. 

Mais tous ces renseignements ne valent que pour une époque 
où la religion est depuis longtemps constituée, où les dieux pri- 
mitifs ont disparu peu à peu, où les divinités secondaires ont 
accru le panthéon initial. x 

Il est cependant possible de dégager de l'ensemble quelques. 
figures principales dont le caractère constant est d'être des divi- 
nités de fécondité et de reproduction, ceci pour chacune des 
deux parties constitutives du royaume hittite: l’Asie Mineure 
et la Syrie. En Syrie, Hiérapolis adore Atargatis, la Grande, 
Déesse, représentée assise sur des lions et portant sur la tête la 
couronne murale. En face d'elle, se dresse Adad, un Zeus, dieu 
de la fertilité, du tonnerre, de l'orage et de la pluie bienfaisante. 
Il tient le foudre à la main et son animal attribut est le taureau. 
Le Baal de Tarse est lui aussi représenté sous les traits de Zeus 
et assis sur les taureaux. A Balbek, il tient dans sa main le 
foudre et des épis de blé. 

À côté de la terre-mère, mais plutôt considérée sous son 
aspect de divinité de la fécondité: Astarté avec Adonis, dieu 
essentiellement agraire, dieu dont le caractère est tellement 
tranché qu'il garde son existence propre à côté d’Adad. 

En Phrygie, c'est Cybèle qui porte aussi la couronne crénelée, 
son char est tiré par des lions. Son époux est le dieu du 
tonnerre ; il survit dans le Zeus de la Comagéne où, comme 
Jupiter Dolichenus, il est représenté coiffé du bonnet phrygien, 
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brandissant une hache à deux tranchants et le foudre, debout 
sur un taureau. 

Chez les Hittites, sous les noms de Teshub, de Tarku entre 
autres, nous sommes en présence d’un dieu de sommets, dont 
l’attribut est le taureau ; il brandit les mêmes armes. Son 
image se retrouve à toutes les époques et dans tous les pays 
qu'influence la civilisation hittite : à Babylone, à Karkémish, à 
Zendjirli, en Syrie, en Palestine et à Boghaz-Keui où le bas- 
relief appelé « le Roi » est la représentation du Grand-Dieu ; elle 
s’y trouve également dans la célèbre procession rupestre de 
_Jasili-Kaia qui représente sans doute le mariage mystique du 
dieu de fertilité et de la Grande Déesse, mariage qui a pour 
conséquence le renouveau sur terre. 

Là, sur la paroi du rocher le dieu apparaît vêtu de la courte 
tunique, la tête coiffée de la haute tiare. Vers lui s’avance la 
Grande Déesse figurée sous les traits d’une femme à longue robe, ” 
coiffée d’une tiare cylindrique. Derrière la déesse l'artiste a 
représenté le second aspect du Grand Dieu, le dieu de fertilité 
qui est tantôt le fils, tantôt l'amant de la déesse, tantôt les 
deux. Il est debout sur une lionne ou une panthère, la même 
monture que celle de la Grande Déesse, l'artiste ayant voulu 
rappeler par ce trait commun les liens qui unissent les deux 
divinités. C'est ce même dieu que nous retrouvons à Ibriz en 
bas-relief rupestre ; là, il tient à la main des épis et des grappes 
de raisin. | 

A plus haute’ époque, aux environs de lan 2000, nous ren- 
controns les mêmes types de divinités sur les cylindres syro- 
hitlites. Le Grand Dieu apparait debout sur le taureau ou sur 
des cimes de montagnes, la Grande Déesse se montre sous deux 
aspects : tantôt c'est la déesse de fertilité à longue robe que 
nous connaissons, tantôt une femme presque nue achevant de 
faire tomber son manteau. Dans ce dernier cas, elle est plutôt 
représentée sous les traits d'une déesse de fécondité. Le jeune 
dieu des cylindres syro-hittites est figuré debout, vêtu du justau- 
corps collant hittite, mais recouvert d’un manteau largement 
échancré en avant. Il est coiffé soit d'un turban, soit d’un haut 
bonnet ovoide ; souvent il tient la hache ; son attitude est celle 
du commandément. 

Dans la glyptique de la Première Dynastie babylonienne, 
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originaire de la Haute-Syrie, on retrouve les mêmes personnages. 
Le Grand Dieu de fertilité debout sur le taureau porte le nom 
d'Adad ; sa parèdre, long vêtue, dont le nom est Shala se tient 
devant lui. La déesse de fécondité se présente alors complète- 
ment dévêtue, le corps et la tête de face; son nom reste incer- 
tain, mais c'est un aspect de la grande Ishtar. Le dieu-fils est 
représenté sous les traits d’un personnage qu'on qualifie de 
« personnage à la masse d'armes». C'est un guerrier dans l’atti- 
tude du jeune dieu des cylindres syro-hittites. Il est vêtu d'une 
tunique échancrée en avant pour permettre le mouvement des 
jambes ; sa téte est couverte du turban. Il tient à la main une 
masse d'armes. Les inscriptions le désignent du nom 
« d’Amurru » c’est-à-dire de dieu de Ouest. Parfois, sa masse 
d’armes est remplacée par un baton courbé à son extrémité ; 
c'est sans doute le symbole de la foudre qui brise ce qu'elle 
frappe, comme l’éclair aux mains du Dieu-Père est le symbole 
de la foudre dans ce qu'elle a de lumineux. Son animal attribut 
est souvent le taureau comme pour le Grand Dieu, mais aussi 
un capridé. J'ai essayé de montrer! que ce capridé : chèvre, cerf, 
est interchangeable avec le taureau, qu’il a même signification, 
et que Amurru est en somme Adonis-Tammuz, car l'aspect belli- 
queux du personnage n'est pas en désaccord avec un des carac- 
tères du dieu. Bref, nous avons là comme en Anatolie, comme à 
la basse époque en même région, les mêmes divinités prépondé- 
rantes. Ce sont des divinités créatrices de fertilité, de fécondité. 
Toutes appartiennent à ce culte asianique de la Terre- 
mère qui se retrouve aussi en Egée, La religion hittite, quelques 
modifications qu’elle ait subies au cours du temps, est une 
manifestation de ce culte des forces de génération. 

Le panthéon sumérien paraît au premier abord plus touffu que 
celui des Hittites. Nous saisissons cependant le mécanisme de sa 
formation. Le dieu de la cité est d'ordinaire unique, mais la 
dévotion populaire, les efforts des théologiens pour y adjoindre 
d'autres divinités de renom vont doter chaque cité d'un pan- 
théon. Les annexions de villes sont suivies de l’annexion de leurs 
dieux; les divinités qui ont à l'origine des caractères assez 
simples, acquièrent des qualités morales qu’on n’exigeait pas 


1. La Glyptique syro-hittite, Paris (Geuthner), 1923, 
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d'elles tout d’abord. Ils deviennent dieux de justice, de droiture, 
etc. Leurs aspects se multiplient ainsi que leurs noms. Lorsque 
le panthéon sumérien fut adopté par les Sémites, tous ces noms 
divins ont été traduits en sémitique ce qui a doublé le nombre 
apparent des dieux. Nous risquerions de nous égarer dans cette 
complexité si les hymnes, les syllabaires ne venaient nous indi- 
quer les attributs de chacun. La liturgie fait davantage ; elle 
porte témoignage de l'ancienneté des cultes. La littérature reli- 
gleuse sumérienne a conservé le souvenir des qualifications pri- 
mitives des dieux. Elle est conservatrice et son orthodoxie se 
refuse le plus souvent àl’incorporation des divinités sémitiques ; 
on n'admet que tres tard les divinités sumériennes qui n'étaient 
pas d’ancienne souche. L'analyse critique des hymnes peut resti- 
tuer les types divins primordiaux qui sont ceux des plus 
anciennes cités de Sumer ; ses résultats correspondront à ceux 
que nous avons obtenus chez les Hittites. 

Nous retrouvons le dieu général de création, de fertilité, à 
Nippur : Enlil, dont une réplique constitue le dieu de la cité de 
Shuruppak, et que l’on connait sous le nom de Pabilsag à Larak. 
A Cutha, le dieu chtonien par excellence, Meshlamtaea qui n'est 
autre que Nergal, souverain des Enfers. A Lagash, Nin-Girsu, 
seigneur du flot. À Der, c'est le dieu-terre Kadi qui a la forme 
d'un serpent, l'animal consacré aux divinités du sol. Ce dieu, 
nous le voyons sans doute représenté sur les cylindres, sous les 
traits d’un serpent à tête humaine. En-Ki, lui-même, le dieu de 
de l’eau douce, porte un titre emprunté à Enlil qui s'en parait, 
primitivement, et qui signifie « Seigneur du sol ». Certains dieux 
qui semblent au premier abord uniquement dieux de combat, 
gardent aussi leur caractère plus ancien de dieu des champs et 
de la terre ; par exemple Nin-urta. i 

L'aspect de dieu de la végétation a été principalement retenu 
par Shara, de la ville d'Umma, dont l’idéogramme même signifie 
« verdure », et surtout Tammuz, sur les caractères duquel il 
n'est pas besoin d'insister. Nous en retrouvons le type dans 
Ningishzida, dieu personnel du patesi Gudea {xxv° s.). 

Les divinités féminines primitives offrent les mêmes carac- 
teres. A Nippur, la parèdre d'Enlil est Ninlil, une terre-mère ; 
nous la retrouvons sous le nom de Sud, a Shuruppak. A Kesh, 
c'est Nintud; a Larak, Gula, déesses de vie ; à Lagash, c'est 
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Gatumdug « la bienveillante donatrice de lait ». Parfois, comme 
pour les divinités mâles, c’est l'aspect de productrice de végéta- 
tion qui prévaut dans ces déesses : Nina, déesse d'irrigation est | 
fille d’En-ki; Geshtin. déesse de la vigne est adorée a Uruk 
sous le nom de Geshtin-Anna ; Nidaba, déesse-grain d Umma, 
porte le titre de Ninurra « déesse de la moisson ». 

Ces exemples ont trait aux dieux des plus anciennes cités; 
ils pourraient être multipliés. On peut même entrevoir une 
période plus ancienne où le principe seul est adoré sans que la 
distinction du sexe des divinités soit bien établie. Enlil et Ninhl 
sont l’un et l'autre qualifiés de père et mère ; Kadi est dieu ou 
déesse ; Tammuz porte souvent des titres qui sont propres à 
Ishtar, et, même sous Gudea, Nin-Girsu est qualifié de mère ou 
seigneur. 

Quel que soit le nom, le principe reste le même. Le panthéon 
primitif est simple, bien défini ; il reflète la notion d’un culte 
général des forces de reproduction. Plus tard, se produira l’épar- 
pillement de l'idée du divin, mais c'est à ses origines que 
Sumer, comme le reste de l'Asie Antérieure, se rapproche le 
plus du monothéisme. 

Nous retrouvons donc dans le panthéon des Hittites et dans 
celui des Sumériens, les mêmes caractères fondamentaux. 

Or de récentes études ont montré que l’art hittite offre de 
telles analogies avec l’art de Sumer qu'il est légitime de n'y voir 
qu'un rameau d’un art plus général que M. Pottier appelle 
« mésopotamien », On est conduit à admettre que toute l'Asie 
Antérieure et même une partie du monde égéen ont participé à 
la même civilisation. 

Les recherches qui portent sur les noms propres d’une grande 
partie de l’Asie Occidentale (de l'Asie Mineure à l'Elam, en 
passant par la région de Van), ont décelé de grandes simili- 
tudes dans l’onomastique de ces divers peuples, ce qui vient. 
confirmer leurs rapports étroits. 

L’argument religieux s'ajoute aux précédents : il forti- 
fie la notion d’un grand stock de peuples à affinités semblables, 
ayant habité l'Asie Occidentale et ayant même débordé sur le 
monde égéen à une époque très ancienne. C'est un fait de pre- 
mière importance pour l'histoire des origines de la civilisation. 


FM: Raymonp War, obligé de quitter Paris aussitôt après le 
Congrès pour diriger une campagne de fouilles en Palestine, n’a 
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Prof. Ad. LODS (Paris). 


LE ROLE DE LA TRADITION ORALE .- 
DANS LA 
FORMATION DES RÉCITS DE L'ANCIEN TESTAMENT 


Ce n'est pas d'hier qu'on affirme le grand rôle joué par la 
tradition orale dans la transmission des récits consignés dans 


l'Ancien Testament. Tout un groupe de théologiens au! 


xvi et au xvin° siècles estimait que Moïse avait appris par 
cette voie ce qu'il dit sur les origines du monde, et ils s’atta- 
chaient à prouver que ces traditions s étaient cependant perpé- 
tuées avec une fixité parfaite. Tel Pascal ! ou Bossuet. « La 


vie de trois ou quatre hommes, écrivait celui-ci, remontait 


(de Moïse) Jusqu'à Noé, qui avait vu les enfants d'Adam et 


touchait, pour ainsi dire, à l’origine des choses. Ainsi les tradi-. 


tions anciennes du genre humain et celles de la famille 
d'Abraham, n'étaient pas malaisées à recueillir ; la mémoire en 
était vive, et il ne faut pas s'étonner si Moise, dans la Genèse, 
parle de choses arrivées dans les premiers siècles comme de 
choses constantes *. » 

Et plus d'un apologiste, persistant dans la même voie, a 
célébré l’étonnante fidélité de la mémoire chez les Orientaux, 
et, en général, dans les milieux où l’on recourt systématiquement 


à l’enseignement oral. 


Comme moyen d'apologie, la thèse était bien fragile : il suffit. 


de rappeler la pauvreté, la puérilité et la surprenante confusion 
des souvenirs que les rabbins de la Michna et du Talmud avaient 
conservés des tragiques événements que leur nation venait de 


1. Pensées, n° 870, dans l'édition Michaut (Fribourg, 1896.) 
2. Discours sur l’histoire universelle, 2° partie, chap. III (p. 207-208 dans 
l'édition Firmin Didot, 1855). 
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traverser ; faisant, par exemple, de Trajan un fonctionnaire 
romain exécuté sur l’ordre de l’empereur !; ou bien qu'on se 
souvienne du cas de ce bédouin de la tribu des Fouqarà qui, 
interrogé par les PP. Janssen et Savignac, leur donnait sa 
généalogie, c’est-à-dire ce qui, semble-t-il, devrait se fixer le 
plus solidement dans les souvenirs d'un primitif : cette liste 
remontait Jusqu'à Adam en dix-huit générations ?. La mémoire 
humaine est chose bien faillible en Orient comme ailleurs, mais 
cela n’empécherait pas, bien entendu, qu'elle ait eu son rôle 
dans la transmission des traditions chez les Hébreux comme 
chez les autres peuples. 

D'autres admettaient que les écrivains bibliques, à commen- 
cer par l’auteur de la Genèse, avaient eu à leur disposition des 
documents écrits. Et depuis Astruc (1753) ou plus exactement 
depuis qu’Eichhorn eut popularisé les idées du médecin français 
(1775, 1779), c’est l’étude de ces sources écrites qui a passé au 
premier plan. On sait comment des générations de critiques ont, 
au prix de bien des tatonnements sans doute, mais avec une 
sagacité pénétrante, reconstitué, souvent avec un haut degré de 
certitude, les sources de la Genèse d’abord, puis du Pentateuque 
tout entier, ensuite de l’ensemble des livres historiques. 

Actuellement encore, bon nombre d’exégètes s'en tiennent à 
l'analyse et au classement de ces sources écrites utilisées dans 
les livres bibliques actuels. Ils affirment bien, en général, qu'il 
a dû y avoir, avant la rédaction de ces antiques documents, une 
période de transmission orale, Mais beaucoup d’entre eux ne 
s'en occupent pas autrement, estimant apparemment que l'on 
n’en peut rien dire que de vague et d'incertain. Il est significa- 
tif, par exemple, que M. Budde, dans sa remarquable Ges- 
chichte der althebräischen Litteratur (1906), n'ait pas de 
chapitre consacré à la formation et à la transmission orale des 
traditions hébraïques, du moins de celles qui n'avaient pas été 
formulées en vers. Aussitôt après les chapitres concernant l’an- 
cienne poésie, vient celui qui traite de la littérature historique. 

Cependant l'importance de ce facteur de la tradition orale et 
la nécessité de l’étudier de près s'imposent de plus en plus à 
l'attention du monde savant. 


4. Commentaire sur la Meguillat Taanit, § 29. 


2. Mission archéologique en Arabie, suppl. au Volume II, Coutumes des 


Fuqarä. Paris, Geuthner, 1914, p. 4, 
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Pour ne citer qu'un fait, des études de détail, dont quelques- 
unes déjà relativement anciennes, ont mis en lumière l'étroite 
parenté de certains récits bibliques avec des contes populaires 
appartenant au folklore oriental, voire au folklore universel ; 
ainsi l'épisode de Samson et de Dalila présente des affinités, 
remarquées déjà par Voltaire et amplement confirmées par 
Wilcken et par Sir James Frazer, avec la légende de Ptérélaos, 
celle de Nisos et bien d'autres. L histoire d’Esther est apparentée, 
d'une part au conte qui sert de cadre aux Mille et une nuits, 
celui dont Schéhérazade est l'héroïne, de l’autre aux mythes baby- 
loniens d’Ichtar et de Mardouk. Le thème très répandu racontant la 
visite d’un dieu dissimulé sous une forme humaine, thème dont 
la variante la plus connue est l’aventure classique de Philémon 
et de Baucis, se retrouve dans toute une série de récits bibliques 
insérés dans les histoires d'Abraham, de Gédéon, de Manoah 
sans parler de la parabole évangélique du jugement dernier 
(Matth. 25, 31-46). L'inauguration d'un sanctuaire par un feu 
divin était également un motif courant dans les traditions hiéro- 
logiques de la Palestine comme dans celles de la Grèce : ainsi, 
disait-on, avait commencé le culte sur le rocher-autel d’Ophra 
(Jug. 6, 21), à l'autel du Carmel (1 Rois 18, 38), à ceux du 
tabernacle (Lév. 9, 24), de l’aire d Aravna à Jérusalem (1 Chron., 
21, 26), du Temple (2 Chron. 7, 1). On pourrait faire des 
remarques analogues pour les thèmes du sacrifice humain, de la 
descente d’un héros isolé dans le camp ennemi, des dieux volés, 
etc.. 

Des recherches d’ensemble ont été instituées et se poursuivent 
dans la voie ainsi ouverte. De la toute une floraison de travaux 
dont quelques-uns de premier ordre. Il suffit de rappeler ceux 
de Sir James Frazer (The Folk Lore in the Old Testament) de 
MM. Gunkel, Gressmann, et de leur collaborateurs, MM. Hans 
Schmidt, Staerk, Max Haller, de M. Jirku! ou les ouvrages en 
français de M. Nourry? ou de M. Harari3. | 


1. Die dlleste Geschichte Israels im Rhamen lehrhafter Darstellungen. 
Leipzig, Deichert, 1917. 

2. P. Saintyves, Essais de folklore biblique, magie, mythes et miracles 
dan; l'Ancien et le Nouveau Testament. Paris, Nourry, 1923. 

3. Haim Harari, Lilléralure et tradition. Paris (Leroux) et Genève 
(Georg), 1919. ; 
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Dans cette production, il y a de l'excellent et du moins bon. 
Comme il arrive d’ordinaire quand des points de vue nouveaux 
font leur apparition à l'horizon scientifique, certains esprits 
croient y trouver l’explication universelle ou a peu près univer- 
selle, capable de résoudre tous les problèmes. Ils trouvent par- 
tout <> thèmes et des séquences. Certains Allemands, notam- 
ment, ont érigé la méthode qu'ils appellent traditions Fosco 
en rivale et en ennemie de la Literarkritik, de la critique philo- 
logique et historique. Quelques esprits, M. Harari par exemple, 
semblent avoir vu dans le procédé nouveau un moyen de res- 
taurer les conceptions traditionnelles. D’autres ont versé dans 
des fantaisies qu'il est bien permis de qualifier d’hypercritiques. 

On a le sentiment que des impulsions fécondes ont été don- 
nées, mais qu'il y a eu aussi des tentatives un peu désordonnées, 
des outrances dont il faudra revenir, comme on a dû en rabattre 
des hautaines prétentions qu'affichait, il y a quelque vingt ans, 
le panbabylonisme, cet impérialisme rétrospectif inspiré à cer- 
tains assyriologues d’Outre-Rhin — et à quelques autres — par 

les découvertes de l'archéologie combinées avec l'histoire com- 
parée des religions. : 

L'intention très modeste de la présente communication est, _ 
d'une part, d’affirmer — en dépit des défiances fort explicables 
de certains esprits épris de mesure — le bon droit et la possibilité 
d'une étude méthodique de la tradition orale hébraïque, d’autre 
part d’assigner à cette étude la place légitime qu elle peut reven- 
diquer dans l’ensemble des recherches sur l'antiquité israélite. 

Au lieu d’opposer les uns aux autres nos divers moyens d’inves- 
tigation, de prétendre, par exemple, condamner les résultats de 
la critique des textes au nom de l’histoire de la tradition — ou 
de l'archéologie ou de l'histoire comparée des religions, — quand 
donc nous efforcerons-nous de combiner les renseignements four- 
nis par ces diverses méthodes? En vérité, nous sommes trop 

pauvrement informés sur quantité de points, voire sur des périodes 
entières de l’histoire d'Israël, pour nous permettre le luxe de 
rejeter une partie quelconque des données qu'on peut légitime- 
ment tirer des rares monuments épigraphiques ou littéraires 
qui nous sont parvenus. 

Pour pouvoir utiliser concurremment nos divers moyens 
d'investigation, il suffit de les classer méthodiquement, en 
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tenant compte, notamment, du degré de certitude auquel chacun 
d’eux peut prétendre. 


Au premier rang, on placera les informations fournies par. 
les textes épigraphiques et en général par les fouilles faites en 
Palestine et en Syrie, en Asie Mineure, en Égypte, en Assyrie 
et en Babylonie. Sur la valeur des données de l’archéologie 
nous sommes pleinement d’accord avec les panbabylonistes de 
toute tendance, ainsi qu'avec M. Naville. Les monuments sont 
des documents contemporains des événements : ils nous apportent 
des témoignages de premier ordre et qui doivent s'imposer à 
l'historien, pourvu, bien entendu, qu'on les lise avec les réserves 
nécessaires, que, par exemple, on ne croie pas toujours sans 
contrôle aux exploits dont se vantent les Pharaons, et pourvu 
surtout qu'on n’étende pas la confiance que méritent Jes données 
épigraphiques aux inductions et conjectures, souvent fort aven- 
tureuses, que certains archéologues croient pouvoir fonder sur 
ces textes. Plus d’un, soit dans l’école panbabyloniste, soit en 
dehors d’elle, a une fâcheuse propension à présenter ses hypo- 
thèses personnelles comme les données de « l'archéologie ». 

Malheureusement, ces textes contemporains sont encore fort. 
rares et ne fournissent que quelques jalons très précieux assuré- 
ment, mais assez espacés sur la longue route parcourue par le 
peuple d'Israël. Et notre principale source d'information est 
toujours le recueil biblique, c'est-à-dire une bibliothèque 
d'œuvres littéraires, 

Avant de pouvoir utiliser les renseignements fournis par 
cette seconde source, il faudra étudier leur fransmission écrite 
selon les méthodes éprouvées de la critique philologique et 
historique : il y aura à établir, dans la mesure du possible, la 
teneur du texte primitif, en tenant compte de la revision à 
laquelle l'ont soumis les massorètes, en utilisant prudemment 
et selon leurs caractères propres, les versions les plus antiques. 
Dans le texte le plus ancien auquel on aura pu parvenir, il 
faudra, en se fondant sur les inégalités de style, les dissonances 
et les contradictions qu'il présente, distinguer les gloses, dis- 
cerner les remaniements, reconstituer, s’il se peut, les sources 
compilées ou librement utilisées par les rédacteurs. 
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Ce serait, en effet, une erreur complète de traiter les textes du 
canon hébreu comme ceux des: inscriptions égyptiennes ou 
assyriennes, dont la teneur, fixée ne varietur, est celle même 
qu'a entendu reproduire le lapicide. Ici nous avons affaire à des 
textes littéraires ; il faut leur appliquer d’autres règles de cri- 
tique qu'aux documents épigraphiques. On devra les étudier 
comme on étudie les œuvres des historiens grecs ou latins, celles 
des annalistes arabes ou des chroniqueurs de notre moyen âge, 
en tenant compte des habitudes de composition des anciens 
Hébreux, habitudes qui différaient des nôtres et de celles des 
Grecs, sans toutefois être identiques à celles des non civilisés, 
ainsi que l’a soutenu, dans un curieux travail, M. Parrot!, qui 
crovait pouvoir justifier ainsi l’état chaotique de certaines pages 
de la Bible actuelle : la perfection classique de nombreux 
autres récits de cette même Bible prouve, au contraire, que les 
anciens conteurs hébreux étaient des maîtres comparables aux 
meilleurs historiographes de l'antiquité classique. 

Ce premier travail accompli et les sources des livres actuels 
reconstituées dans la mesure du possible, je dis que nous sommes 
en état souvent de remonter plus haut et de suivre les récits 
israélites au temps où ils se transmettaient encore oralement. 

La méthode à observer a été brillamment exposée par 
M. Gunkel dans l'introduction publiée en tête de son commen- 
taire sur la Genèse ?. Elle a depuis été appliquée — avec moins 
de mesure, je dois le dire — par M. Gressmann dans son livre 
sur « Moise et son temps »*. Ces ouvrages sont bien connus de 
tous les spécialistes. Je me bornerai donc à indiquer très rapide- 
ment les points principaux, en prenant mes exemples, non 
plus dans le Pentateuque, qu'ont étudié les deux savants que je 
viens de nommer, mais dans les livres suivants, ceux de Josué, 
des Juges et de Samuel. 


1. Défense de la Bible contre la critique négative dite « Haute Critique » 
au moyen de l'observation des mœurs et de l’étude de la littérature d'un 
peuple primitif, par A. Parrot, missionnaire à Madagascar, Montbéliard, 
Mathiot-Renaud, 2 vol., 1919. 

2. Handkommentar zum Alten Testament, Genesis, 3° éd., 1910, p. vrr-c. 
Tiré aussi à part sous le titre Die Sagen der Genesis, Gettingue, Vanden- 
hoeck et Ruprecht. 

3. Mose und seine Zeit, Gæœttingue, Vandenhoeck et Ruprecht, 1913. 
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Que les récits contenus dans cette partie de la Bible aient, 
presque sans exception, dû assez longtemps circuler oralement 
avant d'être mis par écrit pour la première fois, c'est ce qui 
ressort du témoignage des textes eux-mêmes. La très ancienne 
relation de l'occupation de la Palestine par les Israélites conser-. 
vée au ch. 1° du livre des Juges et dans certaines parties de 
celui de Josué fait allusion à la conquête de Jérusalem, qui ne 
fut opérée que par David (Jug. 1, 21; Jos. 15, 63) et à l’an- 
nexion de Guèzer, qui n'eut lieu que sous Salomon (Jug. 1, 29; 
Jos. 16, 10). Elle n’a done été mise par écrit que plusieurs 
générations après le début de l’occupation. 

Cette observation s'applique même à la. partie des sources 
hébraiques qui fait le plus l'impression d'un document contem- 
porain des faits, je veux dire aux merveilleux mémoires sur le 
règne de David utilisés dans le second livre de Samuel. On y lit, 
en effet, des phrases comme celle-ci: « Ce jour-la Akich (roi 
philistin de Gat) donna à David (la ville de) Ciglag. C’est pour- 
quoi Ciqlag appartient encore aujourd’hui aux rois de Juda » 
(1 Sam. 27, 6). Au temps où ceci a été écrit le royaume de Juda 
existait donc, séparé de celui d'Israël, et avait déjà eu plusieurs 
rois. Le mémorialiste vivait donc au plus tôt sous Asa, troisième 
souverain de Juda, c'est-à-dire une soixantaine d’années après 
la mort de David. Ainsi, même dans ce cas exceptionnel, la 
tradition s'était interposée entre les faits et le rédacteur. 

Il serait capital évidemment de savoir ce qui est advenu aux 
divers récits pendant le temps de leur transmission orale, Mais 
comment procéder ? 

Il y a d’abord les cas — extrêmement rares — où nous possé- 
dons d'une part un document très ancien, contemporain, ou à peu 
près, des événements, et d'autre part un récit des mêmes faits plus 
moderne et cependant puisé dans la tradition orale. Citons, par 
exemple, la victoire de Débora et de Baraq sur Sisera, qui nous 
est connue par deux relations, l'une en poésie (Juges 5), l’autre 
en prose (Juges 4), ou la mort de Goliath: nous en avons une 
version antique, ot le redoutable Philistin est tué par un des 
paladins de David, nommé Elhanàn (2 Sam. 21, 19), et une 
autre, infiniment plus moderne, plus dramatique, idéalisée, 
augmentée de discours édifiants et d’épisodes touchants, ot le 
géant est abattu par un enfant qui n’est autre que David lui- 
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même (1 Sam. 17). On suit facilement ici le travail accompli par 
l’imagination populaire. 

Mais des cas aussi favorables sont, je le répète, exceptionnels. 
D'ordinaire, nous sommes en présence de deux ou trois versions 
de la méme tradition, toutes postérieures aux événements et 
provenant des diverses sources où ont puisé les rédacteurs des 
livres actuels de Josué, des Juges ou de Samuel. La question 
qui se pose est de savoir si nous pouvons remonter dans l’his- 
toire de la tradition plus haut que l'époque où ont écrit les auteurs 
des plus anciennes de ces sources, les historiographes des écoles 
-qu’on appelle « yahviste » et « élohiste ». 

La réponse dépend de la manière dont les auteurs de ces 
antiques recueils ont traité les récits qu'ils puisaient dans la tra- 
dition orale. S'ils n’en ont emprunté que la matière au folkore 
de leur peuple et les ont après cela repétris, repensés, pour .leur 
faire exprimer leur propres conceptions religieuses les plus pro- 
fondes, alors il est pratiquement à peu près impossible de recon- 
stituer la tradition orale telle quelle était avant les transforma- 
tions que leur ont fait subir ces puissants esprits. Supposez que 
nous ne possédions sur l’histoire d Adam et d'Ève d'autre source 
que le Paradis Perdu de Milton ; il ne serait guère possible de 
deviner ce qu'étaient les récits de la Genèse qui ont servi de 
canevas au poète. 

Si, au contraire, les écrivains des écoles J et E se sont atta- 
chés avant tout à noter les récits tels qu'ils pouvaient les 
entendre de la bouche. des meilleurs conteurs de traditions, 
sans en altérer le fond ni la forme même, alors, on peut espérer 
rencontrer dans leurs recueils des narrations stéréotypées déjà 
depuis une ou plusieurs générations et qui äuront conservé 
chacune en quelque sorte le parfum spécial de l’époque qui lui 
a donné sa forme. 

Ces deux façons de concevoir l'attitude des écrivains J et E à 
l'égard des traditions populaires sont soutenues, l’une et l’autre, 
par des critiques de valeur, la première, par exemple, par 
M. Bernhard Luther, la seconde par M. Gunkel. Pour ma part, 
j'inclinerais résolument pour la seconde façon d'envisager les 
choses. ; 

On constate, en effet, entre les divers récits qui faisaient par- 
tie d'une même collection, de la série J par exemple, des 
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nuances si caractérisées dans les conceptions religieuses, dans 
les idées morales, dans les formes littéraires, qu'il semble 
impossible de soutenir qu'ils reflètent tous la pensé et la physio- 
nomie artistique d’une seule et même personnalité, de la person- 
nalité qui les a mis par écrit. 

Des morceaux presque purement profanes comme les histoires 
d'Éhoud, de la campagne de Gédéon à l'E. du Jourdain, d'Abi- 
mèlek, de Mika, du règne de David, sont évidemment d'une 
inspiration religieuse fort différente de quantité d’autres récits 
provenant du même recueil J, comme l'histoire du passage du 
Jourdain ou celle de la vocation de Gédéon, où Yahvé intervient 
constamment de la façon la plus merveilleuse dans le détail des 
événements. 

Les sources J et E rapportaient, sans*émettre aucun blame, 
l'érection d'une statue ou d’un éphod par les Danites et, dans la 
forme originelle de ces documents, la fabrication d’un éphod 
par Gédéon (Jug. 8, 27 *). Et pourtant le culte des images ne 
répondait apparemment pas au point de vue personnel des écri 
vains ; car, à dessein évidemment, ils n’ont jamais attribué pra- 
tique semblable aux patriarches. Les écrivains ont donc laissé 
passer ici, sans l’atténuer, un trait qu'ils tenaient de la tradition 
antérieure. 

Mémes disparates dans les idées morales. Il ya des récits qui 
célèbrent comme l'une des qualités principales chez leurs héros 
l'humilité, le timidité naturelle qui ne se laisse faire violence 
que par la promesse du secours divin :-qu’on se rappelle l’atti- 
tude prêtée à Saül (1,Sam. 9, 21 J), à Baraq (Jug. 4, 8 E), à 
Gédéon (Jug. 6, 15 J et 7, 9-15 E). — Et à côté de ces pages il 
y ena d'autres — dans les mêmes sources écrites, parfois dans 
la biographie d’un même personnage — qui campent devant nos 
yeux de rudes figures de guerriers fiers, audacieux jusqu'à la 
témérité, chatouilleux sur le point d'honneur et se vengeant 
sans pitié de quiconque doute de leur force : tels Gédéon chà- 
tant cruellement deux villes israélites qui n’ont pas cru à ses 
succès futurs (Jug.-8, 4-21), Abimèlek se faisant achever par 
son valet d'armes pour qu'il ne soit pas dit qu'il a été tué par 
une femme (Jug. 9, 54), Jonathan attaquant le camp philistin 
avec un seul compagnon (1 Sam. 14, 1-15). 


Autre exemple des différences dans l'appréciation morale des 
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faits. Le yahviste et l’élohiste reproduisent sans broncher des 
récits où l’on voit des Israélites se piller les uns les autres en 
pleine paix, une femme assassiner l'hôte qu'elle a attiré sous sa 
tente. Et l’on perçoit encore dans la narration l'approbation 
explicite ou tacite qui accueillait à l'origine les récits de ces 
exploits. Jaël est bénie entre toutes les femmes pour un meurtre 
que le plus arriéré des bédouins condamnerait comme un sacri- 
lege. Et au tour donné à l’histoire de Mika on reconnait encore 
clairement que les rieurs étaient du côté des voleurs et non du 
parti du volé 1. Il est difficile de croire que cette façon de juger 
répondit pleinement au sentiment personnel des écrivains J et E, 
c'est-à-dire d'hommes du vin* siècle qui ont ailleurs célébré le 
désintéressement d'Abraham, la mansuétude de Joseph, la géné- 
rosité chevaleresque de David à l'égard de Sail. 

C'est done qu'ils ont scrupuleusement reproduit le récit tradi- 
ditionnel avec les nuances de sentiment qu'y mettaient les 
anciens conteurs, quand même celles-ci ne répondaient plus 
entièrement à leur manière d’envisager les choses. 

Au point de vue de la forme artistique, de même, les différents 
récits d’une même collection appartiennent à des stades fort 
divers dans l’évolution de l’art de raconter. On retrouve dans | 
les livres de Josué, des Juges, de Samuel, les deux types 
extrêmes que M. Gunkel a si bien caractérisés dans la Genèse. 

Il y a le récit bref, ramassé — tel celui de la prise de Debir 
(Jug. 1, 12-15), l'histoire d'Éhoud ou l'épisode de l'enlèvement 
des portes de Gaza par Samson {16, 1-3). Dans ce type de récit 
pas de descriptions, très peu de discours, point d'analyse des 
sentiments des acteurs. Le tour en est volontiers humoristique. 
On ne recule pas devant les détails réalistes. 

Mais à côté de ces récits brefs, d'un art encore assez primitif, 
bien que très vigoureux et parfois très fin, il y en a d’autres 
qui sont conçus selon une formule sensiblement différente : telles 
les histoires de Rahab, du vœu de Jephté, de la naissance de 
Samson, de l'enfance de Samuel, du combat de David et de 
Goliath ou les deux versions de l’acte de générosité de David. La 
narration est beaucoup plus développée ; des péripéties succes- 
sives préparent habilement le dénouement. Le ton général aussi 


{. Notamment Jug. 13, 23-26. 
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est différent : la note tendre ou pathétique domine. On aime les 
béros qui pleurent de douleur jou d'émotion. Les personnages 
font volontiers de magnifiques di. de leur foi religieuse. 

Entre ces deux types littéraires si tranchés vient se placer 
toute une série de narrations de caractère intermédiaire ,permet-. 
tant de voir comment on a, peu à peu, passé d’une formule à 
l’autre. 

Ce n'est apparemment pas un même écrivain qui a coricu et 
pratiqué ces manières si diverses de raconter. Il est infiniment 
plus probable qu'elles représentent le gout de générations diffé- 
rentes de conteurs et d’auditeurs, les récits du type le plus bref 
s'étant stéréotypés à une époque plus ancienne et ayant depuis, 


à 


lors été répétés à peu près mot pour mot. 

Ceci ne veut pas dire que les rédacteurs des recueils J et E se 
soient bornés au rôle de phonographes enregistreurs. En dépit 
de leur grande piété pour le passé, ils ont imprimé à leur œuvre 
quelque chose de leur personnalité. Et c'est ce qui permet de 
reconnaître que tel récit a dû appartenir à la série J, tel autre 
à la collection E ou à l'ouvrage sacerdotal. Ils ont employé 
chacun le vocabulaire particulier de son milieu. Ce sont eux qui 
ont mis de l’ordre, de la liaison entre les traditions. Ils ont par- 
fois laissé percer leurs préférences religieuses. Ils ont ajouté çà 
et la des notices inspirées par des préoccupations d’historien. 

Mais, d'une façon générale, la piété pour le passé nous paraît 
l'avoir emporté de beaucoup chez les rédacteurs des anciens 
recueils J et E sur la préoccupation d'exprimer leurs vues per- 
sonnelles ou de-donner à de vieux récits une forme littéraire qui 
répondit à l'esthétique de leur temps. 

Et dès lors on pourra reconstituer, pour quelques générations 
du moins, une histoire de la tradition au temps où celle-ci se 
transmettait oralement. Naturellement, en effet, les narrations 
ou regnent les idées religieuses les plus naives, les conceptions 
morales les moins affinées, celles qui ignorent l'art des dévelop- 
pements longs et nuancés représenteront pour nous le stade le 
plus ancien. 

Pour l'établissement de cette chronologie on trouvera aussi 
d’utiles indications dans l’étude des additions faites à un récit 
antérieur et dans la comparaison des variantes d un même thème 
traité plusieurs fois. 


LA TRADITION ORALE DANS L'ANCIEN TESTAMENT 479 


C'est seulement après avoir achevé cette double enquête sur 
la transmission écrite d’une tradition donnée, puis sur sa trans- 
mission orale, ‘qu’on pourra utilement aborder le troisième pro- 
blème ; celui de l'origine de cette tr adition : a-t-elle pour point 
de denari des faits historiques ? Et alors, lesquels ? Sinon, com- 
ment s'est-elle formée ? D'éléments Senne ou d'emprunts au 


folklore ? 


J'arrête ici ces indications bien longues et cependant trop 
sommaires. Et je termine par un double vœu. 

Que mes collégues, les critiques de l'Ancien Testament, 
veuillent bien, après avoir discerné les sources écrites et avant 
de reconstituer l’histoire politique, littéraire et religieuse d'Israël, 
faire une place à l’étude de cette période de transmission orale. 
Elle leur expliquera bien des choses, par exemple la perfection 
littéraire du premier monument de la littérature écrite d'Israël 
— l'histoire de David — : l'auteur était l'héritier de plusieurs 
générations de conteurs. Elle leur rappellera que tout, dans les 
livres actuels, ne doit pas être expliqué par des fautes de copie, 
des remaniements de rédacteurs, des corrections de théologiens. 
Avant de tomber aux mains des scribes, les traditions israélites 
ont été longtemps le domaine des narrateurs populaires, qui les. 
ont traitées, enrichies ou simplifiées, selon des lois particulières 
qu'il faut connaitre 

Mon deuxième vœu. s'adresse aux spécialistes du folklore 
auxquels j'adjoindrais ceux de l’ethnologie et de l'archéologie. 
Qu'ils veuillent bien se garder de construire leurs inductions 
sur les textes bibliques actuels sans tenir compte de leur mode 
de formation, affectant de regarder comme nul et non avenu le 
travail de la critique philologique et historique. Tout élément 
de vérité négligé — je pourrais en donner des exemples cruels 
— se venge tôt ou tard de ceux qui ont bâti sans lui. Le travail 
du comparatisme — qu'il s'agisse de folklore ou d'histoire des 
religions — ne peut être fécond que s’il prolonge les lignes de 
l’histoire documentaire et non pas s'il prétend lui faire violence. 

A tous je. proposerais le programme que le comte Goblet 
d'Alviella formulait dans le titre même d'un mémoire présenté 
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au Congrès d'Histoire des Religions tenu a Leyde en 1912 : « De 
l'assistance mutuelle que doivent se prêter la méthode historique 
et la méthode comparative dans l’histoire des religions ». 


A la suite de cette communication, M. À. Dussaud se déclare 
d'accord avec l’orateur sur tous les points. Mais il observe que la 
méthode préconisée constitue une extension considérable de 
celle de l’ancienne critique biblique, dont les résultats doivent 
par conséquent, être revisés, notamment en ce qui concerne 
l'explication des récits bibliques. 


M. Harald INGHOLT (Copenhague). 


THE LEVIRATE AND PALMYRA! 


The levirate, the marriage with a brother’s widow, is an old 
institution on Semitic soil. Not to speak of the « Old-Assyrian » 
laws, we find it in the Old Testament, applied in the well- 
known history of Judah and Tamar (Genesis, ch. 34) and in 
detail explained Deuteronomy, ch. 25, 5f. in following terms : 
‘< If brethren dwell together and one of them die, and have no 
son, the wife of the dead shall not marry without unto a stran- 
ger: her husband’s brother shall take her to wife. And it shall 
be that the firstborn, which she beareth, shall succeed in the 
name of his brother, which is dead, that his name be not put out 
of Israel ”. If the brother-in-law, the levir, refuses, then ‘‘ his 
brother’s wife shall come unto him in the presence of the elders 
and'loose his shoe from off his foot, and spit in his face, and 
shall answer and say : So shall it be done unto that man, that 
will not build up his brother s house. And. his name shall be 
called in Israel: The house of him that hath his shoe loosed ”. 
The only condition stated in the text above is that the brothers 
dwell together, that is, on the same family estate or inthe same 
town. The levirate is looked upon as an obligation. Nobody 
could force the levir to marry the widow; but if he refused, he 
was punished by the above mentioned Halisah-ceremony : he 
and his house were marked and he himself was no longer 
regarded as a normal citizen among his people, since because 
of his action his brother’s name would be put out of Israel. Only 


1. Meissner, Orientalistische Literaturzeitung, 1920, p. 246-248. Peiser, 
ib., p. 248. 


Congrès. Histoire des Religions, 31 
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when a man dies without sons, is he regarded as completely 
dead. i 

So far as the times after the Deuteronomy are concerned, the 
levirate is alluded to in Leviticus (ch. 18, 16 and 20, 21), but 
there it is strictly forbidden to marry a brothers wife. Now, 
as we shall see, the levirate did not disappear in the following 
time, so the clause in Leviticus is either stating the general 
rule from which the levirate marriage is the only exception, or, 
what to me is more probable, the prohibition in Leviticus repre- 
sents an ideal that was not attained. The levirate seems after 
the time of Deuteronomy to be considered objectionable. The 
levir did not like to be forced into a marriage, the children of 
which were not regarded as his own, and furthermore there was 
this passage in Leviticus, which clearly forbade the leviration. 
In the above cited passage of Deuteronomy : ‘ If brethren ‘dwell 
together and one of them die and have no son ”, the last words 
‘have no son” are in the New Testament (Mt. 22, 24), Josephus 
(A. J., 4, 8, 23) and perhaps already in the Septuagint (oréoua) 
translated by ‘‘ have no child ”. This interpretation made it 
possible to avoid the levirate in all the cases, where the deceased . 
had left a daughter. On the other hand, the Hebrew text has 
clearly “ D) Uxpi ”, and further, the daughters could not 
continue the name of their father. 

In the Talmud, the modifications are still greater: if a man 
dies without children, his brother inherits the widow and the 
estate, but he may divorce the widow through the Halisah 
ceremony, and in some cases he has to. In Deuteronomy the 
levirate was an obligation, the Halisah a punishment, but in 
the Talmud it is even said, that the Halisah is preferable to the 
levirate (Aba Saul). The passage ‘‘ spit in his (o: the levir’s) 
face ” is explained by the Talmud as spit on the ground before 
the eyes of the levir (Jer. Yebamot. XII, 6). Among the later 
authorities the opinions differ: Maimonides and the Spanish 
school generally uphold the levirate, while Rabbi Tam and 
the Northern school prefer Halisah. The Samaritans and also the 
Karaites followed a slightly different course, only practising the 
levirate marriage, when the woman was bethrothed and the 
marriage had not been consummated !. 


1. A similar clause in the Old-Assyrian laws, see Meissner, op. cit. 
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If we go south of Palestine, we find the levirate in use among 
the pagan Arabs. If a man died without sons, the nearest male 
relative continued the marriage, the children of which were 
regarded as those of the deceased. In the time of Mohammed it 
seems to have happened several times, that a brother or a more 
distant relative claimed the widow by right of inheritance. 
-Mohammed himself did not favor this and forbade it in the 
Koran : (S. IV, 23): ‘* O ye believers, it is not allowed to 
inherit women against their will! ”’. 

We have now seen, how common an institution the levirate 
was on Semitic ground. It would therefore not be a_ priori 
impossible, if we also in Palmyra met traces of this custom. So 
far as I know, Clermont-Ganneau, the late brilliant orientalist 
and archaeologist, is the first who has tried to show, that also 
in queen s Zenobia’s city the laws of the leviration existed 
(Odeinat et Vaballath, Revue Biblique, 1920, 382-419). His point 
of departure is a newly found Palmyrene inscription, where 
- Zenobia is named: ‘‘ Septimia Bat-Zabbai..... daughter of 
Antiochus ”. We learn here for the first time that the name of 
Zenobia's father was Antiochus, the Palmyrene equivalent of 
which probably would be Haliphi. But ‘ Bat-Zabbai ”, her 
Aramaic name, means litterally ‘ daughter of Zabbai ”. How 
-can this ‘‘ daughter of Zabbai ” at the same time be the daughter 
of Antiochus ? Clermont-Ganneau maintains as his solution, 
that this is just a case of leviration. The mother of Zenobia was 
first married to Zabbai, who died. The brother of Zabbai, Antio- 
chus, was then according to the law of leviration forced to 
marry the widow, and he became thus the father of Zenobia. 
One might say that Zenobia in this way had two fathers 
Zabbai, her theoretical father, and Antiochus, her ‘* father after 
the flesh ”’, a ‘‘ pater” and a ‘‘ parens ”. Now Zosimus tells us 
that during the mutiny in Palmyra in the year 273, the rule 
was given to a certain ‘‘ Antiochus, parens Zenobiae ”, whom 
Aurelian after the destruction of the city treated with surprising 


p. 247. — Cf. Lods, La croyance à la vie future et le culte des morts dans 
l'antiquité (Paris, 1906), p. 76. — Billauer, Grundzüge des baby ltalmudi- 
schen Eherechts (Heidelberg, 1910), p. 75-78 and Johannes Pedersen, 
Israel (Koebenhavn, 1920), p. 49 f. 

1. Juynboll, Handbuch d. islamischen Rechts, p. 185. 
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leniency. He is perhaps the same Antiochus, the father of 
Zenobia, and Zosimus would have a good reason to employ the 
word ‘* parens ” rather than ‘‘ pater ”. These are shortly the 
ingenious remarks of Clermont-Ganneau as to the double name 
of Zenobia and other similar names. 

Perhaps the custom of leviration can help us in interpreting 
another monument from ‘‘ Tadmor ” which is now in the Serail 
in Palmyra. 

It was first reported and. publeied ba the American traveller 
Post, then by the Danish Orientalist ‘Oestrup, the Russian 
archaeological expedition to Syria and lastly by Chabot. 

The relief forms the one side of a sarcophagus and represents a 
man lying on the funerary couch. Behind him on a much smaller 
scale are three boys or young men standing, and in the left 
corner, seated on a chair, a lady. The dominating male figure is 
unbearded, dressed in Oriental-Roman fashion : chlamys and 
long embroidered trousers. With his left hand he holds a cup, 
while the other hand rests upon his right knee ; on his head is 
the well-known modius?, around which a garland with a 
male bust in the center. The inscription, placed over his right 
shoulder, gives us his name: Barateh son of Barnabu, son of 
Barnabu. The next person is also unbearded, but has no 
headdress and wears the simple chiton and himation. The ins- 
cription to his left names him: Barateh, son of Barnabu his bro- 
ther. Third comes a youth of similar size and costume : Barnabu, 
son of Barnabu his brother. Fourth, next to the woman : Nabu- 
gadi, son of Barnabu his brother. Finally in the corner Atema, 
daughter of Mogimu, son of Ghibun, their mother: She has a 


1. Post, Palestine Exploration Fund, Quarterly Statement, 1891, p. 36. — 
Oestrup, /istorisk-topografiske Meddelelser til Kendskabet til den syriske 
Oerken, Koebenhavn, 1895, p. 63. — Bulletin of the Russian Archaeological 
Institute in Constantinople, vol. VU, pl. XIV and Chabot, Choix d’In- 
scriptions de Palmyre, pl. XXVII, nr. 13 (text ib., p. 112). 

2. All Palmyrenes represented with this headdress are unbearded. Per- 
haps they are priests, cf. the tesserae with similar representations and 
the inscriptions : 32 ND ‘ priests of Bel ”, Sachau, ZDMG, XXXV, 
pl. I, p. 744. — Euting, Florilegium M. de Vogüé, p. 238, n. 6. — Spoer, 
JAOS, XXVI, I, p.113.— Lidzbarski, Ephemeris f. Semitische Epigraphik, 
IH, pl. IV, p. 34 and Clermont-Ganneau, Recueil d'Archéologie Orientale, 
VII, 364-365. 
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veil over her head, earrings in the forms of grapes, in her hand 
the spindle and distaff, and the locks coming down over her 
shoulders, the last three characteristics pointing to the first half 
of the second century as a possible date for the monument !. 

The non-plus-ultra of explanation is given by a traveller, who, 
ignoring sor disregarding the inscriptions, declares that the 
“monument nepresents ‘ the god of wine and four of his 
worshippers, in pose and general expression nothing, however, 
to suggest excess or revelry ”. 

The usual explanation of the relief is that we have here the 

representation of a mother with her four children. The four 
male persons would then be brothers, which also the inscriptions 
seem to indicate. This interpretation however, has certain 
difficulties ? : it is strange and impractical that two brothers 
should, have the same name, Barateh. It is astonishing that the 
husband and father is not figured at all. Further, if the three 
young men were the brothers of the big man with the modius, 
it would have been more natural to write simply: Barateh, his 
brother... Barnabu, his brother, etc. I suggest following inter- 
pretation : We have here an example of the levirate-marriage. 
Barateh, the big man with the modius married Atema, but he 
died childless. Then his brother, Barnabu, had to marry Atema, 
his sister-in-law, by whom he had the three children : Barateh, 
Barnabu and Nabugadi. I take consequently the inscriptions in 
a different way : Barateh, son of Barnabu his brother, ‘‘ his ” 
‘referring to Barateh the first, the all-dominating figure next to 
Barateh in question. In a similar manner with Barnabu and 
Nabugadi, where win ‘his brother ’’ might mean either the 
brother of Barateh the second (respective of ‘‘ Barnabu ”’) or 
what is simpler, refer also to Barateh the first. In the latter case 
InN written next to each of the three young men would 
refer in all three inscriptions to Barateh the first. 

After the interpretation given above the difficulty with the 
two names Barateh disappear, it only being natural that the first 
son of the leviration bore the name of the deceased, as whose 


4. Her eyes were probably made with two incised circles. See my notex 
in American Journal of Archaeology, 1922, p. 69. 

2. Cf. Clermont-Ganneau, Recueil d'Archéologie Orientale, II, p. 168- 
70 and Lidzbarsky, Ephemeris f. Semitische Epigraphik, I, 84. 
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own son he was regarded according to the law, and natural also 
that the second son, Barnabu, received the name of the levir, 
his real father. Finally we understand why Barateh the first 
occupies such a large and dominating place on the monument. 


Of course, these remarks are only tentative, but it would be 
interesting to see whether a future excavation of Palmyra might 
show monuments with similar peculiarities and thus confirm the 
conjecture, 


M. L. de SAUSSURE (Genève). 


“ae CADRE ASTRONOMIQUE DES VISIONS 
DE L’APOCALYPSE! 


Une communication à la I"° section du Congrès attire l’atten- 
tion sur le caractère cosmologique des systèmes religieux dans 
les centres primitifs de civilisation, et sur l'identité du système 
cosmologique répandu dans l’antiquité en Chine, dans l'Iran et 
à Babylone (tout au moins après la conquête perse). Le concept 
fondamental de cette cosmologie est celui d’un centre, impérial 
sur terre et polaire au ciel, entouré par les quatre points cardi- 
naux ou par les quatre phases cardinales de la révolution cos- 
mique. Ce système est complété, en Chine, par l'association de 
cinq couleurs à la série quinaire du centre et des quatre points 
cardinaux. 

Cette dernière particularité se retrouve, chez Zacharie, dans 
la correspondance de chevaux rouges et noirs, blancs et gris, 
avec les vents des quatre points cardinaux, celle du noir avec le 
nord étant spécifiée par le texte. Ces couleurs sont celles des 
points cardinaux chinois, sous la seule réserve que les chevaux 
bleu-vert clairs n’existant pas dans la nature, on a remplacé 
cette couleur, associée à l’est, par le gris qui en est la plus rap- 
prochée. Chez Ezéchiel les quatre astérismes qui marquent, dans 
le ciel, les quatre saisons et les quatre points cardinaux du fir- 
mament, sont indiqués, ainsi que l'étoile polaire désignée par 
les termes pierre de rubis et trône. Dans l’Apocalypse, ces 
diverses caractéristiques du système cosmologique se trouvent 
combinées et, ce qui est bien plus remarquable encore, on y voit 


1. L'auteur n'étant pas présent au Congrès, lecture est faite de sa com- 
munication par M. Israël Lévi, président de la section. 
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en outre l'association des quatre planètes périphériques aux 
quatre astérismes cardinaux d’Ezéchiel, ce qui est un trait 
caractéristique du système sino-iranien comme je l'ai montré 
dans le Journal asiatique. 

Quoique l’Apocalypse fasse partie du canon chrétien, il est 
évident que cette cosmologie, conforme à celle d'Ezéchiel et de 
Zacharie, est en rapport avec les idées rapportées de Babylone. 
C'est pourquoi j’ai cru devoir présenter cette communication à la 
IVe section du Congrès. 


Le monde céleste spirituel s’identifiant autrefois avec le firma- 
ment, l’Apocalypse nous présente, au centre, le trône du Sei- 
gneur suprême, localisé au pôle dans le système sino-iranien. 
Ce trône est entouré de 24 vieillards assis — qui symbolisent les 
24 fuseaux horaires aboutissant au pôle — puis des quatre ani- 
maux d’Ezéchiel énumérés dans l’ordre Lion, Taureau, Homme, 
Aigle ; enfin par la. foule des anges. Ces quatre animaux sont 
quatre astérismes étrangers au système chinois et dont il appar- 
tient aux assyriologues d'établir l'identification. 

Dans le système sino-iranien, les quatre astérismes marquant 
les points cardinaux du ciel sont associés aux quatre couleurs 
cardinales et aux quatre planètes cardinales, la cinquième planète, 
Saturne, étant considérée comme associée au centre, c’est-à-dire 
au pôle, à l'Empereur céleste ou terrestre. Or ces quatre planètes 
cardinales figurent, dans l’Apocalypse, sous la forme de quatre 
chevaux de couleurs différentes. Et, chose très remarquable, ces 
quatre chevaux sont mis en correspondance avec les quatre ani- 
maux symboliques, c'est-à-dire avec les quatre astérismes car- 


dinaux, comme c’estle cas également dans le système sino-ira- 
nien ? 


1. Voir Le syslème cosmologique sino-iranien dans le Journal asialique 
d’avril-juin 1923. 

2. En 1907, dans la Scienca Revuo, le savant russe N. Morozow a publié, 
en langue espéranto, un article intitulé Apocalypse et Astronomie, résumé 
par M, René de Saussure dans le Journal de Genève, 

M. Morozow a bien vu que le symbolisme de l Apocalypse est d’ordre 
astronomique; mais, faute de connaître l’association sino-iranienne des 


\ 
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L'Agneau de l’Apocalypse rompt successivement sept sceaux 
sur lesquels nous aurons à revenir à propos du symbolisme du 
chiffre sept. A la rupture des quatre premiers sceaux, chacun 
des quatre animaux adresse la parole au Voyant et s’écrie : 


« Viens et regarde ». Aussitôt un des chevaux, dont le cavalier 
porte les attributs de la planète correspondante, se met en 


marche. D'après l’ordre (précédemment indiqué) des animaux 


symboliques, cette triple corrélation est la suivante : 

1° Le Lion correspond au cheval blanc-brillant, dont le cava- 
her porte un arc et une couronne et part avec le désir de vaincre. 
Ces dernières particularités désignent la planète Jupiter, la plus 
brillante, qui correspond en Chine à l'est et au printemps et 
ouvre ainsi la carrière de l’année. ; 

2° Le Taureau correspond au rouge-feu, dont le cavalier 
chasse la paix de la terre. La planète Mars dont la couleur 
réelle est rouge, et qui est associée en Chine à l’élément feu, à 
la couleur rouge et à l’art militaire, est ici clairement désignée. 

3° L'Homme correspond au cheval de couleur noire (ou 


planètes aux couleurs canoniques, aux points cardinaux et à leurs asté- 
rismes, il n’a pas compris que le cavalier porte les attributs de la planète 
en cause. Il prétend identifier chacun de ces cavaliers à une constellation 
(par exemple : la balance du cavalier du cheval noir à la constellation de la 
Balance) ; ce qui, d’après le lieu sidéral, ainsi fixé, de quatre planètes, 
l'amène à conclure que l’Apocalypse fut composée d'après la vision d’un 
orage survenu à Patmos le 30 septembre 395 ; calcul entièrement illusoire 
puisque les cavaliers n’indiquent aucunement le lieu vrai des planètes, 
mais bien leur association canonique aux astérismes cardinaux représentés 
par les animaux symboliques. 

En outre M. Morozow, ne connaissant pas le concept cosmologique du 
centre et de la périphérie, omet Vénus parmi les planètes qu'il croit dési- 
enées par leur visibilité fortuite au-dessus de l'horizon de Patmos, et il 
remplace cette planète par Saturne, ce qui suffirait déjà à infirmer son 
calcul. 

Dans cet article le mot pôle ne figure pas ; et l’auteur voit dans le Trône 
du texte une constellation (Cassiopée) passant au zénith au moment consi- 
déré. De même M. Ungnad, dans son interprétation du texte d'Ezéchiel 
(Kulturfragen, Heft 3, S. 9), ne mentionne pas le pôle, si clairement dési- 
gné par les termes pierre de saphir et Trône. Il y ala une tendance d'ordre 
général : l’idée, si naturelle, que le pôle soit le centre, le trône, le som- 
met du ciel, semble inconcevable aux Occidentaux. Dans mon récent 
article sur le système sino-iranien, j'ai signalé maint exemple de cette 
incompréhension chez les sinologues et chez les iranistes. 
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sombre), dont le cavalier porte une balance ; balance commer- 
ciale puisqu’a ce propos il est question du prix des denrées : 
« un denier pour une mesure de blé, etc. ». La planète Mer- 
cure qui correspond en Chine à la couleur noire (ou bleu sombre) 
estici désignée avec évidence puisque, dans l’astrologie babylo- 
nienne, cette planète représente le dieu du commerce. 

4° L'Aigle correspond au cheval de couleur pâle, dont le 
cavalier se nomme la Mort, que suit le royaume des enfers. 

D'après l'astrologie orientale qui s'est perpétuée en Europe, 
on voudra voir ici la planète Saturne associée aux deuils et aux 
calamités ; mais il ne saurait en être ainsi d’après le système 
quinaire fondé sur le concept du centre et de la périphérie. 
Saturne est en effet la planète du centre "associée au trône dans 
l'Iran comme en Chine, et c'est Vénus, d’après la cosmologie 
sino-iranienne qui est ici en cause. Dans ce système, cette pla- 
nète correspond à la couleur blanche, à l'élément métal et à 
l'occident, côté du déclin et de la mort. « Elle préside aux 
tueries ! ». Dans le culte ancestral privé, c'est vers l’ouest que 
l'officiant se prosterne. D'une manière générale, quoique la pla- 
nète rouge (Mars) préside à la cavalerie et à l’art militaire, ce 
n’est pas elle qui symbolise la destruction et la mort, le rouge 
étant au contraire associé au sud, à l'été et a la plénitude de la 
vie. Le texte de l’Apocalypse est entièrement conforme à l'astro- 
logie chinoise lorsqu'il attribue au cavalier du cheval pâle le 
soin de présider aux tueries et aux fléaux, la guerre étant con- 
sidérée comme un châtiment et associée à l’ouest, à la planète 
blanche (Vénus), à la justice et aux exécutions. 

Sur un seul point, il y a désaccord avec le système chinois : 
le texte mentionne deux chevaux blancs, l’un blanc éclatant, 
l’autre pâle, tandis qu'il omet une couleur canonique chinoise : 
le bleu-vert, remplacé par le gris pommelé chez Zacharie. Mais 
l’évidente analogie des chevaux de Zacharie et de l’Apocalypse 
atténue la portée de ce détail qui s'explique d’ailleurs par cer- 
taines déformations survenues dans l'Iran sous l'influence baby- 
lonienne et signalées dans mon article du Journal asialique. 
Cette légère discordance ne modifie pas la constatation du fait 
essentiel, à savoir que dans l'Apocalypse on ne trouve pas seu- 


1. Voir Ed. Chavannes, Les Mémoires historiques de Se-ma Ts'ien, 
tome III, p. 371. 
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lement les traits généraux du système sino-iranien déjà repro- 
duits par Ezéchiel et Zacharie, mais encore cette particularité 
caractéristique de l'association de quatre planètes aux points 
cardinaux du firmament, particularité qui n'existe pas dans le 
système babylonien, au dire des assyriologues. 

À Babylone comme en Chine, le soleil et la lune s'ajoutent 
aux cinq planètes proprement dites, formant ainsi une série 
septénaire. Quoique entièrement incompétent dans le domaine 
syro-chaldéen, je pense pouvoir émettre la supposition que le 
chandelier à sept branches est relatif au symbolisme astrono- 
mique et correspond à cette série planétaire dont les jours de 
notre semaine sont également issus. Si l’on dispose cette série 
septénaire d’une manière symétrique et sila planète Saturne est 
considérée comme centrale, le Soleil et la Lune viendront s’ajou- 
ter, à droite et à gauche, à la série des planètes cardinales. 

Cette hypothèse me semble justifiée, dans le texte de l'Apo- 
calypse, par le mythe des sept sceaux. Nous avons vu que les 
quatre premiers sceaux correspondent aux quatre planètes car- 
dinales. Il reste donc à identifier les trois sceaux restants qui, 
d’après la cosmologie, doivent correspondre : d'abord au couple 
formé par le Soleil et la Lune, puis enfin au centre polaire. 

Tel est, en effet, le cas. Après avoir indiqué séparément 
l'association de chacun des quatre premiers sceaux à la planète 
correspondante, le texte du chapitre VI change d’allure. Succes- 
sivement le 5° et le 6° sceaux sont brisés : alors le soleil devient 
noir et Ja lune couleur de sang. 

Puis la scéne va se transformer. Dans le chapitre VI il n’est 
question que de la périphérie céleste marquée par les points 
cardinaux. Vient maintenant le chapitre VII consacré à l'élément 
central, c'est-à-dire au Trône. Il est de nouveau spécifié que ce 
Trône est entouré des quatre points cardinaux, des 24 vieillards, 
des quatre animaux zodiacaux. Alors le 7° sceau, le sceau du 
Dieu vivant, est rompu; et les parfums de l’encensoir sont 
offerts devant le trône de Dieu. 

D’autres particularités du texte — notamment son rapport 
avec la semaine planétaire et l'ordre d’énumération des points 
cardinaux — seront examinés ailleurs !. Il suffit ici de signaler 


1. Voir La série planétaire en Chine et en Occident dans le Journal asia- 


tique, 192#. 
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l’analogie de la représentation de l'univers chez les prophètes 
hébreux et dans le systéme chinois. Cette similitude, d’ailleurs, 
ne préjuge pas de la question d’origine : car elle se rencontre 
peut-être aussi dans le système babylonien, ce qui établirait 
alors, par voie de syllogisme, la parenté ou l’analogie des deux 
grands systèmes asiatiques. En attendant les renseignements 
que les assyriologues pourraient fournir, Je me borne à consta- 


ter que la cosmologie sino-iranienne rend compte du cadre astro- 
nomique des visions de l’Apocalypse. 


SCEAUX 
PLANETES 
ASTERISMES 


TEXTE 


CouLEURS 


ELEMENTS 
PLANETES 


SYMBOLE DU 
QUARTIER 
ASTERISMES 
MEDIANS 
SAISON 
TEXTE 


SYMBOLISME ASTRONOMIQUE DE L’APOCALYPSE 


POINTS CARDINAUX DUALISME . CENTRE 
I II III IV V et VI VII 
Jupiter Mars | Mercure Vénus SOLEIL 
Blanc Rouge Noir Pale et Lune TRONE 
Lion Taureau | Homme Aigle ; 
EN SE SE sue Ne) ONE à 9, 12. ca, VII, 1,8 


| cu. VIII, 1, 3, 4 


ÉQUIVALENCES CHINOISES 


de S. N. W. | CENTRE 
Bieu-vert | Rouge Noir Blanc Jaune Surge 
Pourpre au cie 
Bois Feu Eau Métal |Yane et Yin 
Jupiter Mars Mercure Vénus Saturne 
| (ERP den ha 
Dragon Oiseau Tortue Tigre Unique Suprèm 
} Carré du a de 6 du Pléiad (Supréme Somm 
( Scorpion l’Hydre | Verseau HS Etoile polaite 
Printemps Eté Hiver | Automne 


i Voir Les Mém. Hist. de Se-ma Tsien, t. Ill, p. 339 et suivantes. 


Prof. S. REINACH (Paris). 
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Le jeûne est une pratique religieuse très répandue, dont on 
peut citer de nombreux exemples empruntés aux civilisations les 
plus diverses. Quand on essaie de les classer, ils semblent pou- 
voir tous se répartir en deux groupes : 1° le jeûne expiatoire, 
qui a un caractère ascétique et pénitentiel ; 2° le jeûne prépara- 
loire, qui a pour objet d'opérer le passage à un état spécialement 
réceptif, en vue d’un acte religieux pour lequel ce dernier état 
est jugé indispensable. 

Je ne m'occupe ici que du jeûne préparatoire, Il peut lui- 
même être envisagé sous deux aspects : 1° on jeûne (parfois 
même on prend médecine) pour débarrasser le corps en vue de 
l’absorption d'un aliment sacré, censé contenir une substance 
divine ; c'est le jeûne qui précède obligatoirement toutes les 
formes de communion ; 2° on prépare l'esprit, en affaiblissant 
le corps, à entendre des oracles ou à recevoir des visions. C'est 
le jeûne dont il est question dans le livre de Daniel (II, 16) et 
sur lequel, dans un passage souvent cité, a insisté Tertullien 
(De anima, 48). Si l’un des juges de Jeanne d’Arc lui a posé 
des questions qui semblent d’abord étranges sur l'état plus ou 
moins prolongé de jeûne où elle se trouvait quand elle entendit 
pour la première fois des voix !, c'était avec l’espoir de lui faire 
dire qu'elle était à jeun depuis longtemps, ce qui eût permis 
d’invoquer une raison d'ordre physique. pour écarter le fait 
miraculeux. 


* 
x x 


Supposons maintenant qu'un personnage, que nous appelle- 


4. Quicherat, Procès, I, p. 52. 
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rons le postulant, croie nécessaire d’aller consulter d'urgence 
une sorcière — nous dirions un médium — qui demeure loin de 
lui et, comme la plupart des médiums, ne donne ses consulta- 
tions que la nuit. Il faudra, pour se préparer à voir ou à entendre, 
qu'il jeûne toute la journée et que, la nuit venue, il se mette en 
route. Il arrivera chez le médium dans l'état voulu, voisin à la 
fois de la surexcitation et de la défaillance. Le médium trouvera 
d'autant plus de facilités pour exercer sur lui ses prestiges. 
Mais, la séance une fois terminée, le médium ne pourra pas 
renvoyer le postulant à travers la nuit noire et toujours à jeun. 
Entré dans l’état réceptif par le jeûne, il doit en sortir par un 
repas. Mais comme il n’y a pas d’auberge aux environs, le repas 
doit être servi en pleine nuit, par le médium et à son domicile : 
c'est ce que j'appelle le souper chez la sorcière. Quel sera le 
menu de ce repas ? Tout ce qu'on peut dire, c’est qu'il ne sera 
probablement pas abandonné au hasard — au hasard de la four- 
chette ; il y aura, tout au moins, quelque élément de repas 
rituel. 


Quelle est cette histoire dira-t-on ? Les lecteurs assidus de la 
Bible l'ont déjà reconnue : c'est l’histoire de Saül chez la devi- 
neresse, dite pythonisse d'Endor. Mais le texte biblique (I 
Samuel, xxvin, 7 et suiv.) est loin de présenter la tenue logique 
de celui que je propose de lui substituer. Il a été rédigé par un 
homme qui, ayant sous les yeux deux récits un peu différents, les 
a combinés ou juxtaposés sans se soucier de dittographies et 
même de contradictions, mais s’est, en revanche, beaucoup trop 
soucié d'éliminer ce que les textes antérieurs avaient de trop 
nettement paien. Expliquons cela rapidement par l'analyse. 

Samuel est mort depuis peu. Saül, roi d'Israël, pressé par les 
Philistins, consulte vainement l'Eternel par des moyens licites sur 
lesquels il est inutile d'insister. En désespoir de cause, il se fait 
indiquer par ses compagnons (c'est donc sur eux que retombe le 
blame) une sorcière qui réside à Endor et arrive chez elle de 


nuit avec ses gens! Sail, qui a récemment condamné les devins 


1. Sir G. J. Frazer a élégamment dramatisé cet épisode (Folklore in 
the O. .T.;.t. IE p.520): 
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à la mort ou à l'exil; ne veut naturellement pas se faire con- 
naître. Ii demande à la femme de lui révéler l’avenir et d'évoquer 
celui qu'il nommera d’entre les morts. La femme lui répond : 
« Mais tu sais que Saül a exterminé du pays devins et nécro- 
manciens ; pourquoi done me tends-tu un piège pour me faire 
mourir ? » Alors Saül lui jure par Dieu qu'elle n'aura, en cette 
affaire, aucune responsabilité. 

Ainsi présenté, le texte ne résiste pas à l'examen. Si la sor- 
cière prend Saül pour un espion, un agent provocateur, tous 
les serments du monde ne la sauveront pas après qu’elle aura 
rendu le service qu'on lui demande. Il faut donc que, dans le 
récit primitif, la sorcière ait fout de suite reconnu Sail ; on com- 
prend alors sa réserve, comme on comprend le serment du roi. 
Première incohérence. Poursuivons. 

« Alors la femme dit : Qui dois-je évoquer pour toi? Et il 
répondit : Évoque-moi Samuel. Et quand la femme vit Samuel, 
elle poussa un grand cri et dit à Saül : « Pourquoi m’as-tu trom- 
pée ? Tu es Saül ». Et le roi lui dit : « Sois sans peur. » 

Incohérence et dittographie. Comment la sorcière reconnait- 
elle Saül en voyant Samuel? On a déjà proposé, à juste titre, de 
remplacer le nom de Samuel par celui de Saül, comme dans six 
manuscrits de la Bible grecque, et de comprendre : « Quand la 
femme reconnut Saül, elle poussa un grand cri et lui dit : Pour- 
quoi m’as-tu trompée ? Tu es Saül. Et le roi lui dit : Sois sans 
peur ». Donc deux reconnaissances de Saul, deux serments pour 
rassurer la sorcière : c’est l’évidence même qu'il y a là deux récits 
juxtaposés. Il fallait que chacun de ces récits fût considéré comme 
très ancien et autorisé pour que le compilateur n’ait pas voulu 
choisir entre eux. 

Laissons, comme étrangère à notre sujet, l'évocation de 
Samuel par le médium, qui reconnait le prophète à son costume, 
et les dures paroles de Samuel que Saül entend sans le voir. 
Effrayé de l'annonce d'une défaite et d'une mort prochaine, le 
roi tombe à terre tout de son long. Notons simplement qu'un 
instant avant, quand la sorcière avait dit voir le prophète et 
avant que celui-ci n’eùt prononcé une parole, Saül s'était pros- 
terné en se jetant la face contre terre. Comme il ne s'est pas 
relevé dans l'intervalle, il est tombé deux fois : autre dittogra- 


phie. 
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Reprenons : « Saiil avait été très effrayé des paroles de Samuel ; 
de plus, les forces lui manquaient, parce si ‘il n'avait rien mangé 
de toute la journée et de toute la nuit. » 

Ici le rédacteur ignore ou cache ce qui “e un trait essen- 
tiel de l’anecdote. Pourquoi Sail est-il à jeun ? A en croire le 
texte, c’est un accident ; il est à jeun, simplement parce quil 
n'a pas mangé. Aucun motif n’est allégué. Pourtant, il est sûr 
qu'un récit conséquent, sinon véridique, devrait mentionner le 
jeûne préparatoire de Sail; mais comme c'était là une pratique 
pais qui aggravait encore la faute du roi juif, le rédacteur 
n'en dit rien et le peu qu’il dit est incohérent. 

« Alors la femme s’approcha de Sail et voyant qu'il était tout 
troublé, elle lui dit : Ta servante a obéi à ta voix ; elle a hasardé 
sa vie en écoutant ce que tu disais. Ecoute à ton io la voix de ta 
servante : je veux te présenter un peu de nourriture ; mange 
pour que "i aies de la force quand tu t'en retourneras. Mais il 
refusa et dit : Je ne mangerai rien! » 

La dissimulatio veri continue. Il ne doit pas être dit que Sail 
sorte du jeûne comme les paiens, en participant à un repas rituel. 
La bonne sorcière a seulement pitié de lui; elle veut lui rendre 
assez de force pour qu'il rentre au petit jour à son camp. Sail, 
quoique affamé, commence par dire non. Ce refus lui fait honneur. 

Voici maintenant la dittographie, le second récit ajouté au 
premier après une transition maladroite. Saül a donc refusé 
d’abord de manger !: i 

« Cependant ses gens le pressèrent (encore la responsabilité 
rejetée sur les compagnons) et la femme aussi ; il se rendit à 
leurs instances et, s’étant relevé de terre, il s’assit sur la cou- 
chette. » 

Ainsi, pendant la section précédente du récit, Sail ne s'éla t 
pas relevé ; il était resté la face contre terre ; comment la sor- 
ciére a-t-elle pu s’apercevoir qu'il défaillait de faim ? Comment 
lui a-t-elle adressé sa prière, avant qu'il se fût mis debout ? Nou- 
velle incohérence, qui prouve que cette section précédente est 
parasite, qu'elle rompt le peu de logique auquel doit prétendre 
tout récit original. 

Or cette femme avait un veau gras dans la maison ; elle se 
hâta de le tuer et prit de la farine pour faire cuire des gâteaux. 
Elle les apporta à Saül et à ses gens, qui en mangèrent : puis ils 
se mirent en route et partirent la nuit même. » 
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Le voilà bien, le souper chez la sorcière, souper bien fourni, 
composé d’un plat de veau et de gâteaux ; mais au prix de quelles 
absurdités le rédacteur en déforme le caractère ! Saül et ses com- 
pagnons, arrivés de nuit, ne partent pas au petit jour, mais la 
nuit même ; dans l'intervalle entre la consultation et le départ, 
la sorcière a trouvé moyen de tuer un veau, de le dépouiller, de 

_le vider, de le cuire, et aussi de cuire les gâteaux. Impossibilité 
d'ordre culinaire. C’est par hasard qu'elle avait un veau gras 
dans ta maison ? Ainsi le repas perd tout son cachet rituel, alors 
que ce caractère était encore accusé, dans le récit qu’on a altéré 
non sans intention, par la nature même des aliments ingérés, 
chair de jeune taureau, gâteaux de farine. Évidemment, ce repas 
était préparé à l’avance ; la part qu'y prend Sail n’est pas Je 
résultat accidentel d’un jeûne également fortuit, mais le troi- 
sième et dernier acte de la consultation du médium : jeûne, 
évocation d'un mort, repas rituel qui constitue à la fois la sortie 
du jeûne et probablement — car cela seul n’est pas sûr — une 
sorte de communion. 

Je ne pense pas qu'on puisse contester cette dernière dittogra- 
phie plus que les précédentes : la sorcière offre deux fois de la 
nourriture. La première fois, elle essuie un refus : Saül ne veut 
pas manger un repas rituel. La seconde fois Saül mange, mais 
c'est sur les instances de ses compagnons, qui, eux, n’ont pas 
jeûné depuis trente heures, mais ne dédaignent pas un média- 
noche savoureux. 


A-t-on des traces, en Israël, d'un repas rituel mettant fin à 
un jeûne rituel ? Jen vois deux. D'abord, nous apprenons que, 
chez les Juifs pieux, on se prépare au repas rituel de Pâques par 
un jeûne ; c’est, dit-on, le fils ainé qui jeûne la veille de Pâques 
en commémoration du miracle opéré en Egypte quand tous les 
premiers-nés des Égyptiens moururent alors que ceux des 
Hébreux furent épargnés !. Voila une bien mauvaise raison. Si 
l'usage est ancien, comme il semble, il a dû jadis étre général ; 
avec le temps, l'obligation du jeûne fut restreinte au premier- 


1. Jewish Encycl., s. v. Fasting, p. 348. 
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né. Mais les témoignages sur le jeûne en temps de deuil, le 
repas de pain (d'œufs et de lentilles) préparé en dehors de la 
maison mortuaire et la « coupe de consolation » jointe au « pain 
de deuil » qui y met fin, sont à la fois beaucoup plus anciens et 
plus explicites : il est impossible de les récuser !. a 


* 
* * 


Les observations présentées ci-dessus, que je crois assez nou- 
velles, permettent de saisir sur le vif le procédé du rédacteur 
final et le manque d’art avec lequel il a compilé, sans les com- 
biner, deux rédactions, l’une et l’autre déjà atténuées, d’une série 
d'actes rituels. Si j'ai raison, le jeûne rituel de Saul doit augmen- 
ter le nombre de ces jeûnes qu'on a signalés dans les Livres 
Saints, et son souper chez la sorcière doit désormais occuper 
une place dans la liste des superstitions cananéennes dont ces 
livres ont conservé le souvenir. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Israël Lévi et S. Reinach : 

M. Israël Lévi demande à l’auteur de la communication si le 
caractère rituel du souper de Saül peut être considéré comme un 
fait aussi dûment établi que le caractère rituel de son jeûne. 

M. S. Reinach répond qu’une des deux versions du récit fait 
en effet allusion à un repas rituel, à savoir à la rupture du pain, 
tandis que l’autre version parle d'un véritable repas. 

M. Israël Lévi réplique qu'il considère cette interprétation 
comme douteuse étant donné qu'il ne connaît aucun cas de rite i 
de rupture de jeûne chez les Israélites. 


4. Pain de deuil, Osée, IX, 9; coupe de consolation, Jérémie, XXI, 7; 
manger le pain des autres, rite de deuil, Ezéchiel, XXIV, 17 et 22; repas 
composé de pain, d'œufs et de lentilles, toujours préparé au dehors, usage 
encore existant chez les Juifs pieux, Jewish Bineyels,- Se av. Mourning, 
p. 402. 


Prof. Mayer LAMBERT (Paris). 


ÉTUDE SUR LE PREMIER CHAPITRE DE LA GENÈSE 


Il y a déjà une trentaine d'années que le fond de cette commu- 
nication a été rédigé. Si je ne l’ai pas publiée plus tôt, c’est, je 
l'avoue, que j’éprouvais une sorte de gêne à disséquer des textes 
que l’on a si longtemps considérés comme l'œuvre d'un seul 
auteur. Pour ceux qui, comme beaucoup d’entre nous, se sont 
nourris depuis leur enfance de la lecture de la Bible, qui en ont 
tiré leur substance morale, cette opération anatomique ressemble 
presque a une profanation. Mais la science ne se fait pas avec 
du sentiment, et, quelle que soit notre vénération pour l'Écri- 
ture sainte, le premier devoir c’est de la comprendre. Et comme 
le premier chapitre de la Genèse a été l’objet d'études récentes, 
jai cru devoir reprendre mon ancien travail et vous en sou- 
mettre les idées principales : Quand on lit le récit de la création, 
on s'aperçoit que, dans presque tous les paragraphes de ce cha- 
pitre attribué en entier par la critique moderne à l’auteur 
sacerdotal, Dieu d’abord ordonne que les êtres apparaissent, 
puis les forme, les façonne, les crée. Déjà d’Eichthal, en 1875, a 
supposé que le narrateur avait employé des strophes contenant 
deux parties dont l’une raconte l’ordre divin et l’autre l’exécu- 
tion. Mais on doit observer que ces deux parties ne se concilient 
pas facilement : L’expression « et il en fut ainsi » indique que 
l'ordre de Dieu suffit pour faire naître les choses. Alors pourquoi 
dire ensuite que Dieu les a créées ? Il semble y avoir la deux 
conceptions différentes de la puissance divine : d’après l’une 
Dieu crée par sa parole, dans l’autre par son travail. 

En outre, l'alternance de la parole et de l'acte n’est pas suivie 
régulièrement : dans la création de la lumière et dans celle des 
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DOCS 2 A 2 
mers le second manque. C'est pourquoi j'ai supposé, et la même 


opinion a été exprimée par Schwally en 1916 et par Morgenstern. 


en 1920, que nous avons deux récits combinés avec plus ou moins 
d'art. Morgenstern croit que le récit où Dieu agit est postérieur 
à l’autre et émanerait du rédacteur (c’est-à-dire du compilateur), 
qui devait avoir des conceptions plus naïves que le Sacerdotal, 
puisqu'il a combiné avec les pages de celui-ci celles du Jého- 


viste. Mais si l’on comprend très bien qu'un rédacteur réunisse 
des récits de tendances diverses il est très peu vraisemblable 
qu'il refasse une narration parce qu'il la trouve trop élevée et 
la combine sous sa nouvelle forme avec la narration ancienne. 
Il est beaucoup plus naturel de penser que le récit le plus. 
antropomorphique, celui qui représente Dieu travaillant, est 


antérieur à l’autre, qui attribue la création au verbe du 
Créateur. 
D'ailleurs, il n’y pas seulement une question théologique qui 


différencie les deux récits. On aperçoit un écart très sensible . 


| 


entre les notions scientifiques que possèdent les deux écrivains : 
On a depuis longtemps remarqué que d’après notre chapitre les 
jours existent avant qu'il y ait un soleil, celui-ci n'étant créé 
que le quatrième jour. Or la division de la création en sept 
journées appartient, selon nous, au récit que nous appellerons 
A (acte), qui croit, comme on l’a cru sans doute longtemps, que 
le jour est indépendant du soleil. Ne fait-il pas déjà clair quand 
cet astre se lève, et la clarté ne dure-t-elle pas après qu'il s'est 
couché ? Au contraire, l’auteur que nous appellerons P (parole) 
sait très bien qu'il n’y a pas de jour sans les rayons du soleil et 
avant la création du soleil il admet la création d'une lumière. 
Le texte même de la création des luminaires confirme cette 
remarque : d'après le récit P, Dieu ordonne que les astres appa- 
raissent pour séparer le jour de la nuit et éclairer la terre. La 
clarté du jour vient donc du soleil. D’après le récit A, Dieu crée 
les luminaires pour qu’ils dominent l’un pendant le jour et l’autre 
pendant la nuit. Le soleil est le maître du jour, il n’en est pas 
la cause. 

Une autre divergence scientifique plus importante encore 
quoique moins apparente dans le texte tel que nous le possédons, 
est celle-ci. D'après le récit P, Dieu dit : « qu'il y ait de la 
lumière ! » Avant la lumière il y avait évidemment les ténebres, 
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qui ne sont autre chose que l’absence de lumière. Mais le verset 
3, qui nous apprend que Dieu sépara entre la lumière et les 
ténèbres, paraît indiquer que la lumière et l'obscurité coexistaient 
avant d’être séparés ; et l’on se rappelle le verset d’Isaie « Dieu 
forme la lumière et crée les ténèbres ». C'est encore une idée 
ancienne et naïve, que l’auteur À devait partager, et nous pen- 
sons que son récit de la création débutait ainsi : « Lorsque Dieu 
commença à créer le ciel et la terre (c’est ainsi qu'il faut traduire 
le premier verset), il créa la lumière et les ténèbres ». Cette 
phrase, en contradiction formelle avec le récit P, a dû être 
supprimée par le rédacteur. Au récit P appartenait la phrase : 
« La terre était inerte et déserte, et plongée dans l'obscurité » 
(je n'entre pas dans les détails des corrections qu'il faudrait peut- 
être apporter à ce verset). La phrase est tout naturellement sui- 
vie de : « Dieu dit : Qu'il y ait de la lumière ! » 

Les deux récits ont subi, du fait de leur réunion, un certain 
nombre d’altérations. Je me bornerai à en citer un seul exemple. 
Le verset 24 porte : « Dieu dit : Que la terre produise des êtres 
vivants selon leur diversité, des bêtes domestiques, des reptiles 
et des bêtes sauvages selon leur diversité! ». Outre que le verset 
est mal ordonné, les reptiles figurant entre les quadrupèdes 
domestiques et les quadrupèdes sauvages, le mot leminah est 
placé après le terme général « êtres vivants », où il n'a guère 
de sens, puis après les bêtes sauvages. Le verset 25, au con- 
traire, est net : « Et Dieu fit les bêtes sauvages selon leur diver- 
sité les bêtes domestiques selon leur diversité et tous les reptiles 
terrestres selon leur diversité ». Il est très probable que le mot 
leminah a passé indiment du verset 25 au verset 24, de même que 
wehayté érès, le seul mot, qui ait une forme poétique dans un 
morceau de pure prose, ne serait donc pas un archaisme, car il 
a dû s’introduire très tardivement dans le texte, qui était a l’ori- 
gine simplement : « Dieu dit : Que la terre produise des êtres 
vivants, des animaux et des reptiles !», le mot behémah compre- 
nant les animaux de toute espèce sauvages ou domestiques. 

Au risque d’augmenter encore le découpage du chapitre, j'ajou- 
ferai que certaines phrases semblent appartenir à un PROEL 
auteur, qui, lui, pourrait étre le compilateur. Ce sont celles où 
Dieu donne des noms aux choses créées. La première est dans le 
verset 4 : « Dieu appela la lumière jour et les ténèbres nuit ». 
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Cette appellation ne s'accorde pas avec le récit A, parce que le 


mot yom « jour » a un autre sens que dans le verset 5, où il. 


désigne la période diurne entière et non pas la penoes de ar 
Tiles e encore moins avec le récit P, où il n’y a pas de jours 


du tout. Il semble que cette phrase soit une tentative pour bar- 
moniser les deux récits. La seconde est : « Dieu appela le firma- 
ment ciel ». Dans le v. 15 (P) on parle du « firmament du ciel ». 
La troisième est : « Dieu appela le continent terre et l’amas des 
eaux mers ». Dans les versets 1 et 2 la terre s’opposait au. 


ciel. 


sait partie du texte primitif. Wellhausen a pensé que le septième 
jour à l’origine était consacré à la création de l’homme car il est 


dit : « Dieu termina son travail dans le septième jour ». Il y. 


aurait eu sept créations en sept jours, et Dieu ne se serait pas 
reposé le septième. Mais l’idée que Dieu s’est reposé est expres- 


sément énoncée dans le Décalogue et le chapitre 31 de l’Exode. - 


La question mériterait une discussion approfondie, que nous ne 
voulons pas aborder aujourd’hui. 

Bien d’autres points demanderaient à être examinés dans le 
récit de la création. J’en signalerai seulement un pour terminer : 
Le Talmud (Misna Abot V, 1) dit que le monde a été créé en 
dix paroles. En réalité, on en compte onze dans le récit P. Il est 
permis de se demander s’il ne devait pas y en avoir douze. Il 
manque, en effet, une parole, à savoir la bénédiction des ani- 
maux terrestres, qu'on s'étonne de ne pas trouver entre celle 
des reptiles et celle de l’homme. Pour une raison qui nous 
échappe, cette bénédiction a disparu. 

En résumé, le premier chapitre de la Genèse, quoique appar- 
tenant en entier à la source sacerdotale, paraît être la combi- 
naison de deux récits, l’un d’une couleur naive, qui représente 
Dieu agissant et travaillant, l'autre, d’une inspiration plus haute 


et plus savante, qui représente Dieu organisant le monde par sa. 


parole. De l'un à l’autre il y a une évolution tendant à donner 


de la divinité une idée plus élevée et constituant un progrès à, 


la fois religieux et scientifique. 


Il y aurait encore à se demander si l'institution du sabbat fai- 
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Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. S. Reinach et Mayer Lambert. 

M. S. Reinach rappelle que déjà l’astronome Fage attribuait 
aux anciens la croyance à l'existence propre de la lumière diffuse, 
qui n'aurait été que plus tard concentrée dans des corps lumi- 
neux. Dans ce cas, l’auteur de la Genèse était pleinement d’ac- 
cord avec la science de l’époque. en plaçant la création de la 
lumière avant celle des astres. 

M. S. Reinach met en outre l’accent sur l'ordre très judi- 
cieux du récit de la création, dans lequel il voit non pas une 
simple tradition populaire, mais l’écho de la science babylo- 
nienne. Il serait de reste surprenant que les concordances que 
le récit présente avec les résultats de la science fussent dues à 
un pur hasard. 


Prof. Ad. LODS (Paris). 


QUELQUES REMARQUES SUR L’HISTOIRE 
DE SAMSON 


Les récits du livre des Juges dont Samson est le héros, si 
fréquemment qu'ils aient été étudiés, n’ont rien perdu de leur 
attrait, non seulement pour ceux qui lisent ces antiques pages 
en poètes et en artistes, mais pour ceux qui les examinent en 
historiens. 

Cet attrait provient en partie du caractère encore fort énigma- 
tique de cette histoire. En effet, bien que les problèmes que sou- 
lève sa formation aient été retournés en tous sens, les avis des 
juges compétents sont encore très partagés et on a le sentiment 
que le dernier mot n’a pas été dit. 

Trois questions se posent à propos de ces récits, comme à pro- 
pos des récits bibliques en général. Pour les prendre dans l’ordre 
régressif, c’est d’abord le probleme de la formation du texte 
biblique actuel: comment a-t-il été rédigé? 

La plupart des critiques récents estiment que le texte actuel 
est formé d'un récit primitif unique ayant subi des retouches 
successives ; mais sur l'étendue de ces retouches ils diffèrent 
sensiblement. Les uns pensent qu'elles ont porté seulement sur 
quelques détails des chap. 13 et 14 — sans parler des additions 
deutéronomiques que tout le monde admet — : tels MM. Budde, 
Nowack, Gressmann, Kittel ; — d'autres, qu'elles ont été beau- 
coup plus considérables et que toute l'histoire de la naissance 
de Samson, par exemple, a été ajoutée par une autre main (van 
Doorninck, Burney, Desnoyers). Mais plusieurs autres critiques 
ne croient pouvoir expliquer l’état du présent texte que par la 
fusion de deux sources parallèles (Bruston, von Ortenberg, Hol- 
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zinger, Sellin). Le P. Lagrange, au contraire, attribue tout ce 
qui nest pas deutéronomiste à une seule main, sauf quelques 
altérations qu'il considère plutôt comme l’œuvre de copistes que 
comme des remaniements rédactionnels (Juges, p. 287). 

Le deuxième problème est celui des modifications subies par 
les traditions sur Samson au cours de leur {ransmission orale. 
Sur ce terrain en apparence bien moins solide que le précédent, 
l’accord est, semble-t-il, beaucoup plus près de se faire. M. Paul 
Humbert, dans une magistrale étude parue dans la Revue de 
U Histoire des Religions!, a montré d'une manière qui me paraît 
définitive comment la figure de Samson a été, par une série 
d'étapes successives, mise en relations de plus en plus étroites 
avec la religion nationale d'Israël. 

C'est d’abord l'homme à la chevelure enchantée, une figure 
toute profane : Samson tient sa force d’une puissance magique 
enfermée dans ses cheveux. 

Plus tard on expliqua que sa vigueur lui était donnée, au 
moment de l’accomplissement de ses exploits, par l'esprit de 
Yahvé faisant irruption en lui: Samson devient, du moins par 
moments, un inspiré du Dieu national. 

Mais l’adaptation ne s'arrêta pas là. Il y avait dans la religion 
d'Israël une classe d'hommes qui portaient de longs cheveux 
jamais rasés : c’étaient les nazirs, les consacrés à Yahvé. On fit 
de Samson un de ces hommes : voué dès avant sa naissance au 
Dien d'Israël, il est en rapports constants avec lui, du moins tant 
qu'il reste fidèle au vœu dont il a été l'objet et qu'il respecte 
les signes extérieurs de sa consécration. Avec cette assimilation 
aux nazirs, l'élément moral et les traits religieux spécifiquement 
yahvistes prennent une place beaucoup plus considérable dans 
l’histoire de Samson. : 

Enfin, dernière étape : Samson est promu au rang de « juge », 
c'est-à-dire de chef d'Israël, chargé par le Dieu national de com 
mencer à délivrer le peuple du joug philistin. 

Si l'adaptation progressive de la figure de Samson au yahvisme 
par les conteurs israélites est assez claire, ce qui l’est beaucoup 
moins, c’est la nature première de celte figure: c’est le troisième 
problème qui se pose. Et c’est ici que les avis divergent le plus. 


4. Tome LXXX (1919), p. 154-170. 
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Selon les uns, Samson était à l'origine un héros ou un dieu 


solaire, une personnification de l’astre à la chevelure de rayons. 


Cette opinion esi moins en faveur aujourd'hui qu'il y a quelques 
années, au temps de Steinthal et de Golziher. Elle a cependant 
encore des partisans trés convaincus, qui en ont présenté tout 


récemment des défenses méthodiques et sur certains points très 


fortes: tels MM. Stahn (1908), Salomon Reinach (1912), 
Smythe Palmer (1913), Burney (1920). 

D’autres, notamment Wilcken, Sir James Frazer et Gédéon 
Huet! ont mis en lumière les affinités étroites des récils sur Sam- 
son avec le folklore. L'épisode de sa fatale aventure avec Dalila 
est incontestablement une variante du conte populaire extrême- 
ment répandu où l’on voit un homme fort, puissant ou immortel 
— ordinairement un géant, un ogre ou un magicien, — dont la 
vigueur (ou la vie ou la puissance magique) est enfermée dans 
un objet dont la perte ou la destruction entraine sa ruine. Dans 
la plupart des variantes une femme, par ses cajoleries, lui 
arrache son secret et le perd. 

Mon savant collègue et ami, M. René Dussaud, a soutenu, 
dans un ouvrage récent ®, quil faut voir dans l’histoire tout 
entière de Samson un simple développement de ce conte: les 
récits qui précèdent la rencontre avec Dalila seraient des épi- 
sodes préliminaires servant à attester l'extraordinaire force phy- 
sique du héros en même temps qua indiquer son inclination 
malheureuse pour les femmes philistines. Samson serait done 
originairement et exclusivement une figure du folklore. 

Cette thèse, soit dit en passant, paraît un peu outrée. Les épi- 
sodes qui précèdent la rencontre avec Dalila ont leur raison 
d'être en eux-mêmes ; ils semblent beaucoup trop originaux pour 
avoir été de simples préparations. L'affaire des portes de Gaza 
(Juges 16, 1-3) est même très vraisemblablement une variante 
des épisodes de Dalila et de la destruction du temple philistin, 
et une variante où le thème folklorique de l’âme extérieure n’ap- 
parait pas. 


1. Ge dernier rapproche l’histoire de Samson du thème populaire de la 
«princesse aux énigmes » (Les contes populaires, Paris, 1923, p. 134-135). 

2. Les origines cananéennes du sacrifice israélite, Paris, Leroux, 1921, 
p. 264. 
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La plupart des critiques récents semblent frappés surtout des 
attaches des récits sur Samson, non pas avec le mythe ou avec 
le folklore, mais avec l’histoire. Non qu'ils songent à défendre 
la réalité matérielle des merveilles dont le récit est émaillé. 
M. Desnoyers, professeur à l'Institut catholique de Toulouse, 
dans son Histoire du peuple hébreu (1922), est seul à défendre, 
avec à peine quelques atténuations, l’historicité intégrale du récit. 
Mais ce que font remarquer des critiques comme MM. Budde, 
Gunkel, Gressmann, c’est que les récits sur Samson tels que 


_nous les possédons sont le reflet d’une époque tout à fait déter- 


minée de l'histoire des tribus hébraïques : du temps où la domi- 
nation des Philistins pesait lourdement sur leurs voisins israé- 
lites désarmés, c'est-à-dire du xu° ou du xi siècle. Ils font 


observer le lien étroit que la plupart des anecdotes sur Samson 


ont avec certains lieux précis de la Palestine, la colline de Lehi 
et sa source, les villages de Corea et d’Echtaol avec leur rocher- 
autel, etc. La figure de Samson, que ce soit un personnage 
ayant réellement existé, analogue à Rob Roy ou au Grand Ferré, 
comme Sir James Frazer paraît incliner à le penser, ou une libre 
création poétique, serait avant tout, d'après ces critiques, l'in- 
carnation de la résistance des Hébreux du Sud-Ouest à l’oppres- 
sion des Philistins dans les temps qui précédèrent la royauté, 
une sorte de Guillaume Tell danite. 

Mon intention n’est pas de reprendre une fois de plus, dans 
son ensemble, la discussion de ces problèmes, si attachants qu'ils 
soient, mais de verser au débat quelques observations que je 
crois nouvelles. Je puis me tromper sur ce point: la littérature 
sur Samson est si vaste que je ne prétends pas avoir tout lu; il 
y a, du reste, des ouvrages comme le « programme » de von 
Ortenberg (1887) que je n'ai pu me procurer et que je ne con- 
nais que de seconde main. Mais les questions de priorité me 
semblent assez secondaires ; et si mes conjectures se rencon- 
traient avec celles de quelque prédécesseur, je demanderais que 
l'on vit simplement dans cet accord un indice en faveur de leur 
vraisemblance. 


* 


* x 


Ma première observation n’est pas absolument inédite, puisque 
je l'avais déjà esquissée en 191 0 dans un compte rendu de Vou- 
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vrage de Stahn ! et que je l'ai utilisée dans la traduction annotée 
du livre des Juges parue en 1923 dans la Bible du Centenaire. 
Cette observation, c’est que le récit de la mort de Samson 
(Juges 16, 22-30) paraît formé de deux versions parallèles, fon- 
dues ble selon le procédé ordinaire. 

Le morceau, dans sa teneur actuelle, présente des désaccords 
et des répétitions manifestes, dont on rend compte d'ordinaire 
en supposant des transpositions et des gloses ; mais on ne voit 
pas pourquoi on aurait opéré ces déplacements et ces additions. 
Il est plus probable qu'on a voulu compiler deux relations sans 
rien en laisser perdre. 

D'après l’une, la fête fut donnée à l'occasion de la capture de 
Samson: « Dés que le peuple le vit, il poussa une acclamation 
en l'honneur de son dieu et dit : 


Notre dieu a livré entre nos mains 
Samson notre ennemi, 

Qui dévastait notre pays 
et nous a tué tant de monde (v. 24). » 


Selon l’autre, la fête avait lieu assez longtemps après, puisque 
les cheveux de Samson avaient eu le temps de repousser 
(v. 22): « sa chevelure se mit à repousser après qu’elle eut été 
rasée. » 

Cette mention des cheveux qui repoussent n’a de raison d'être 
que si, d'après le narrateur qui parle ici, la force du héros était 
liée à sa chevelure. Or, selon un autre passage de la relation 
actuelle, Samson ne recouvre sa vigueur qu’à la suite d'une 
prière et grâce à un don spécial et occasionnel de Yahvé (v. 28). 
C'est une autre conception. 

On nes explique pas, dans le récit biblique, comment le peuple 
peut voir Samson (v. 24) avant qu'on l'ait fait venir de la pri- 
son (v. 25). 

On ne comprend pas davantage comment Samson peut deman- 
der à être conduit entre les colonnes (v. 26) alors qu'il s'y trouve 
déjà (v. 25). 

Dans le v. 27 il y a, comme l'ont déjà reconnu MM. Moore 


1. Revue de l'histoire des Religions, t. LXII (1910), p. 376. 
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et Budde, deux phrases encastrées l’une au milieu de l’autre. Il 
en est certainement de même au v. 29. « Puis Samson embrassa 
les deux colonnes. il s’arc-bouta contre elles, l’une avec son bras 
droit, l’autre avec son bras gauche ». Il est clair que « l’une avec 
son bras droit » fait suite à « Samson embrassa les deux 
colonnes », et non à « il s’arc-bouta contre elles ». 

En partant de ces indices on arrive à dégager du récit actuel 
deux relations parallèles qui sont cohérentes et pour ainsi dire 
sans lacunes ; ce qui, me semble-t-il, confirme l'hypothèse. 

Voici la première version : 


Les Pbilistins se saisirent de lui et lui crevèrent les yeux. Puis ils 
le firent descendre a Gaza el le mirent aux fers. Il dut tourner la 
meule dans la prison. Sa chevelure se mit à repousser après qu'elle eut 
été rasée. 

Comme ils étaient de joyeuse humeur, ils s'écrièrent : « Faites venir 
Samson pour qu'il nous amuse!» On fit done venir Samson de la pri- 
son, etil se livra devant eux à des jeux. Puis Samson dit au serviteur 
qui le menait par la main: « Place-moi de façon que je puisse toucher 
les colonnes sur lesquelles repose l'édifice ; je voudrais m'y appuyer. » 
L édifice était rempli par les hommes et les femmes qui regardaient les 
jeux de Samson. Il s’arc-bouta contre elles [contre les colonnes] en 
s'écriant : « Que je périsse avec les Philistins ! » Et l'édifice s’écroula 
sur les princes et sur toute la foule qui se trouvait là. 


ACTE fe 5 
Voici maintenant la seconde version : 


Les princes des Philistins se réunirent pour offrir un grand sacrifice 
~ a Dagon, leur dieu, et se livrer à des réjouissances. Dès que le peuple 
le vit [vit Samson], il poussa une acclamation en l'honneur de son 
dieu et dit: 


Notre dieu a livré entre nos mains 
Samson notre ennemi, 

Qui dévastait notre pays 
et nous a tué tant de monde. 


Puis on le fit mettre debout entre les colonnes. Il y avait la tous 
les princes des Philistins et, sur le toit, environ 3000 personnes, 
hommes et femmes. — Alors Samson invoqua Yahvé et s'écria : « Sei- 
gneur Yahvé, je t'en prie, souviens-toi de moi et donne-moi de la 
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force, pour cette fois seulement, afin que je venge sur les Philistins 
[au moins] l’un de mes deux yeux ! » Puis Samson embrassa les deux … 


colonnes du milieu, l’une avec son bras droit, l’autre avec son bras 
gauche, Il fit pencher [s. e. les colonnes] sous son effort. . [La mention 


de l’écroulement manque, parce que le compilateur ne pouvait natu- | 


rellement pas la reproduire deux fois]: il fit périr plus de gens en 
mourant qu'il n’en avait fait périr pendant sa vie. 


Si cette analyse est exacte, que faut-il en conclure ? D'abord 


que les deux conceptions qui expliquaient la force de Samson, … 


l’une par une vertu résidant dans sa chevelure, l’autre par une 


inspiration temporaire de Yahvé, n’appartenaient pas seulement. 
à deux stades différents de la tradition orale (comme l’a montré - 


M. Paul Humbert), mais aussi à deux écrivains distincts qui 
avaient noté apparemment la tradition à deux époques diffé- 
rentes, 


Faut-il généralistr et inférer de la par analogie que l'histoire 


entière de Samson doit avoir été constituée, comme tant d’autres, 
par la fusion de sources ‘parallèles ? Ce serait tentant. Toutefois 
cette hypothèse se heurte à des difficultés très sérieuses: l’idée 
de l’inspiration temporaire n'apparaît sûrement (en dehors du 
récit de la mort de Samson) que dans 13, 25 et dans les chapitres 
14 et 15, tandis que celle de la force localisée dans la chevelure 
règne seule dans l’histoire de la naissance du héros (ch. 13) et 
dans l'épisode de Dalila (16, 4-21). Or ces deux groupes d’anec- 
dotes ne constituent pas des relations parallèles! : chacun d’eux 
ne formerait qu'une biographie de Samson tout à fait incomplète. 
Pourquoi le compilateur aurait-il suivi tantôt une source tantôt 
l'autre, au lieu de les combiner comme d'habitude, en s’appli- 
quant à ne rien laisser perdre ? : 

Ajoutez à cela que, sauf dans le récit de la mort de Samson, 
l'idée d'une inspiration temporaire n'apparaît que dans des 
phrases faciles à détacher du contexte et qui peuvent fort bien 
avoir été ajoutées après coup. De même l’idée du naziréat de 
Samson ne se rencontre que dans l’histoire de sa naissance et 
dans une brève allusion que Samson y fait dans ses confidences 
à Dalila (16, 17). Ces deux éléments peuvent fort bien être d'une 


1, Comme semble l'admettre M. Sellin, Hinleitung in das A. T., 2° éd. 


1914, p. 64. 
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autre main: l'histoire de la naissance du héros, véritable idylle 
hagiographique, tranche violemment avec le reste de l’histoire 
‘non seulement par sa couleur religieuse et morale, mais aussi par 
son caractère littéraire (parenté étroite avec le J du Pentateuque). 
Je croirais donc volontiers qu'il faut recourir ici, non pas à 
l'hypothèse classique des sources, ni à celle des compléments, 
_ mais à l'hypothèse intermédiaire d'une série de recensions qui 
auraient ensuite été fondues ensemble. Les scribes, quand ils 
recopiaient la relation originelle, l’auraient retouchée, créant 
ainsi autant d'éditions successives, les plus récentes ayant d’or- 
_ dinaire augmenté, mais parfois aussi corrigé et changé les précé- 
dentes. | 
— J'admettrais trois de ces recensions (sans parler de l'édition 
finale de R? ). 
4° La première, qui attribuait la force de Samson à sa cheve- 
lure, comprenait l’histoire de son mariage avec la Timnite et de 
ce qui s’ensuivit, l'épisode des portes de Gaza, celui de Dalila et 
une version de la mort de Samson. 
2° Samson ayant été plus tard conçu comme recevant sa force 
par l’infusion de l'esprit de Yahvé, un reviseur introduisit cette 
idée en ajoutant quelques petites phrases : 13, 25; 14, 6 (les 
quatre premiers mots). 19*; 15, 9° (les quatre premiers mots). 
Mais il remplaga le récit primitif de la mort du héros, qui affir- 
mait trop cràment le caractère magique de la force de Samson, 
par un autre où celui-ci, par une prière à Yahvé, obtenait pour 
un moment un regain de vigueur. 
3° Lorsque, par une nouvelle évolution, Samson eut été assi- 
milé à un nazir et que la tradition populaire eut créé le gracieux 
épisode de l’annonciation à Manoah et à sa femme, un autre 
scribe ajouta cette scène idyllique en tête de la vieille relation, 
ainsi que diverses allusions aux parents de Samson (au ch. 14) et 
à son naziréat (16, 17 a 8). C'est sans doute lui qui combina les 
deux versions de la mort du héros qu’il trouvait dans les deux 
| éditions précédentes. Ces versions étaient faites toutes deux pour 
lui plaire, l’une à cause du rôle qu’elle attribuait aux cheveux du 
héros — il y reconnaissait la chevelure consacrée du nazir, — 
- l’autre en raison de la piété quelle attestait chez Samson. 
- Ainsi conçue, la constitution progressive du /erte aurait suivi 
vas à pas la transformation du type du héros dans la tradition 
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orale. Au fur et à mesure que cette figure se modifiait dans | 
l'imagination populaire, une retouche appropriée était faite a la 
relation originelle ; et c'est ainsi qu'on retrouve dans les couches 
superposées du texte les quatre types de Samson que M. Pauls 
Humbert a discernés dans la tradition orale : l'homme fort à la 
chevelure enchantée, Vinspiré de Yahvé, le nazir, le juge. 

Avant de quitter ce sujet, encore une remarque de détail qui. 
a peut-être quelque intérêt pour l’histoire de la religion des Phi- — 
listins. Si notre analyse est exacte, la recension la plus ancienne 
disait que Samson fut emmené à Gaza, mais ne nommait pas le 
dieu de l'endroit et ne disait même pas que l'édifice détruit par 
le héros fût un temple. C’est une autre recension qui place la 
scène où Samson périt dans le cadre d’un « grand sacrifice » célé- 
bré en l'honneur de Dagon; mais elle ne nomme pas la ville où 
la fête est donnée. Il s'ensuit que l’histoire de Samson ne peut 
pas être invoquée comme un témoignage péremptoire prouvant 
l'existence d'un temple de Dagon à Gaza : il se pourrait fort bien 
que l’auteur de la seconde recension ait placé la scène drama- 
tique dans le temple de Dagon à Asdod, le seul sanctuaire philis- 
tin de ce dieu qui soit mentionné dans les autres textes israélites: — 
c'est dans la maison de Dagon à Asdod que l’arche captive est 
déposée et humilie le dieu philistin (1 Sam. 5, 2-5). La tête de 
Saül est clouée dans «le temple de Dagon » (1 Chron. 10, 10); ce 
texte paraît supposer qu'il n'y en.avait qu'un en pays philistin. 
L'hasmonéen Jonathan ayant mis le feu à Azot (Asdod), incendia ,_ 
le temple de Dagon (1 Mace. 10, 83-84; 11, 4; Josèphe, Ant. 
Jud., XIII, rv, 4-5). 


Passons à une seconde observation, qui porte non plus sur la 
composition littéraire de Vhistoire biblique de Samson, mais 
sur les origines mémes de la figure de ce personnage. 

La plupart des aventures de Samson sont localisées dans le 
petit district ou au voisinage immédiat du petit district occupé 
pendant un temps par la tribu de Dan : a Corea et a Echtaol, a 
Mahané Dan, à Timna, dans le ouadi Soreq, ou encore a Lehi 
et à Etam, localités de Juda toutes proches sans doute du terri- 
toire danite. 
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Un épisode toutefois est placé dans une région toute différente : 
dans les montagnes d’Hébron, à une trentaine de kilomètres au 
S.-E. C'est celui où l’on voit Le héros transporter sur ses épaules 
la porte de Gaza, avec ses montants et sa barre, et la déposer au 
sommet de la montagne qui est vis-à-vis (c’ rare d’après 
le sens ordinaire de cette expression en hébreu, à l'est) d’Hébron 
(Jug. 16, 1-3). 

Je sais bien que certains exégètes, pour faire paraître moins 
extraordinaire l'exploit prêté au héros, ont soutenu que la 
« montagne » en question était le petit tertre d’El Mountar, a 
1/4 d'heure au S.-E. de Gaza. Cette interprétation atténuée est 
bien invraisemblable.-Plus l'acte était prodigieux, plus il parais- 
sait digne de Samson. Le conteur hébreu pensait donc très cer- 
tainement à un sommet voisin d’Hébron, ville située à 70 kilo- 
mètres de Gaza et à 885 mètres d'altitude, et non à un monti- 
cule tout proche des murs de la cité philistine, d'autant plus que 
ce tértre n'était même pas dans la direction d'Hébron. L'idée ne 
serait, du reste, jamais venue à un Palestinien d’appeler cette tau- 
pinière « la montagne qui est vis-à-vis d'Hébron », pas plus 
qu'un Parisien ne songerait à définir la butte Montmartre « la 
montagne qui est vis-à-vis de Compiègne ». Cet épisode est 
évidemment, comme celui de la mâchoire d’âne ou°celui de la 
source miraculeuse, une légende explicative, destinée;a rendre 
compte d'une particularité topographique et sans doute d'un 
nom de lieu. C’est une tradition locale de la région’ d'Hébron. 

Or, nous connaissons une autre tradition locale de la méme 
région: c'est celle qui parlait de trois « fils d’anaq », c’est-à- 
dire de trois hommes au [long] cou, de trois géants, que les 
_ Israélites avaient vus lorsqu'ils arrivèrent dans le pays d'Hébron ; 
Caleb, disait-on, les en avait chassés (Nomb. 13, 22; Jos. 15, 
14; Jug. 1, 10). On nous a conservé les noms de ces rire 

personnages : Sésay, Ahiman et Talmay. 

Qu’étaient-ils originairement ? Des clans? des dieux? on l'a 
supposé. Toujours est-il que leurs noms sont des noms de per- 
sonnes bien attestés ou correctement formés. Le premier, SéSay, 
se retrouve, vocalisé $4$ay, dans une liste dressée au temps d'Es- 
dras (Esdr. 10, 40) et, sous les formes un peu divergentes sisa’ et 
gawsa’, comme nom d’un contemporain de David (1 Rois 4, 3; 
4 Chron. 18, 16). Cette dernière variante est intéressante Sree 
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qu’elle nous révèle l’étymologie probable de ce nom. Sawsa’ est, 


en effet, une variante de sams’, comme le montre notamment 
une inscription de 504 av. J.-C. où l’araméen ki-Sawas représente 


le babylonien ki-Samas (CIS, II, 65). Sésay était donc l’équi- | 
valent de simsay !, nom qui est attesté également (Esdras 4, 8. : 


9.17.24, LXX4 oxycat): il signifiait « le solaire » comme simsén 
(anciennement $amsôn). Samsä’ et Sam$ôn étaient deux formes 
du même nom, de même que salma alterne avec salmôn pour 
désigner une même personne (Ruth 4, 20-21). 


Il est bien difficile de croire que ces deux figures appartenant 


l'une et l’autre au folklore d'Hébron, l'homme fort et le géant, 
Samson et Sésay, fussent réellement distinctes. Il semble beau- 


coup plus probable qu'elles étaient (au moins à l'origine) iden- 


tiques, que c'était le même héros qui était appelé dans la région | 


de ouadi Sarar Samson, et dans celle d'Hébron Sésay, ailleurs 
sans doute Saméa, et que le transport de la porte de Gaza était, à 
Hébron, attribué à l'illustre héros local, au géant Sésay. 

Si ce rapprochement est fondé, il en résulte un certain nombre 
de conséquences intéressantes pour l'origine des traditions sur 


Samson. 


1° Il en ressort d'abord que Samson était une figure préisraélite, 


connue déjà des anciens habitants de la Palestine. Sésay, en effet, 
comme les deux autres fils d’anag, est toujours présenté comme 


ayant appartenu a une antique population, antérieure à l'arrivée 


de Caleb (et d'Israël) dans le pays. Cela suggère que des histoires 


d’exploits semblables à ceux de Samson circulaient dans le Sud. 


de la Palestine (et non pas seulement dans le petit canton danite) 
bien avant qu'il fût question dans cette région des Hébreux, des 
Philistins et de leurs démélés. Le cachet local, israélite, et 
israélite d’une certaine époque (x1I° ou x1° siècle), que portent 
incontestablement les récits sur Samson conservés dans la Bible, 
serait donc une empreinte ajoutée après coup sur une matière 
antérieure. L'élément historique, dans les traditions relatives à 
Samson, serait un élément secondaire. 

D'autres indices, on le sait, ont depuis longtemps amené bien 


1. Comme $é$än (1 Chron. 2, 31-35), avecses variantes $wsn (mss. Kenn.), 
swsay (LXX48), est un équivalent de simsdn (cf. bab. samsanu, Hilprecht, 
Business Documents, p. 27, 70). 
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des critiques-à une conclusion analogue. MM. van Doorninck, 

| par exemple, et Paul Humbert ont fait remarquer que le nom du 
père de Samson, Manoah, était au fond identique a celui de 
Manahat, que portait un clan horite, c’est-à-dire préisraélite et 
même précananéen (Gen. 36, 23), fixé (d'après un texte assez 
obscur du reste, 1 Chron. 2, 50-54) à Corea et à Echtaol. 
M. Paul Humbert rappelle en outre que Manhat était le nom d'une 
ville qui existait dans la même contrée de la Palestine dès 
l'époque de Tell-el-Amarna. Il en a conclu, non sans vraisem- 
blance, que Samson était une figure du folklore horite qui ne fut 
qu'après coup adoptée par la tribu hébraïque de Dan. 

2° Le rapprochement indiqué entre Samson et Sésay tendrait 
à faire penser que ce héros préisraélite avait un caractère ou tout 
au moins des traits solaires. Il devait y avoir à l’est d'Hébron 
un accident de terrain, une brèche dans la crête, ou bien deux 
pylones de rocher, qu'on appelait dans le pays soit, comme l’a 
supposé Stahn (p. 31), > ww ce qui signifiait « porte fortifiée », 
mais pouvait s'interpréter aussi « porte de Gaza », soit nwiow Www 
« porte de Sama (Sésay) » ou « porte du Soleil ». Originairement 
cette « porte » située a l'Orient devait être celle par laquelle le 
soleil lui-même, vainqueur des ennemis qui avaient voulu le 

retenir captif dans les ténèbres, réapparaissait le matin aux yeux 
des habitants d’Hébron et de sa vallée. 

3° D'autre part le fait que SéSay, comme les deux autres 
géants d'Hébron, Ahiman et Talmay, porte un nom bien attesté 
comme nom d'homme, donne à croire que déjà chez les habitants 
préisraélites du pays, le dieu avait été dégradé au rang de héros 
humain ou semi-humain, Cela contribuerait à expliquer la faci- 
lité avec laquelle les Israélites, même les plus jaloux des droits 
de Yahvé, adoptèrent ce type populaire. Le cas de Sésay-Samson 
pourrait alors, soit dit en passant, éclairer par analogie celui de 
la figure d'Abraham, cet autre héros local d'Hébron, qui porte 
également un nom individuel de personne humaine, bien qu'il 
fût peut-être à l’origine un dieu local et qui a pu, lui aussi, être 
une figure cananéenne avant d'être adopté par les Israélites. 

S'il est permis de fonder des conclusions générales sur une 
base aussi étroite, nous dirions que les trois réponses principales 
qu’on a proposées au problème des originés de l'histoire de a 
son semblent renfermer chacune une part de vérité : l'his- 
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toire, le mythe et le folklore ont contribué à la former. Mais 
l’ordre chronologique dans lequel ces éléments sont venus se 
superposer nous paraît être le suivant: 1° le mythe, 2° le folk- 
lore, 3° l'histoire. cant he 

Le héros du récit aurait d’abord été le soleil personnifié, 
Lorsque le dieu eut été réduit aux proportions d’un héros, on lui 
appliqua le theme folklorique de l’âme extérieure enfermée dans 
la chevelure. Et c'est plus tard sans doute qu'il devint l’incarna- 
tion idéale de la résistance des rudes habitants des collines et de 
la montagne aux envahisseurs plus civilisés venus de la plaine: 
résistance d’abord des Horites luttant contre les Cananéens, 
ensuite des Danites pressés par les Amoréens (Jug. 1, 34-35 i); ; 
puis par les Philistins. 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
prennent part MM. Mayer-Lambert et Ad. Lods : 

M. Mayer-Lambert demande si, de l’avis de l’auteur de la 
communication, il y avait un rapport entre les figures de Samson 
et de Samgar. 

M. Lodi répond que l’histoire de Samgar est, en effet, sans 
doute une variante de celle de Samson. Il ajoute qu'on peut même. 
considérer les histoires de géants à la fin du 2° livre de Samuel 
(ch. 21, 15-22) comme étant, jusqu’à un certain point; apparen- 
tées à la tradition sur Samson. 


1. Le texte, yahviste, portait probablement à l’origine « Cananéens », 
cf. Burney, ad loc. 
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OBSERVATIONS EN FAVEUR DE L’AUTHENTICITE 
DE LA LETTRE ADRESSÉE PAR SENNACHERIB 
A EZECHIAS ET RAPPORTEE DANS II ROIS, 

XIX, 10-13 (ISAIE, XXXVII, 10-13) 


L’auteur de la communication pense qu’on a souvent sous- 
estimé la valeur documentaire du texte biblique. Ainsi, c'est par 
erreur qu'on a proposé de corriger les trois mentions qui sont 
faites des Giblites dans l’Ancien Testament. Les fouilles récentes à 
Byblos montrent l'importance de cette place à très haute époque 
et, loin quil faille en supprimer la mention dans la Bible — 
notamment dans la relation de la construction du temple, — la 
présence de ce vocable plaide en faveur de l'antiquité de ces 
passages et éventuellement de leur historicité. De même l’auteur 
ne comprend pas, surtout depuis la découverte de la stèle de 
Menephta, qu'on continue à suivre les suggestions des égypto- 
logues, qui ne reposent somme toute que sur un anachronisme — 
la mention de la ville de Ramsès, — pour abandonner les indi- 
cations globales du livre des Juges qui offrent un ordre de gran- 
deur indispensable pour expliquer l’évolution des tribus israé- 
lites vers la vie sédentaire des Cananéens. 

En ce qui concerne la lettre de Sennachérib adressée a Ézéchias, 
(IL Rois, XIX, 10-13 = Isaie, XXXVII, 10-13), l’auteur relève 
comme trait proprement assyrien lintitulé de la lettre : « Vous 
parlerez ainsi à Ezéchias, roi de Juda ». Certains traits 
peuvent avoir été ajoutés par le rédacteur notamment lorsqu'il 
suppose au verset 14 que le roi lisait la lettre et la déphait 
comme un rouleau devant Yahvé, alors que la chancellerie assy- 
rienne avait certainement expédié une tablette de terre que les 
messagers Ctaient chargés de lire et de traduire au roi Ezéchias. 
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Au verset 12, il faut corriger l’inexplicable Bené-Eden en 
_Ben-Eden, traduction de l’assyrien apal Adini par lequel les 
textes assyriens désignent le prince de Bit-Adini dont Telassar 
sur l’Euphrate était la résidence. Dès lors, il semble qu'on 
doive reporter cette mention au verset 13 qui groupe les rois 
déchus. Au verset 13, l’auteur propose de corriger l’énigmatique 
La‘ir en La°cish ou Lou‘oush qui constituait, d’après la stèle ara- 
méenne de Zakir, un royaume dans la région de Hama, le Lou- 
khouti des textes assyriens. 

Ces deux versets doivent done se lire: 


12. Les dieux des nations les ont-ils empéchés d’étre anéanties par 
mes pères : Gozan, Harran, Reseph, Sepharvaim, Hena et ‘Iwwa ? 

13. Où est le roi de Hama, le roi d’Arpad, le roi de Lou°oush et le 
prince du (Bet)-Eden qui demeurait à Telassar ? 


Ce remarquable tableau de l'état politique de la Syrie sous 
Sennachérib ne peut avoir été imaginé par un rédacteur tardif. 
Il n’a pu qu'être emprunté parlui aux Annales des rois de Juda 
où le texte de la lettre de Sennachérib à Ezéchias avait été enre- 
gistré. 


Prof. MAX HALLER (Berne). 


DEUTÉROZACHARIE ET SON POINT DE VUE 
* ESCHATOLOGIQUE 


On sait que les chapitres 9-14 du prophète Zacharie offrent les 
plus grandes difficultés à l’exégèse et la critique. Quoique depuis 
plus de 2 siècles il soit reconnu, grâce à la science anglaise, que 
ces parties du livre du prophète ne dérivent pas de Zacharie, 
fils d'Iddo, auteur du volume contenant les 8 visions conçues en 
519, l'opinion des savants diffère encore considérablement sur la 
question, si cet appendice, chap. 9-14, date d'avant l'exil ou si 
au contraire il est l’œuvre d'un écrivain des derniers temps de 
l’ère avant J.-C. La première opinion a trouvé des défenseurs 
jusqu'à nos jours. L’éminent champion de l’école critique, 
A. Kuenen lui-même, crut devoir constater l'existence d’un noyau 

. de prophéties du temps des anciens prophètes qui aurait été 
retouché à l’époque grecque. L'opinion courante est cependant 
qu'il s’agit de l’œuvre d’un écrivain apocalyptique qui doit avoir 
vécu entre Esdras et Daniel. Je dis d’un écrivain : on doute, et 
avec raison, si vraiment on n’a à faire qu à un seul individu. De 
plus en plus, on a reconnu qu'on doit distinguer plusieurs mains 
qui auraient rédigé les parties respectives du livre de Deutéroza- 
charie. En 1892 déjà, l'anglais Rubinkam distingua huit auteurs 
différents qui auraient contribué à la composition de ces six cha- 
pitres. 

"Sans vouloir entrer dans les détails de cette controverse je me 
bornerai à formuler brièvement mon opinion : à mon avis, le 
livre dit de Deutérozacharie n’est qu’un ensemble de fragments 
prophétiques en prose et en poésie provenant des temps et des 
milieux les plus divers. Ainsi, il mesemble“bien probable que les 
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quelques versets condamnant ceux qui implorent les ORDRES 
pour avoir de la pluie (10, 4 et suiv.), ne puissent être posté- 
rieurs à l'exil, bien moins à la réforme d’Esdras et à l'institution i 
de la loi sacerdotale. Mais, d’autre part, je ne vois pas comment 
construire un connexus ni avec le texte précédent, ni avec ICS 
suivant, ni avec le contenu général des six chapitres en ques- | 
tion. De même la célèbre allocution lyrique annonçant l’arrivée 
du prince de la paix venant de Bethlehem, se trouve absolument 
isolée dans son milieu actuel entre l’oracle menaçant les nations … 
voisines d'Israël (ch. 9, 1-8) et l’autre exaltant Juda et-Ephraim - 
sous des images guerrières (9, 13-17), qui contrastent considéra-_ 
blement avec le ton pacifique des versets 9-12. Même l’expédient 
de transporter ce passage à la fin du chapitre ne change pas grand’ 
chose au manque de cohésion signalé dans ce passage. En 
outre, j'attire votre attention sur le chap. 12, où toute une série de 
prophéties variées (j'en compte huit) sont jointes l’une a l'autre 
par la phrase stéréotype « en ce jour-là » (IMI), phrase 
qui, au livre de Jérémie par exemple, indique régulièrement 
l'endroit où commencent les suppléments des rédacteurs du 
livre. La seule partie du chap: 13 qui soit connexe à elle-même, 
les versets 7-9, menaçant le berger ou le pasteur de Yawéh, ont 
leur place à la fin du chap. 11, dont il sera parlé tout à l'heure. 
Enfin, quant au chap. 14, il est reconnu presque universellement, 
même par beaucoup de critiques qui tiennent à l'unité de Deuté- 
rozacharie, que cette partie forme une annexe de l'annexe, c’est-. 
adire le parallèle des chap. 9-13, et provient d’une époque pos- 
térieure. En somme, toutes ces remarques me semblent prouver 
qu'on ne peut parler d’un auteur du livre de Deutérozacharie, 
tout au plus d’un rédacteur. 

Ceci dit, la question s'impose d'elle-même : quelle est la. 
pensée maîtresse qui a dirigé ce rédacteur dans le choix des 
prophéties qu'il nous a transmises ? Il me semble bien probable 
qu'il s'agisse ici d'un des cas, en outre assez fréquents dans l’An- 
cien Testament, où l'on trouve un fragment poétique ou prophé- 
tique anonyme ajouté à un livre entier, un tout bien distinet,: 
par la seule raison qu'il y avait encore de la place à la fin d'une 
feuille de parchemin ou de papyrus du manuscrit original. {Un 
exemple de ce dernier procédé se trouve à la fin du livre de 
Michée (chap. 7, 7 à 20)]. Les six chap. en question forment les 
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3/7 du livre de Zacharie entier, ce qui prouve évidemment qu'il 
s’agit de deux livres complets d’une envergure presque égale, 
qui ont trouvé place dans le même manuscrit. Il faut donc que le 
rédacteur ait poursuivi un but en composant son recueil de 
pièces si diverses et si incohérentes. Quel était ce but ? 

La réponse semble être des plus faciles : il s’agit d'une apo- 
calypse. Les diverses prophéties se groupent autour de trois 
pensées centrales : la victoire de Yahwé sur les nations enne- 
mies, le salut final de Jérusalem-Juda, le règne de Yahwé. 
Cependant je rends attentif au fait, que ces trois séries de pensées 
ne sont pas bien distinctes les unes des autres, mais s’entrelacent 
d'une façon qui ne permet pas de construire en une suite logique 
les événements que le rédacteur attend de l'avènement de 
Yahwé. Il s'en suit que le schéma apocalyptique n'existait pas 
encore au moment où fut composé le livre, bien moins du temps 
de l’origine des prophéties isolées. Cela prouve en tout cas que 
le recueil est antérieur à Daniel, mais aussi à l'annexe au livre 
de Joël où les événements des derniers temps se suivent dans 
‘un ordre passablement logique et raisonné. Mais il y a autre chose 
encore : Quelle place veut-on donner dans le schéma apocalyp- 
tique au chap. 11, v. 4-17, a l’allégorie des deux bergers ? En 
citant ce chap. nous touchons au point capital de la question du 
livre de Deutérozacharie et c’est sur cette partie du recueil que 
j'aimerais attirer pour quelques instants votre attention. 

Le prophète raconte en prose et en style historique un événe- 
ment qu'il prétend tirer de sa propre vie. Yahwé lui ordonne un 
jour de paitre les brebis destinées à la boucherie, brebis que ceux 
qui les achètent, égorgent impunément, dont les vendeurs s'en- 
richissent, brebis dont les pasteurs ne prennent aucun soin. Le 
prophète obéit et se met à l'œuvre en employant deux houlettes 
qu'il appelle l’une « grâce » et l'autre « union ». Puis il exter-: 
mine les trois pasteurs“en un mois. Mais le troupeau se montre 
ingrat, de sorte que le pasteur impatient refuse d’achever son 
œuvre et abandonne les brebis à leur destin, en brisant la hou- 
lette « grâce », ce qui signifie que l'alliance traitée avec tous les 
peuples est rompue. En voyant cela, les brebis abandonnées 
reconnurent que c'était la parole de Yahwé. Alors le pasteur 
s'adresse aux propriétaires des brebis (lire 2% L XX) en 
demandant son salaire; on lui donne 30 sicles d'argent. Sur 
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l'ordre de Yahwé, il jette ce prix magnifique dans l’échiquier du 
temple en brisant en méme temps la seconde houlette, symboli- 
sant la fraternité entre Juda et Israël (que l'exégèse moderne 
identifie avec la Samarie). Après cela, Yahwé ordonne au pro- i 
phète de prendre encore l'équipage d’un pasteur impie; « car, 
dit Yahwé, je susciterai dans le pays un pasteur qui n’aura pas” 
souci des brebis ». Les versets 16 et 17 ajoutent des menaces 
l’une contre le troupeau, l’autre contre le mauvais pasteur. Cette — 
menace trouve sa suite, comme l’a montré Ewald, dans les 
versets 7 à 9 du chap. 13, seulement il faut bien se rendre compte 
que cette fois-ci la menace se dirige contre le bon pasteur, 
l’homme que Yahwé appelle son « compagnon ». A la fin du 
morceau, la menace change en promesse de grâce pour le trou- 
peau dont un tiers au moins sera purifié et par cela sauvé, de 
sorte que Yahwé l’appelle de nouveau « mon peuple ». 

Il est évident, que ce récit en style historique n’est autre 
chose qu'une allégorie en forme d’une action symbolique comme 
on en trouve beaucoup dans les prophétes antérieurs. Mais notre 
auteur, au contraire, raconte des faits qui ne pouvaient être exé- 
cutés littéralement. En plus, l’action et l’explication sont telle- 
ment entremélées qu'on ne peut douter que l'auteur ne se serve 
que de la forme de l'action prophétique sans se soucier de la 
question si celle-ci fut exécutable. Reste à deviner ce que le pro- 
phète veut dire par cette histoire symbolique. 

Laissant de côté l'explication messianique proprement dite, 
que l'Eglise crut devoir appliquer à ce passage en suivant l’évan- 
gile selon Matthieu (27, 3) on peut distinguer deux courants 
différents dans l’exégése de ce passage, à savoir l'explication his- 
torique et l'explication eschatologique. Les partisans de la pre- 
mière, parmi lesquels se trouvent la plupart des critiques 

-modèrnes, pensent que l'auteur veut symboliser des événe- 

ents qui se sont passés dans son milieu, tout en ajoutant une 
critique sévère à l’adresse de son peuple. Le plus facile serait, 
alors, de supposer que le berger soit le prophète lui-même 
qui, en ce cas, devrait avoir exécuté une influence politique consi- 
dérable en son temps. Il est difficile, lorsqu'on accepte cette 
thèse, de résister à la tentation d'aller plus loin et de vouloir 
fixer dans la mesure de nos connaissances de l'histoire d'Israël 
et de Juda, la date des événements en question et la personne 
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des trois pasteurs exterminés en un mois. Plusieurs de ceux qui 

| voient en Deutérozacharie un prophète de l'époque antérieure à 
l’exil, pensent aux rois d'Israël Zacharie, fils de Jéroboam, 
_Schallum et Menahem qui, il est vrai, se succédérent en l’espace 
d'un seul mois. D'autres exégètes, plaçant le prophète après 
l'exil, trouvent en ces trois bergers trois grands-prêtres du II° 
siècle avant J.-C., à savoir Lysimaque, Jason et Ménélas qui se 
suivirent dans l’espace de quelques mois seulement (notez qu’en 
ce cas le terme un mois veut dire « en très peu de temps »). En 
suivant cette voie, on est arrivé à identifier même la personne du 
bon pasteur. En 163 avant J.-C., le grand-prétre Onias IV quitta 
son poste, dégoùté du cours des événements à Jérusalem, en 
touchant une petite indemnité ; son successseur fut Alcimus. Rien 
de plus facile que de dire : le bon pasteur symbolise Onias; le 
pasteur impie son successeur Alcimus. Avec cela, la date exacte 
de l’origne de ce morceau et en plus du livre de Deutéroza- 
charie semble être donnée. C’est l’année 161, car Alcimus 
mourut en 160. 

A cette hypothèse, qui me paraît trop simple pour être vrai- 
semblable, j'opposerais deux remarques. 1° Nous avons pu cons- 
tater que le livre de Deutérozacharie doit être antérieur de 
quelque temps à l'apocalypse de Daniel. Or, celle-là date de 

l'époque des trois grands-prétres cités tout à l'heure. Son auteur 
a connaissance de la profanation du sanctuaire de Jérusalem par 
Antiochus Epiphane, mais il ne sait rien de la nouvelle consé- 
eration en 165. Ainsi il n’est pas possible de placer Deutéroza- 
charie à une époque aussi avancée. En 2° lieu, il me semble qu'on 
fait tort au rédacteur en isolant à ce point ce morceau du reste du 
livre. Je crois au contraire que c'est précisément cette figure du 
pasteur qui forme la pensée commune reliant les divers frag- 
ments dont ce livre est composé. Nous trouvons ce pasteur 
mentionné au chap. 12, ainsi que les mauvais pasteurs au chap. 
10, v. 3 (« Ma colère est enflammée contre les pasteurs »). Si le 
reste du livre est apocalyptique, ce que personne ne conteste, il 
n’est pas permis de substituer un sens tout à fait différent à cette 
partie, uniquement parce qu’elle a la forme d’un récit historique, 
sans avoir essayé tout au moins une explication qui tienne 
compte du contexte. 
Et voilà justement ce que s'efforce de faire l'explication dite 
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eschatologique, qui est approuvée, de plus en plus, par les exé- 
gètes. J'ai été frappé du fait que la personne du bon berger ser 
trouve aussi en dehors du livre de Deutérozacharie. Je cite : Jer. 
3, 15 « je vous donnerai des bergers (c'est-à-dire des rois) selon. 
mon cœur », de même Hz. 37, 24 « ils auront tous un seul pas= _ 
teur ». Enfin, Michée 4, 6, Yahwé lui-même est représenté sous 
l’image du berger Feb son troupeau. La figure du berger 
n'est done pas seulement une métaphore préférée du style pro- 
phétique, mais une figure sous laquelle est représenté ou Yahwé — 
lui-même, ou un de ses instruments par lesquels il se propose de - 
diriger son peuple dans l'avenir, « en ces jours-la », comme dit 
Michée, ce qui signifie : les derniers temps. Le berger est donc 
une figure eschatologique. Peut-être même pouvons-nous le pré- 
ciser encore plus clairement. En faisant attention aux menaces 
qui terminent le chap. nous voyons qu'il est dit que « l'épée sera 
levée sur le bon pasteur » (13, 7) qui aura donc à subir un mar- 
tyre. Or, ilest dit au chap. 12, v. 9 et suiv. « qu'ils pleureront 
amèrement celui qu'ils ont percé ». Il s’agit done là aussi d’un 
martyre injustement exécuté par le peuple. Il est donc bien pro- 
bable que le bon pasteur « livré à l'épée » et le martyr qui sera 
« pleuré en ces jours » soit un seul et même personnage, c’est-a- 
dire un des instruments dont Yahwé se sert pour exécuter sa 
‘volonté aux temps eschatologiques. Impossible de ne pas se rap- 
peler un autre martyr, instrument de Yahwé, de 1727 de Deuté- 
roésaie. Evidemment cette figure de l'instrument de Yahwé 
persécuté n'est pas une invention libre ni de Deutéroésaie, ni de 
Deutérozacharie, mais plutôt une partie intégrante de la tradi- 
tion mythologique à laquelle l’eschatologie puise ses images et 
ses symboles. 3 
Une fois qu'on a reconnu cela, le reste du chapitre s’explique 
facilement. Il est question d’une époque où le pasteur de Yahwé 
dirigera le troupeau. Les pasteurs précédents ne mouth done 
symboliser autre chose que des époques antérieures à celle-là. 
Remarquez qu'il y a quatre pasteurs en somme, trois mauvais qui. 
sont exterminés, le 4° martyr. Au livre de Daniel il est souvent 
parlé de quatre époques sous lorme de différents métaux, de 
quatre animaux fantasliques, représentant des puissances mon- 
diales successives, etc. Ne serait-il pas permis de symboliser ces 
époques ou puissances mondiales sous la forme de quatre ber- 
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gers, d'autant plus qu’au chap. 10, v. 3, nous lisons une menace 
contre les mauvais pasteurs, évidemment les oppresseurs du 
peuple de Dieu? De la sorte il est possible d'expliquer trait pour 
trait l'allégorie du prophète. Dans les derniers temps, veut-il 
dire par son action prophétique, les puissances actuelles seront 
supprimées par le règne de l’envoyé de Yahwé, le bon pasteur. 
Mais ce royaume ne durera pas longtemps. Tout au contraire, 
les brebis payeront leur berger d’une ingratitude croissante jus- 
qu'au martyre. Cela amènera une crise salutaire, le jugement de 
2/3 du troupeau et la conversion du troisième tiers. Ainsi le 
passage chap. 11, 3-14 s'accorde parfaitement avec le reste du 
recueil. Le seul trait qui fasse des difficultés, c’est le second 
ordre de Yahwé concernant le berger impie - 15-17). Je sup- 
pose que ce berger- là aura été ajouté soit par l’auteur lui-même, 
soit par un rédacteur qui avait remarqué qu’il manquait un ber- 
ger dans le schéma des quatre puissances universelles et qui 
voulait compléter la série par l’apposition de ce quatrième pas- 
teur, symbolisant en ce cas l’empire grec. 

L'hypothèse que je viens de vous soumettre offre l'avantage 
de rendre au livre de Deutérozacharie l’unité de sa composition, 
sa place chronologique entre Esdras et Daniel et, par les rela- 
tions démontrées entre lui et les prophètes antérieurs, une impor- 
tance eschatologique extraordinaire, 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Mayer Lambert, Sidersky (Paris), Julien 
Weill (Paris), Lods et Haller : 

M. Mayer Lambert trouve la thèse de M. H. assez satisfaisante 
en ce qui concerne les bergers (au pluriel). Par contre, il estime 
que le bon berger qui parle au chap. XI, c'est Dieu lui-même, 
Quant au verbe 127 employé au chap. XII 10 et XIII 3, le sens 
de « percer » qué lui donne M. H. est trop incertain pour per- 
mettre d'attribuer à Deutérozacharie l'idée d’un prophète mar- 
Bb tyr. 

M. Haller maintient que le verbe en question a bien ici le 
sens indiqué et il croit que l'identité entre ce martyr et le bon 
berger du chap. XI prouve précisément la non-identité du bon 


berger avec Dieu. 
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M. Mayer Lambert trouve que la chronologie admise par | 
M. H. est incertaine. ; 

M. Sidersky présente également une remarque au sujet di la : 
chronologie. Il pense en effet que la différence de style entre | 
Daniel et Deutérozacharie est si grande qu'il faut les situer à des #4 
époques différentes. 

M. J. Weill conteste la validité d’une telle induction then du | 
style des auteurs, mais il fait également des réserves sur la 
chronologie proposée par l’auteur de la communication. 

M. Lods ramenant la discussion au point central, demande si 
le berger — martyr est vraiment une figure eschatologique. 
Y a-t-il des parallèles dans la mythologie babylonienne ? 

M. Hallerrépond en rappelant le rôle que jouent dans la Bible 
certains êtres mythologiques (p. e. le dragon) qui sont chez les 
Babyloniens des entités persécutées. 

M. Lods objecte qu’il s’agit dans ces cas de monstres méchants 
plutôt que de figures bienfaisantes. 

M. Haller reprend la parole pour expliquer, au sujet de la chro- 
nologie, qu'il a soigneusement évité de dater les chapitres en 
question. Il s'est contenté de les situer entre Joël et Daniel. 


M. le Rabbin D. BERMAN (Dijon). 


ESQUISSE HISTORIQUE 
D'UNE DOCTRINE JUIVE 


_ L’énoncé historique d’une Doctrine juive, peut étonner : on 
s'attendrait à voir esquisser la doctrine juive tout entière, et 
on ne voit pas, au premier abord, ce que pourrait être une doc- 
trine juive particulière, à moins qu'il ne s'agisse d’une hérésie. 
Mais ceux qui sont au courant de l’insuccès des tentatives faites 
dans le judaïsme pour faire accepter une définition reconnue de 
tous n'en seront pas surpris. Le judaïsme a été vu tour à tour 
sous des aspects bien différents : Juridique, — par ceux qui le 
considèrent comme la loi divine, proclamée par Moïse et inter- 
prétée par le Talmud, dont tout l'effort consiste à établir le 
moment à partir duquel nous sommes liés (assour) ou déliés 
(moutar) par cette loi ; — philosophique, — par les juifs alexan- 
drins et hispano-arabes ; — éthique, — par ceux de nos jours; 
. voire ethnique ! Il serait donc osé de prétendre avoir découvert 
la doctrine juive sous son seul aspect véritable, Néanmoins, il 
est permis, d’une part, d'essayer de retrouver, comme dans une 
vieille cité aux ruelles entortillées et demi-ténébreuses, les prin- 
cipales directions. D'autre part, à chaque affirmation, nous 
heurtons mille et mille problèmes, dont chacun demande à être 
examiné spécialement et à fond. Mais comme nous voulons envi- 
sager l’ensemble aujourd’hui, nous devons nous borner à les 
- apercevoir, comme à travers les portières d'un wagon, sans 
nous arrêter, heureux de connaître le chemin et les stations qui 
nous mènent à destination. 
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Le grand effort du génie juif, dès les temps les plus reculés, 
paraît être un principe d'unité morale ; unité de la tribu d'abord, 
personnifiée par le Dieu des Pères (El Chaddaï) ; unité de 
la nation, ensuite, personnifiée par Jéhova ; unité de Phuma- 
nité, enfin, personnifiée par Dieu, tout court. On retrouve les. 
mêmes éléments, mais amplifiés, dans chacun de ces stades de 
l'évolution du judaïsme, c’est-à-dire, un sentiment du pur et de 
l'impur, du licite et l’illicite, de l'obligation et de l'interdiction, 
du mérite et de la déchéance, en un mot, le sentiment de la 
« sainteté ». C'est le deceioppament de ce sentiment qui me 
parait caractériser la Doctrine juive. 

Après avoir uni les membres de la tribu dans l’adoration du 
Dieu des Pères, il s’agissait pour le peuple hébreu, — composé 
de tribus diversi et de populations disparates, campé au milieu 
de populations non agrégées à lui et qui menagaient de le désa- 
gréger lui-même, — de se reconnaître un lien de solidarité. Le 
Dieu des Pères ne suffisait plus à assurer l’unité de la nation 
Juive ; mais, comme lui seul était reconnu jusqu'alors, Moïse a 
dû, pour faire accepter Jéhova, l'identifier avec le premier, et 
dire, ainsi que le retrace la scène du Buisson ardent, que Dieu 
s'était révélé à lui sous le nom de Jéhova, lequel nom n'avait 
pas encore été révélé à Abraham, Isaac et Jacob. Il fallait un 
Dieu capable d’assembler les tribus pour la défense des intérêts 
communs, et d’amalgamer des populations indolentes et versa- 
tiles, portées, soit à l’anarchie, soit à la soumission au plus fort 
ou au plus heureux. Il fallait au peuple juif un principe où con- 
vergeassent toutes les puissances d’attachement et d’union ; 
Moïse eut le génie de le découvrir en Jéhova, qui résumait en 
lui les vertus nécessaires à la vie de la nation. | 

Le Dieu hébreu des premiers temps est un chef d'armée qui a 
pour Israël la force du buffle, et qui l’a choisi pour qu'il soit pour 
lui (cf. Ex. 23,20 ; Nomb. 23, 22. Deut. 7, 1-6). Ilest né dans les 
combats où s’est formée la conscience de l'unité juive :le Dieu juif 
est toujours resté celui qui a délivré Israël du joug égyptien. Il est 
à tel point, le Dieu d’un peuple qui combat, que Moise n’a qu'une 
crainte, c'est que ce peuple ne l'oublie dans la paix (Deut. 6, 10-12). 
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_ Comme Israël a mis en lui toute sa puissance sentimentale, 
nécessaire à la conservation de son entité nationale, il attend 
de lui qu’il la lui restitue chaque fois qu’il en a besoin ; c’est-à- 
dire, toujours, car cette entité nationale a toujours a se défendre 
contre la destruction du dehors, l’effritement de l'intérieur. Toute 
l’économie de la vie juive consistera donc à assurer l'exercice de 
cet état d'âme, moteur de la vie nationale, que l’hébreu appelle 
la sainteté. 

Le membre du conglomérat d'Israël (adath Israël) doit se 
tenir dans un état de réceptivité divine, doit être constamment 
traversé par l'âme commune à tout Israël, il doit être pur (tahôr) 
de tout ce qui la contrarie (touma), et aspirer à un degré supé- 
rieur dans l'échelon de cette réceptivité spirituelle, un degré 
plus positif: la sainteté. L'organisation de la vie juive veillera 
donc à favoriser cette pureté et cette sainteté. Il y aura des 
devoirs à accomplir dans la vie de chaque jour, des interdictions 
à respecter, des rites chargés de régulariser l'exercice de ces 
deux vertus, un clergé, dont la mission sera d'entraîner les fidèles, 
et de veiller à leur pureté, des jours destinés à réveiller le sen- 
timent de la sainteté (micraey kôdèche). Bien plus, pour renfor- 
cer le sentiment d'unité morale, tous les actes et toutes les per- 
sonnes seront ramenés à une origine unique : il n'y aura pas des 
lois, mais la Loi, promulguée par un unique auteur: Moise, sous 
la dictée du Dieu Unique. Il n’y aura qu'un seul sanctuaire, qui 
finira par être celui de Jérusalem. La corporation des prêtres 
fera remonter son ascendance à un ancêtre unique : Aron, ou à 
une tribu : Lévi (il y a un peu de confusion sur ce point). Tout 
Israël est ramené à un ancêtre commun : Jacob ou Israël, dont 
l'antiquité, et par conséquent, la vénération, est encore prolongée 
par son affiliation à Isaac et Abraham. 

Moyennant ces conceptions de sainteté et d'unité, le génie de 
Moise a réussi à former un peuple fort, capable de résister aux 
hommes, au temps et aux choses. Ce besoin explique l'âpreté 
de la lutte qui s'est poursuivie entre les adeptes farouches du 
Dieu qui galvanisait l'énergie historique et guerrière (Jéhova) et 
entre les fidèles des Baals ou Astartés, créés par la volonté de 
jouissance égoiste et dissolvante. La lutte entre Elie et les pro- 

| phétes de Baal, c’est la lutte entre les défenseurs de l’ordre et du 
devoir, d'une part, et, de l’autre, les jouisseurs et les profiteurs, 
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autrement dit, la lutte entre les partisans de l’unité et de Y éner- 
gie nationales et les forces d’effritement, d cohérence, d’anar- 
chie, done de dissolution nationale. On s’en rend aisément 
compte quand on voit avec quelle facilité les adeptes des divini-. 
tés étrangères s’alliaient avec des populations hostiles à leur. 
peuple, notamment les Ammonites et les Moabites, et c'est. 
ainsi que nous voyons les Juifs hellénistes du temps des Maccha- 
bées ou de la destruction du second Temple, grossir les rangs de 
ceux qui ont combattu leurs frères. 3 

C'est donc cette force d'unité morale, que la nation juive cul- 
tivera pour ses besoins. C'est elle qui apparaîtra au premier 
rang: Jéhova, le Dieu d'Israël, deviendra le saint d'Israël (Ka- 
doch Israël) puis le plus magnifique des saints (Is. 2, 2) ; bientôt, 
il sera donné en exemple aux autres peuples (Zach. 8, 20; Soph. 3, 
17; Esd. 45, 14). Enfin, ce principe de valeur, en se dévelop- 
pant, se suffira à lui-même, et Dieu deviendra le Saint véritable, 
la Sainteté suprême, celui que le Talmud appelle : Hakadôch 
baroukh hou. La notion de sainteté, Jusqu'ici cantonnée dans le 
culte et le rite, fait partie, désormais, des notions intégrantes à 
la vie; elle devient un idéal de vie : chacun de nous et chacun 
de nos actes doit porter avec lui un minimum de sainteté. 


II 


Ainsi la doctrine Juive, loin d'être le produit d’une abstraction 
qui a fructifié dans le cerveau d'un penseur, est le produit d’une 
certaine expérience de la vie qui, après être éclos dans le champ 
des nécessités nationales, s'est étendu au domaine universel. La 
question de nécessité s’est transformée en une question de 
valeur : l’unité morale de la nation juive est devenue l'unité 
morale de l'espèce humaine. L'édifice monté, les échafaudages 
ont disparu ; les conditions historiques qui ont donné naissance 

la religion juive ont été oubliées; mais, le système qui s’est 
établi pour les unes est resté pour l'autre : le judaïsme s'efforce 
aujourd’hui de réaliser la sainteté, non dans le culte, mais dans 
la vie. 

En quoi consiste cette sainteté ? Pour la vie nationale, nous 
avons dit quelle consistait dans un sentiment qui favored 
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l'exercice de toutes les vertus nécessaires à cette vie nationale. 
Nous pourrions caractériser la sainteté en reprenant cette défi- 
nition pour le compte de toute l’humanité et dire qu’elle est un 
sentiment qui réalise en nous toutes les vertus nécessaires à la 
vie de l'humanité. Il ne peut être question de l’analyser dans le 
détail; pas plus qu'il ne peut être question d'analyser la beauté ; 
tout ce que nous pouvons en dire, c'est qu'elle comprend un cer- 
tain nombre de sentiments que nous appelons moraux, et qu'elle 
les dépasse par l'impulsion, l'énergie avec lesquelles elle les 
réalise comme la passion dépasse par sa puissance la simple 
connaissance objective et l'adhésion purement théorique. L’essen- 
tiei est de la sentir agir en nous. 

Le juif pieux se complait dans l’accomplissement d’actes 
méritoires (mitswoth) et estime sa fin de journée et surtout sa 
fin d’année, non pas par ses gains matériels, mais par son acquit 
spirituel. On le voit courir visiter les malades et les affligés, 
aider les malheureux, prêter son concours à la purification des 
morts et les accompagner à leur dernière demeure. L’israélite 
pieux sent agir en lui la sainteté à tout moment de son existence ; 
il la subit à sa naissance (circoncision) et est influencé par elle 
jusqu’à sa mort. D'un bout de l’année à l’autre, du commence- 
ment à la fin de la semaine, du lever au déclin du jour, la vie 
de Visraélite est traversée par des courants de sainteté. Les uns 
sont destinés simplement à alimenter sa vie spirituelle, les autres, 
à la renouveler. C’est là le rôle du Sabbat, dans la semaine; des 
Dix Jours d’Examen de conscience, dans l’année, avec leur 
ouverture solennelle : la fête de Roch Hachana, et leur clôture : 
le Jour de Kippour (appelé communément, Grand Pardon), 

Chacun de ces rôles demanderait à être examiné spécialement : 
une telle étude dépasse le cadre de ce travail. Nous nous réser- 
vons d’y revenir ailleurs. 

L'israélite ne se contente pas de consacrer à la sainteté des 
heures spéciales : vie religieuse et vie courante sont intimement 
liées. Les grands événements de la vie juive sont entourés de vie 
spirituelle ; la naissance est consacrée par la circoncision, autre- 
ment dit, la communauté d'Israël fête, non pas la venue au 
monde d’une cellule animale, mais l'entrée dans l'Alliance 
d'Abraham d’une nouvelle valeur spirituelle ; plus tard, quand 
la maturité de la raison commence à poindre, la communauté se 
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réjouit de compter un membre actif et responsable (Bar Mitswa), 
au mariage, elle salue la continuité de la vie spirituelle (à remar- 
quer que le Talmud l'appelle d'un terme qui signifie consécra- 
tion : Kiddouchin), et à la mort, elle rend hommage à l’être d'os 
et de chair qui a su remettre à Dieu l’âme pure qu'il lui avait 


confiée. 


III 


Le judaïsme considère que l’étre humain est lié à une desti- 
née spirituelle qu'il ne peut contrarier sans se déformer. Comme 
la poussée qui conduit la graine à devenir une plante, et qui a 
conduit l’homme jusqu’à l’animalité intelligente, il y a une pous- 
sée qui conduit cette animalité intelligente, malgré elle-même, 
à l'intelligence maîtresse de l’animalité. 

La vie humaine n'est pas un simple accident dans l'univers. 
Si des phénomènes, comme ceux de la lumière, du son, de l’intel- 
ligence, ne sont au fond que des phénomènes vibratoires, la vie 
humaine, elle-même, se ramène peut-être à quelque chose d’ana- 
logue et pourrait n'être que la manifestation partielle d'une 
immense série de vibrations Jaillies de la Source Unique de 
toute existence. Le corps humain est à l'impression divine ce 
que la plaque métallique, dans le téléphone, est au son articulé; 
comme celle-ci, comme l'instrument tout entier ne vaut que par 
la justesse de ses-vibrations, et n’est rien sans elle, l'être 
humain n'a de valeur que la justesse avec laquelle il traduit 
Dieu, autrement dit, par la quantité de sainteté qui vibre en 
‘n, en accord avec la Sainteté Suprême (Hakadôche baroukh 
nou). « À sa naissance, dit R. Simlai, l’homme part dans la vie 
avec une àme — un accumulateur d'énergie divine — pure ; dès 
lors, il est chargé de la gérer. » (Nida 30 b) « Nos corps, dit 
Rabba (Sanh. 99 b) ne sont que des enveloppes ; heureux ceux 
dont le corps sert d’enveloppe à la Tora! » « Vous qui êtes riches 


de sainteté, — disaient les Pirkey Aboth (6, 5) n'enviez pas la 
table des rois ; la vôtre vaut mieux que la leur, et votre cou- 
ronne est plus resplendissante. — Continuez à suivre la voie 


salutaire qui, disait R. Juda (Aboth 2, 1), nous assure notre 
propre estime et celle des autres. » 
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Cette sûreté de vues n’a pas empêché le judaïsme de recon- 
naître qu'il existait plus d’une façon pour arriver à dégager cette 
sainteté, et il ne s’attribue pas le monopole de cette vertu: au 
contraire, il y convie les adeptes de toutes les religions à qui il 
reconnaît le même droit aux félicités éternelles (Massekhet Sanhe- 
drin 105). L'essentiel pour lui n’est pas que les cérémonies du 
Judaïsme soient reproduites par les autres, mais que l’existence 
humaine soit baignée de sainteté, et que tous les humains se 
rencontrent dans la vénération de cette vertu, expression du seul 
Dieu véritable, qui finira par être universellement connu sous le 
même nom. (Vehaya Adonai lemelekh al col Lee bayom 
hahou Yhyé Adonai éhad ouchemô ehad). 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Julien Weill (Paris), Mayer Lambert et Ber- 
man : 

M. J. Weill souligne la grande différence entre la conception 
de la sainteté admise par M. B. et l'interprétation beaucoup 
plus simple qu’en donnent la plupart des autres savants. 

M. Mayer Lambert croit que « sainteté » dans l'Ancien Testa- 
ment signifie au fond simplement « séparation ». 

M. Berman ne conteste pas la part de vérité contenue dans 
cette interprétation, mais il est convaincu que derrière la notion 
de séparation il y a autre chose: celle des vertus particulières 
qu'il a voulu mettre en évidence. 


M. le Rabbin Julien WEILL (Paris). 
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Quelle place est faite au dogme dans le judaïsme tant ancien 
que moderne ? Impose-t-il au fidèle, et dans quelle mesure, des 
articles de foi déterminés ? La question a été bien souvent traitée 
dans le passé et il n'y a rien a dire de proprement nouveau à 
son sujet. Pourtant elle mérite peut-être d'être reprise en un 
temps où les problèmes religieux, ne fùt-ce qu’au point de vue 
historique et scientifique, intéressent un nombre croissant d’es- 
prits. 


LES FORMULAIRES DOGMATIQUES 


C'est un fait dès longtemps constaté que le judaïsme ne pos- 
sede pas de formulaire dogmatique détaillé s'imposant aussi 
impérativement à l'adhésion du fidèle que les « credos » et les 
professions de foi d’autres religions. Sans doute, la Synagogue 
a, depuis le xiv® siècle environ, introduit dans sa liturgie les 
treize célèbres articles de foi rédigés par Moïse Maïmonide, le 
grand théologien juif du xr° siècle, et formant la conclusion de 
son introduction au chapitre XI (Hèlek) du traité Sanhédrin. On 
en trouve dans le rituel journalier un abrégé en prose hébraïque. 
les Ani maamin, et une rédaction versifiée, le Yigdal, dû è 
Daniel ben Yehouda Dayan !. Et cette consécration n’est pas 
sans valeur. Cependant le formulaire en prose n’est qu’une lec 


1. Il paraît l’avoir composé à Rome vers 1300. Bien d’autres versifica- 
cateurs se sont plu à rimer les treize articles de Maïmonide. M. A. Marx 
Jewish Quarterly Review, N. S., t. IX (1918), p. 305, énumère quatre-vingt 
onze poèmes dont le Yigdal est le prototype. 
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ture pieuse surérogatoire qui figure, avec d’autres morceaux, à 
la fin de l’office matinal. Quant au Yigdal, imprimé générale- 
ment en téte du rituel, il se chante soit avant, soit après l’office, 
le sabbat ou les jours de fêtes. Il n’a, dans la liturgie du moins, 
guère plus d'importance que telle autre poésie synagogale 
introduite, au cours des temps, comme ornement aux prières 
essentielles, On ne peut donc dire, malgré l’incorporation au 
rituel, que ce « credo » du judaïsme soit de tout point compa- 
rable aux symboles de foi qui occupent une place prépondérante 
dans la messe ou dans le culte protestant, ni même au kalimat 
asshahàdat des Musulmans. Et de cette seule constatation on 
pourrait être tenté de conclure que, dans le judaïsme, la croyance 
dogmatique ne joue pas un rôle de première importance. 


OPINION DE MENDELSSOHN 


Le dernier en date des théologiens juifs notables avant l’éman- 
cipation, Moise Mendelssohn, a fait observer dans sa Jérusa- 
lem! que le formulaire maimonidien, quoique adopté par la 
Synagogue, a été critiqué avec beaucoup de liberté par des théo- 
logiens ultérieurs, Crescas qui réduit les treize articles à huit?, 
Albo qui les résume en trois ?. Il use à son tour de la même liberté, 
au point d'affirmer que le judaïsme ignore le « dogme », au sens 
chrétien du mot, à savoir l’article de foi obligatoire. « Le judaïsme, 
dit-il en substance, est une législation révélée et non une théo- 
logie ou une philosophie révélée. Dans les prescriptions de la 
loi mosaïque, il n’est dit nulle part: crois ou ne crois pas, mais 
fais telle chose, ou abstiens-toi. Elle commande à la volonté et dis- 
cipline la conduite, sans contraindre la pensée ou le sentiment, à 
qui elle ne demande que d'écouter et de comprendre. L’« Emouna » 
ou foi biblique ne signifie pas adhésion intellectuelle, mais con- 
fiance, obéissance, fidélité, » Texte fameux qui a soulevé de nom- 
breuses controverses entre disciples ou adversaires de Mendels- 
sohn. Les uns et les autres ont d’ailleurs parfois forcé le sens 
ou la portée des remarques quelque peu paradoxales du fin 


Berlin, 1787, p. 420 et suiv. 
Or Adonai, III. 
3. Iecarim 
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Socrate juif de Berlin. Nous reviendrons tout à l'heure sur les. 
réserves à faire. Mais il est clair qu'en affirmant que le Judaïsme 
n'impose nulle part telle ou telle croyance particulière, comme 
il fait tel précepte moral ou rituel, Mendelssohn n'a pas pour 
autant prétendu qu'il fût indifférent ou accessoire de croire. 
Comment lui aurait-il échappé que la foi-confiance est proche 
parente de la foi-croyance et qu’une législation révélée suppose 
la foi en un révélateur indiscuté? Mais il a surtout expliqué et 
voulu marquer combien il est étranger à l'esprit du judaïsme 
d’enfermer en formules rigides, immobiles et portant nécessaire- 
ment la marque d’une époque, la foi vivante, toute pratique, ou, 
comme on aime à dire de notre temps, « pragmatique », de la 
religion de la Tora. 


OPINION DE RENAN 


De l’opinion de Mendelssohn, on peut rapprocher celle qua 
exprimée Renan, peut-étre par réminiscence de l’auteur de Jéru- 
salem, qu'il avait certainement lu, mais auquel il ne se réfère 
pas. Exposant dans l'Église chrétienne comment depuis les écrits 
johanniques, le christianisme tend à se constituer en religion 
essentiellement dogmatique, Renan montre qu'il tourne en cela 
décidément le dos au judaïsme ! : « Le judaïsme, dit-il, faisant 
consister la religion dans des pratiques, laissait tout ce qui 
touche au dogme philosophique a l’état d'opinion particulière ; 
la Cabbale, le panthéisme devait s’y développer librement à 
côté d’observances poussées jusqu’à la minutie? ». Dans le 
cours de l'ouvrage, l'auteur revient avec plus de développement 
sur la même idée. « Un trait de grand sens, dit-il, fut d’avoir 
choisi pour base de la communion religieuse, la pratique et non 
les dogmes. Le chrétien tient au chrétien par une même 
croyance ; le Juif tient au juif par les mêmes observances. En 
faisant porter l'union des âmes sur des vérités de l’ordre méta- 
physique, le christianisme prépara la voie à des schismes sans 
fin ; en réduisant la profession de foi au schema, c’est-à-dire à 
l'affirmation de l’unité divine et au lien extérieur du rituel, le 
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È Judaisme écarte de son sein les disputes théologiques. L’excom- 
munication chez les juifs a eu, en général, pour cause des actes, 
non des opinions. La Cabbale resta toujours une spéculation 
libre ; elle ne devint jamais une croyance obligatoire ; l’immorta- 

_ lité de l’àme ne fut envisagée que comme une consolante espé- 
_rance, et, quant aux pratiques religieuses, on avouait sans peine 
qu'elles seraient abolies aux temps messianiques, lorsque les 
principes israélites seraient universellement adoptés. Même les 
croyances qui concernent le Messie, un docteur célèbre a pu les 
révoquer en doute, et le Talmud enregistre son opinion sans la 
blamer. Cela était très judicieux. Etre obligé de croire à quelque 
chose est un vrai non-sens, tandis que le plus grand rigorisme 
extérieur peut s’allier à une entière liberté de penser. Telle est 
la cause de cette indépendance philosophique qui, durant le 
moyen âge et jusqu'à nos jours, a régné dans le judaïsme. Des 
docteur éminents, des oracles de la synagogue, tels que Maïmo- 
nide, Mendelssohn, furent de purs rationalistes. Un livre comme 
les Iccarim (Principes fondamentaux) de Joseph Albo, procla- 
mant que la religion et la prophétie sont un symbolisme destiné 
à l'amélioration morale de l’homme, que la révélation n'est 
qu'une façon de présenter les opérations internes de la raison, 
que toutes les lois divines peuvent être modifiées, que les peines 
et les récompenses individuelles de la vie future ne sont que 
des images, un tel livre, dis-je, arrivant à la célébrité et 
nencourant aucun anathème, voilà un fait dont il n'y a pas 
d'exemple dans aucune autre religion. Et la pitié n'en souffrait 
pas. Ces gens sans espérance d’une vie future enduraient le 
martyre avec un courage admirable, mouraient en s’accusant de 
crimes imaginaires pour que leur supplice ne fût pas une objec- 
tion trop forte contre la justice de Dieu. » (Suivent des dévelop- 
pements sur les inconvénients de cette discipline sévére et du 
ritualisme). 

Il ya, dans ces réflexions de l’illustre auteur des Origines du 
Christianisme, beaucoup de vérités jointes à quelques confusions 
et quelques erreurs. Par exemple l’expression « sans espérance 
d'une vie future » est formellement inexacte en parlant des mar- 
tyrs du judaïsme et contredit d’ailleurs ce qu'il écrit quelques 
lignes avant en admettant que l’immortalité de l’âme a été envi- 
sagée au moins comme une consolante espérance. Mais l'examen 
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de tous les détails de cette page entrainerait trop loin. Qu'il 
suffise d’avoir noté la similitude entre la pensée de Renan et = 
celle de Mendelssohn sur l’ « adogmatisme » du judaisme. 


DANS QUELLE MESURE LE JUDAISME EST-IL « ADOGMATIQUE » ? 


Nous voudrions à présent illustrer, en y apportant les réserves 
nécessaires, une appréciation qui, quoique plausible en gros, 
est trop tranchante et prête facilement à des déductions erronées, 
en essayant de marquer sommairement le rôle dans l’histoire du 
judaïsme, sinon des dogmes proprement dits, faute d'autorité 
absolue, de pouvoir ecclésiastique en mesure de les énoncer et de 
les imposer, du moins des croyances ou des tendances fondamen- 
tales impliquées dans l’obéissance à la Tora, qui caractérise sur- 
tout le judaïsme. 


ORIGINE DE LA NOTION DE DOGME 


Comme on le sait, la notion de « dogme », au sens d’article 
de foi formulé et sanctionné par une autorité religieuse et s’im- 
posant, à la lettre, à l'adhésion du fidèle sous peine d’exclusion 
de la communion religieuse, est due principalement au christia- 
nisme hellénique. Quand le christianisme, de petite secte issue 
du judaïsme, s’est élevé au rang de religion autonome et s’est 
affirmé comme une foi, comme « la » foi par excellence, inter- 
prétant et finalement remplaçant la Loi ancienne, « son essence, 
pour citer encore Renan, s’est transportée sur le terrain du 
dogme ». Dès lors, le succès du christianisme a accrédité opinion 
que l'élément primordial du salut, c'était de croire, et de croire de 
telle et telle manière, et au fur et à mesure de sa diffusion dans 
le monde, le christianisme a développé et précisé les formules 
et les théorèmes de sa croyance. 

Mais le mot « dogme », qui vient du grec è6ypa, avait à l’ori- 
gine un autre sens, celui d’ « opinion » et surtout de « décret, 
décision ». Dogme, de par l’étymologie, désignait done en 
matière de religion, et aurait peut-être continué de désigner, sans 
le christianisme, les préceptes plutôt que les principes abstraits, 
les arrêts plus que les articles de foi. Nous n’insisterions pas sur 
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la sémantique du mot dogme, si, chose curieuse, un texte du 
Nouveau Testament (Epitre aux Ephésiens, 11, 15) ne désignait 
la religion de Moise comme une religion de « dogmes », dans le 
sens précisément de prescriptions, de décrets, d’observances, de 
Micvot, pour employer le terme hébreu. 


TENDANCE A CONSIDERER TOUTES LES OBSERVANCES 
COMME DES « DOGMES » 


Logiquement, en principe, toutes les prescriptions, les 
613 miçvot du mosaisme, et même celles de loi orale qui s'y 
rattachent étroitement dans l’esprit du Talmud, sont autant de 
« dogmes », au sens primitif du mot, d'expressions de la volonté 
du Maitre souverain. Tel a été, en effet, le sentiment de bien des 
docteurs, de bien des interprètes du judaïsme, surtout aux heures 
de crise, quand l'édifice de la religion de la Tora a paru menacé, 
autrefois par les doctrines adverses de certaines sectes gnostiques 
ou chrétiennes, et, dans les temps modernes, par le Judaïsme 
« libéral », chaque fois qu'il a paru urgent de renforcer le léga- 
lisme, de consolider la « haie » et de proclamer que tout, dans 
la Loi révélée, est d'importance. 


TENDANCE CONCURRENTE A RECHERCHER LES PRINCIPES FONDAMENTAUX 


Néanmoins, à côté de cette tendance, plus accusée à certaines 
époques qu'à d'autres, il y en a presque toujours eu une autre, 
plus ou moins nette et consciente, qu'il importe dene pas mécon- 
naître et qui concourt à expliquer que le souci d’exposer et de 
définir le dogme juif au sens théologique du mot, se soit tout de 
même fait jour et d'assez bonne heure ; cette autre tendance fut de 
rechercher et mettre en lumière les bases, les fondements de la 
Tora, les Zccarim, les « racines » de la loi, de la morale, de la 
croyance, tout cela ne faisant qu'un avant que le judaisme eût 
pris contact avec le rationalisme hellénique. 


IMPORTANCE DONNEE AU DECALOGUE ET AU SCHEMA 


La Tora elle-même, on l’a remarqué, met déjà en relief cer- 
tains préceptes entre tous les autres, et le Décalogue avant tout. 
Les circonstances où se produit la Révélation, les préparatifs 
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imposés au peuple, la mise en scène au Sinaï, les Tables de 
pierre gravées par Dieu, l'arche, tout est fait pour donner au 
Décalogue et plus particulièrement aux deux premières paroles, 
une importance hors pair. Le verset rv, 13, du Deutéronome la 
souligne en disant : « il vous promulgua son alliance qu'il vous 
enjoignait d'observer, à savoir les dix paroles ». Philon consacre 
un traité spécial au Décalogue, fait remarquer que toutes 
les autres lois s'y peuvent rattacher, pensée qu'on retrouve en 
maints endroits dans la tradition rabbinique et que Saadia 
reprendra au x° siècle. Dès l'époque du second Temple, la réci- 
tation journalière du Décalogue était de rigueur. Du Décalogue 
et du Schema (Deut. vi, 4), dont on a aperçu très anciennement 
le caractère fondamental, bien qu'il fût moins apparent, puisqu'il 
s’agit d'une exhortation entre d’autres de même style, et qui est 
devenu la profession de foi juive par excellence, l'affirmation 
solennelle du monothéisme. 


RECHERCHE DES PRÉCEPTES FONDAMENTAUX DE LA TORA 


Outre le Schema et le Décalogue, bien des docteurs de la 
Mischna et du Talmud se sont avisés que tel verset de la Tora ou 
d'autres parties de la Bible, telle sentence même de leur cru 
mais inspirée du livre saint, exprimait bien le fondamental, 
l'essentiel. « Tu aimeras ton prochain comme toi-même » est 
une règle capitale pour Akiba. Avant lui, à un païen avide de 
connaitre au pied levé le judaisme, Hillel avait récité la régle 
d'or: « ne fais pas autrui ce qui t'est odieux à toi-même », 
maxime non spécifiquement juive, courante depuis longtemps, 
mais rattachée sans doute tacitement, comme sa réciproque, au 
verset du Lévitique sur amour du prochain, et érigée par Hillel 
en maxime universelle, puisque il en fait le principe central de 
la Tora, tout le reste n’en étant que le commentaire. Ben Azai, 
Bar Kappara ont, eux aussi, à la bouche des versets essentiels : 
dans une aggada célèbre !, Simlai de Laodicée, au uit siècle, voit 
les 613 miçvot se condenser, se synthétiser idéalement dans le 
petit catéchisme moral en onze préceptes du Psaume xv, ceux-ci 
dans les six d'Isaie (xxxim, 15-16), les trois de Micha (vi, 8), les 


1. Maceot, 93005: 
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deux du Deutéro-Isaie et enfin l’unique précepte d'Amos, v, 4: 
« recherchez-moi et vivez » ou celui de Habakouk: « le juste 
vivra par sa fidélité » (11, 4). 

Le verset du Lévitique xix, 2 « Soyez saints, car je suis saint 
moi l'Eternel votre Dieu » ; celui de Job (xxvin, 28) : « la crainte 
du Seigneur, voila la sagesse, éviter le mal, voilà la raison », 
la conclusion de Kohélet: « crains Dieu et garde ses commande- 
ments, car c'est tout l’homme », autant de propositions fonda- 
mentales où l'esprit rabbinique a cru pouvoir enclore à l’occasion 
toute la substance tant spirituelle que morale du judaïsme. 

Il en va de même de telle ou telle des maximes favorites des 
« Pères de la Synagogue », conservées dans le traité d’Abot (le 
monde repose sur trois choses, Tora, culte et charité ; — Que 
toutes tes actions soient au nom du Ciel, etc.). 

Dans ces tentatives pour exprimer l’essence de la Tora, rien 
de théologique au sens abstrait, rien de métaphysique. Mais 
vienne le temps de la réflexion philosophique, de la spéculation 
pure, le judaisme sentira le besoin et sera capable de formuler 
aussi le contenu idéologique. de la Tora. Toutefois une assez 
grande latitude sera laissée à l’initiative individuelle, parce que, 
sauf l’affirmation monothéiste du Schema, la Bible n’a point de 
formule dogmatique toute faite. 


L’EMOUNA BIBLIQUE 


Non que le dogme-croyance en soit absent. La Bible, en réalité, 
en est imprégnée, et comme on l’a dit justement, la croyance, 
l’Emouna, ou de quelque nom qu’on la désigne, est semblable 
à une langue naturellement parlée pendant des siècles avant 
qu'on ait éprouvé le besoin de formuler les règles de sa gram- 
maire. La croyance en Dieu est un axiome trop évident pour 
être formulé avant l'apparition de l’athéisme. La seule profes- 
sion de foi biblique est donc non la croyance en Dieu, mais la 
croyance au Dieu-Un, et en son intervention libératrice en 
faveur du peuple élu, d’où découle le devoir de la fidélité a 
l'alliance. 

Une des plus anciennes formules de prière, Emet veyagiv, 
dont le texte primitif se récitait dès l’époque du 2° temple 
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(Tamid, V, I), est une confirmation de la profession de foi 
monothéiste. Elle atteste par la répétition des mots, par l’éner- 
gie et l'émotion de l'accent, l'importance attachée au Schema, 
sans refléter de doctrine proprement métaphysique. 

A cette confession de foi, affirmée moins par des formules que 
par la vie, l'acte pieux, et que le Talmud appelle l'acceptation 
du joug de la royauté divine, O! malkhout schamaïm, se serait 
borné le catéchisme juif, sans le souci d’apologétique, de 
défense du judaïsme contre ses détracteurs ou ses schismatiques, 
d'une part, et sans l’effort de prosélytisme, de l’autre, aux rares 
époques de son histoire où il a fait du prosélytisme. | 

En d’autres termes, le besoin de confirmer la foi en Dieu date 
du jour où entrent en lice le scepticisme et l’athéisme, où il faut 
défendre le fidèle contre les théories dangereuses, contre les 
négations, et, d'autre part, où l’on se propose de faire connaître 
Dieu aux Gentils. 


UN CATÉCHISME DE PHILON 


Philon est le premier sans doute chez qui l’on trouve une 
sorte de catéchisme métaphysique. C’est Léopold Lôw qui a 
appelé l'attention sur ce texte intéressant qui se lit à la fin du 
De Mundi opificio. Je le cite dans la vieille traduction de 
P. Bellier ! : 

« Moïse en ce traité de la Création du monde nous enseigna 
beaucoup de bonnes choses ; entre lesquelles ily en a cing qui 
sont plus belles et meilleures que les autres. Premièrement, 
qu'il y a un Dieu qui préside en ce monde: contre les théistes 
aucuns desquels ont douté s’il en était un ; les autres plus hardis 
et effrontés ont dit qu'il n’y en avait point et qu'il est parlé seu- 
lement de lui par des personnes qui couvrent la vérité sous des 
fables controuvées. Secondement, qu'il n’y en a qu'un contre 
ceux qui mettent en avant une multitude de dieux et n'ont point 
de honte de transporter de la terre au ciel la plus méchante 
république de toutes les autres qui est l’ochlocratie. Tiercement, 
que (comme il a été par ce devant dit) ce monde a eu commen- 
cement, contre ceux qui pensent qu'il est incréé et éternel n’en 


1. Œuvres de Philon, Paris, 1612, 1, p. 70-74. 
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donnant point d’avantage à Dieu. Quartement, que ce monde est 
seul et unique l’ayant Dieu, qui est unique, fait comme son œuvre 
semblable à soy, selon l’unité, au bastiment duquel il employa 
toute la matière, d'autant qu’il ne pouvait être parfait sans être 
composé et entassé de toutes ses parties ; contre ceux qui pensent 
qu'il y a plusieurs mondes et les autres qu'il y en a infinis, 


-estant eux-mêmes infinis et ignorants de la vraie science des 
. choses dont la cognoissance est estimée belle et honnête. Quinte- 


ment, que Dieu a la pourvoyance du monde d'autant que l’ouvrier 
a toujours soin de son œuvre selon la loi et Je droit de nature 
qui veut que les pères se soucient de leurs enfants. Celui donc 
qui saura non tant de l’ouiye que de son entendement et aura 
imprimé dedans son âme les admirables et tant désirables espèces 
de ces choses, qu'il est un Dieu qui gouverne le monde, qu'il est 
unique, qu'il a créé le monde et l’a fait unique (comme il a été 
dit) le rendant semblable à soy en ce qu'il est seul et unique et 
qu'il a toujours soin de sa créature, celui-là vivra une vie heu- 
reuse et bien fortunée étant façonné des enseignements et ordon- 
nances de la Piété et Divinité. » 

Ce petit catéchisme déjà proprement théologique est bien un 
produit de la Diaspora. Il est polémique, il combat non plus 
seulement comme la Bible le polythéisme, mais l’athéisme, et il 
n’exprime que le côté général universaliste de la foi juive. C'est 
peut-étre le premier catéchisme de la religion universelle : il 
n'est pas question là d'Israël, mais des hommes en général. Il 
poursuit, au surplus, un but pratique, d’éducation et d'édification, 
puisque Philon vise, en le proposant, à fonder la foi au sens 
biblique du mot et à procurer dans la paix de l’âme confiante 
et rassurée une existence heureuse. 

On remarquera enfin que Philon ne fait pas de place dans ce 
formulaire à ses conceptions du Logos médiateur entre Dieu et 
le monde, qui joueront le rôle qu'on sait dans la genèse du 
dogme chrétien. Ce n'est pas ce texte qui l’eût fait à lui seul 
ranger parmi les écrivains ecclésiastiques. 

Quoi qu'il en soit, Philon est resté en marge de la tradition 
juive, sur laquelle il n’a pas eu d'influence, les événements ayant 
par la suite replié le judaïsme sur lui-même et enrayé son acti- 
yité, sinon aboli ses aspirations propagandistes. Tout au plus 
peut-on parler d'influence indirecte de Philon sur les théologiens 
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juifs de langue arabe au moyen âge, qui furent initiés aux doc- 
trines de l’alexandrinisme comme Saadya (x° siècle) et Gabirol. 
(x1° siècle). 


LES DISCUSSIONS THÉOLOGIQUES DANS LE TALMUD 


Dans le judaïsme talmudique palestinien et babylonien, certes, 
il y a d'assez nombreux échos de disputes philosophiques et 
théologiques, de controverses soit avec des philosophes paiens, 
soit avec des sectaires juifs, ou des judéo-chrétiens. Il en est 
résulté une propension, sinon à fixer une orthodoxie de croyances 
complète, du moins à taxer d'hérésie et à exclure, mais seule- 
ment, semble-t-il, du monde futur, ceux qui proféraient de dan- 
gereuses opinions, à savoir les « Epicuriens », ceux qui niaient la 
résurrection, et l’origine divine de la Tora; Akiba est sévère 
pour ceux qui lisent les écrits apocryphes, usent des formules 
magiques, etc. !. | 

Hors de là, les opinions théologiques sur le sort de l'âme, le 
jugement dernier, les temps messianiques, qui se sont cristalli- 
sées en dogmes dans le christianisme, gardent un caractère d’opi- 
nions personnelles aux docteurs, font partie de l’Aggada, qui ne 
revêt jamais la rigueur de la Halakha, de la règle juridique. 


DÉVELOPPEMENT DE LA THÉOLOGIE JUIVE AU MOYEN AGE 


C'est surtout à dater de lislamisme, du développement de la 
théologie arabe, fille de la philosophie et de la sophistique 
grecque, de l'apparition et des progrès de la secte caraite, que 
les dirigeants du judaïsme, — du judaïsme de langue arabe, — 
ont été induits à définir et à formuler le contenu théologique du 
judaïsme. Souci de s'affirmer en face de confessions adverses où 
la théologie joue un grand rôle, éducation occidentale plus 
scientifique, amie des distinctions et des classifications, besoin 
de réagir contre le ritualisme en accordant ou en restituant plus 
de place à l'idée et au sentiment, tout cela réuni a donné l'essor 
aux spéculations de philosophie religieuse, et le judaïsme, sur- 
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tout sefardi, connaît dès lors une ère de théologie et de théoso- 
phie, où il a pris conscience de ses croyances essentielles sans 
édifier jamais, faute d'une autorité ecclésiastique centrale et 
parce que cette précision dogmatique lui est au fond étran- 
gère, d'orthodoxie proprement dite et de credo ne varietur. Les 
historiens de la théologie juive distinguent les auteurs qui s’ins- 
pirent du Calam comme Saadia et ses adversaires caraites, les 
néo-platoniciens Gabirol, Abraham ibn Ezra, les de 
rationalistes comme Abraham ibn Daoud et Maimonide, les théo- 
logiens hostiles au rationalisme tels que Juda Halévi, les allégo- 
ristes, puis les cabbalistes. La diversité des opinions atteste une 
certaine liberté de pensée, mais aussi, et chez les moins ratio- 
nalistes, le goût et le désir de mettre en relief les affirmations 
essentielles de l’enseignement du judaïsme sur Dieu, sur la créa- 
tion, sur l’âme, sur les prophètes, sur Israël et sa mission. 


LES TREIZE ARTICLES DE MAIMONIDE ; LEUR RÉDUCTION A TROIS 
PAR ALBO. CONCLUSION. 


On a vu plus haut que Maimonide a, le premier, tracé un for- 
mulaire en treize articles, et cet essai, avant et méme après son 
adoption dans le rituel, a trouvé des imitateurs, des correcteurs, 
des abréviateurs. Il serait trop long et oiseux de les citer tous. 
Observons seulement que pour un Yedaya Penini qui trouve le 
credo de Maimonide trop sobre et n’aligne pas moins de trente- 
cing articles (Behinat Hadat), la plupart des théologiens après 
Maimonide ont jugé devoir réduire le nombre des propositions 
de foi essentielles. C'est dans les doctrines eschatologiques 
(messianisme, résurrection, immortalité, Jugement dernier) que 
la pensée juive a eu le plus de difficultés à se formuler de façon 
à rallier tous les esprits. Finalement, c'est à la réduction par 
Joseph Albo des treize articles aux trois grandes notions de 
Dieu-Un créateur, de révélation et de rémunération, cadres 
théologiques assez souples pour y abriter bien des opinions dis- 
tinctes, que se sont arrêtés le plus grand nombre des théori- 
ciens du judaïsme. Et l’on retrouve en somme, dans cette triade, 
les éléments même qu'un examen de la plus vieille liturgie Juive 
permet de déméler à l'analyse. Dans les plus anciennes prières 
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et eulogies du culte d’Israél, il n’est pas difficile de voir, en 
effet, à côté de l'affirmation monothéiste, celle-là bien nette et 
comme hors cadre, qui a paru à tant d’esprits (on l’a vu par la 
citation de Renan) le seul véritable dogme théologique du 
judaïsme, les notions de Création, de Révélation à Israël et la 
foi en l'avenir et la libération future. Ces motifs directeurs de 
la liturgie du judaïsme (voir, en particulier, les bénédictions qui 
encadrent le Schema et le rituel du Nouvel An avec la célèbre 
prière Alénou) reflètent les véritables tendances essentielles de 
la foi d'Israël. Leur permanence à travers les âges, en dépit de 
tous les flottements de la pensée juive, atteste qu'il n'est pas 
vain de parler d’un dogme juif au sens large, d’une profonde 
et vivante croyance juive, qui s’est exprimée et continue de 
s'exprimer soit dans les prières, soit dans les écrits divers de 
ses penseurs et de ses doctrinaires. Elle est comme l’armature 
de |’ « Emouna » juive (de même racine que |’ « Amen » des 
croyants de toute confession, qu’aucun mot d'une autre langue 
ne peut rendre adéquatement, car elle appartient autant a la 
catégorie de la pensée qu’à celle du sentiment et de la volonté, 
étant à la fois l’acquiescement, le « oui » de la raison, la con- 
fiance du cœur et l’obéissance fidèle de la conduite. 


À la suite de cette communication, M. Mayer Lambert pré- 
sente quelques observations. Il estime que Renan se trompe en 
admettant que le judaïsme ait été la seule religion sans dogmes, 
Il en a été ainsi dans toutes les religions anciennes. Les spécula- 
tions de la religion grecque, par exemple, n'avaient aucun carac- 
tère dogmatique. Ce qui a créé le dogmatisme, c'était le besoin 
de donner à la religion une forme scientifique. C’est alors qu’in- 
tervint la science grecque, même, dans une certaine mesure, dans 
le Judaïsme et cela par l'intermédiaire de la spéculation arabe. 
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NOTE SUR L'ORIGINE DU LIVRE DE JOEL 


Ce n’est pas une étude complète sur le livre de Joël que j’apporte 
au Congrès d'histoire des religions, mais une simple conjecture 
touchant le caractère et l’objet de la première partie de ce livre, 
celle que divers critiques, en ces derniers temps, ont jugé être 
l'œuvre originale et authentique du personnage qu’indique le 
titre (Joec, I, 1) : « Parole de Iahvé, qui fut à Joël fils de Petuel. » 
Il y aurait peut-être lieu de se demander si l’attribution est bien 
sûre, et si elle n'aurait pas été conçue en vue du livret tout entier, 
tel que la tradition juive nous l’a transmis. Car non seulement 
l'ensemble de ce livret ne renferme aucun trait personnel, mais 
la première partie ne se présente pas réellement comme une 
prophétie, un oracle prononcé au nom de Iahvé. 

Cette première partie (I-II, 17) concerne, comme on sait, une 
invasion de sauterelles, très poétiquement et largement décrite, 
et s'achève en exhortation à prier Iahvé d’atténuer les consé- 
quences du fléau. À vrai dire, il y a deux descriptions et deux 
exhortations, comme si l’auteur, — si toutefois il n’y a qu'un 
auteur, — avait repris à deux fois le même thème, sur le même 
plan. Une première description (I, 2-12) s'étend sur les ravages 
de l’armée dévastatrice, la désolation de la nature et des 
hommes, et parmi les conséquences du fléau est relevée celle-ci 


m9): 


Oblation et libation sont disparues 
de la maison de [ahvé ; 

Sont en deuil les prétres, 
ministres de l’autel !. 


1. Le texte porte « ministres de Jahvé », mais il semble qu'on doive lire, avec 
le grec; « ministres de l'autel », comme plus bas (I, 13). 
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La même idée domine l’exhortation qui vient ensuite (I, 13-14) : 


Ceignez-vous et gémissez, prêtres, 
lamentez- vous, ministres de l’autel ; 
Entrez, passez la nuit en cilices, 
ministres de mon Dieu, 
Parce que sont refusées à la maison de votre Dieu 
oblation et libation. 
Ordonnez jeûne, proclamez solennité 
rassemblez [les vieillards} ', tous les habitants du pays: 
Dans la maison de Iahvé votre Dieu, 
et criez à lahvé. 


Le texte de la prière (I, 15-19) est douteux en un endroit (1, 17) 
et il paraît avoir été interpolé. Les lignes qui suivent (I, 15) la 
citation qui vient d’étre faite n’ont rien d’une priére : 


Hélas ! quel jour! 
Car proche est le jour de Iahvé, 
et, comme coup de force, de la part du Fort il vient. 


Cette exclamation est sans aucun rapport avee le contexte ; 
elle n’est ni dans le style ni dans le rythme du morceau où elle 
est insérée ; mais elle est en correspondance avec la seconde 
partie (III-IV) dulivre attribué a Joël, et qui a un caractère pure- 
ment eschatologique. Selon toute vraisemblance, l’interpolation 
a été pratiquée par l’auteur de cette seconde partie, pour mieux 
coordonner l’ancien texte concernant les sauterelles, interprété 
en figure des derniers événements, à l'enseignement, que cet 
auteur voulait amener plus loin, touchant « le jour de Iahvé ». 
L'indice est à recueillir ; car il atteste le souci de prêter au docu- 
ment relatif aux sauterelles un sens que, dans la réalité, il n'avait 
pas ; n’aurait-on pas transformé en prophétie un document qui 
n'avait aucune prétention à cette qualité, et qui n'avait pas été 
écrit par un prophète ? 

Ce qu'on lit après l’interpolation n’est pas une prière, à pro- 
prement parler, mais un nouvel exposé fait à Iahvé lui-même, de 
la désolation universelle, à commencer par celle du temple (I, 16): 


1. Mot en surcharge pourle rythme, et qui doit avoir été surajouté. 


4 he 


rigueur, que le chapitre II ne double pas le chapitre 1° 
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Est-ce que sous nos yeux la nourriture 
n’est pas retranchée à la maison de notre Dieu ? 


On montre ensuite les greniers vides, les troupeaux languis- 
sants, les animaux des champs en détresse. Comme l’auteur 
n SATA pas le genre descriptif, on peut soutenir, à la 
, mais 
qu'il le continue dans une autre description parallèle aux précé- 
dentes, la supplication proprement dite (II, 17), qui vient après 
la description du chapitre IH, pouvant servir de conclusion à 
l'ensemble. Mais on remarquera que la sollicitude de l’auteur 
pour l'entretien du sanctuaire est chose peu commune dans la 
littérature prophétique. Les critiques observent simplement que 
le prophète n’est pas, à cet égard, dans les dispositions d’Amos, 
d Osée, d’Isaie et des autres, et qu'il partage les sentiments du 
peuple. Il les partage à tel point qu'il n’y trouve rien à reprendre, 
et si l’on veut bien comparer, par exemple, l’oracle qui nous a 
été conservé sous le nom de Malachie, on trouvera que le cas du 
prophète Joël est vraiment singulier. Si Joël il y a, et que ce 
Joël ait été prophète, on doit avouer qu'il parle comme s'il était 
prêtre et rien que prêtre. 

La description reprend donc, au chapitre II, par une invitation 
à sonner de la trompette en signe d’alarme devant une invasion 
qui s'annonce, invasion d'insectes rongeurs qui ne laissent pas 
derrière eux un brin de verdure, mais qui sont présentés comme 
un peuple innombrable, comme une armée qui envahit tout (II, 
1-11). La première strophe est surchargée par une nouvelle men- 
tion du jour de Iahvé : 


Sonnez de la trompette en Sion 
donnez l’alarmé sur la montagne sainte 
Et que tremblent tous les habitants du pays, 
parce qu’arrive [le jour de Iahvé, qu'il est proche, 
Jour de ténèbres et d’obscurité, 
jour de nuage et de nuée sombre ; 
Comme aurore épandue sur les montagnes|, 
peuple nombreux et considérable ; 
pareil ne fut jamais, 
Et aprés lui ne sera point 
dans la suite des générations. 
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Outre qu'il n’y a pas trop lieu de sonner l'alarme devant le 
jour de Iahvé, dans la suite il n’est question que du peuple innom- 
brable, qui n'est pas un peuple d’hommes, mais dont on a soin. 
de dire que c'est comme chevaux (II, 4), comme bruit de chars 
comme bruit de flamme dans la paille (II, 5), comme guerriers 
qui courent en bon ordre et qui pénètrent partout (II, 7-9). On 
peut done, sans crainte aucune, omettre ce qui regarde le jour 
de Iahvé, et lire ; 


Et que tremblent tous les habitants du pays 
parce qu’arrive un peuple nombreux et considérable. 


La comparaison de la nuée sombre avec une aurore a déjà 
paru suspecte à beaucoup, et il n’est guère plus naturel de com- 
parer à l'aurore le peuple des sauterelles ; c’est pourquoi l’on a 
proposé de lire : « comme suie » (keshichor, au lieu de kesha- 
char), et moyennant une transposition, on lit : 


Il (le peuple) est tout noir épandu sur les montagnes ; 
pareil ne fut jamais, etc. 


Une hyperbole est une hyperbole ; celle-ci, toutefois, peut 
sembler un peu forte s'il s’agit d'une invasion de sauterelles, 
chose qui n'est pas tellement extraordinaire. Ne s'agirait-il pas 
encore du jour de Iahvé, jour unique dans l'histoire du monde? 
Toutefois cet argument n’est pas décisif, et nous dirons bientôt 
pourquoi ; mais quoi qu'il en soit de ces lignes, ce qui, dans notre 
passage, concerne le jour de Iahvé, paraît avoir été surajouté à la 
description des sauterelles. Il en va de même pour la surcharge 
qui est à la fin de la description (II, 11) : 


Car grand est le jour de Iahvé, et très redoutable ; 
qui le supportera ? 


On ne suspecte pas, et sans doute a-t-on raison de ne pas sus- 
pecter la strophe que cette addition surcharge : 


Et Iahvé a donné de la voix 
devant son armée ; 
Car immense est son camp, 


puissant l’exécuteur de sa parole. 
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C'est, dit-on, que, dans la circonstance visée par notre oracle, 
un orage accompagna l'invasion des sauterelles. Mais si la chose 
advint en cette occasion, il est probable que ce n'était pas la 
première fois, et que ce ne fut pas la dernière. 

L'appel qui vient ensuite (II, 12-14), de Iahvé au peuple, sem- 
blerait être dans le style ordinaire des prophètes : 


Et même maintenant, parole de Iahvé, 
revenez à moi de tout votre cœur, 

Avec jeûne, pleurs et lamentations ; 
déchirez vos cœurs et non vos habits. 


Remarquons toutefois que cet appel à la conversion ne s’ac- 
compagne d’aucune objurgation pour les fautes commises, et 
que les anciens prophètes auraient parlé du bien à faire, des 
injustices à réparer, non du jeûne et des pleurs. L'on nous parle 
ici d'un recours à [ahvé en vue de la tribulation présente, recours 
qui doit être sincère, mais qui se présentera dans les formes 
rituelles. Les chances d’exaucement sont développées dans le 
même esprit : 


Revenez à Iahvé votre Dieu, 
car il est bon et miséricordieux, 
Lent à la colère et riche en bonté, 
et regrettant le mal. 
Qui sait s'il ne se ravisera pas et n'aura pas regret, 
et ne laissera pas derrière lui 
Une bénédiction, oblation et libation 
pour Iahvé votre Dieu. 


Il pourrait y avoir encore à glaner après les sauterelles, si 
lahvé le veut. Tout cela est écrit dans l'esprit d’une piété com- 
mune et dans la manière de certains psaumes. 

Reste à organiser la supplication, qui doit être générale, et 
dont on dit la formule (II, 15-17) : 


Sonnez de la trompette en Sion, 
ordonnez jetine, proclamez solennité, 
Réunissez peuple, ordonnez assemblée, 


rassemblez vieillards ; 
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Réunissez enfants 
et nourrissons à la mamelle. 
Que l'époux quitte son cabinet, 
et l'épouse sa chambre ; 
Entre le portique et l'autel 
que pleurent les prêtres, 
Les ministres de Iahvé, et qu'ils disent : 
Aie pitié, lahvé, de ton peuple! 
Ne livre pas ton héritage a l’opprobre 
pour que s'en moquent les Gentils ! 
Pourquoi dirait-on parmi les peuples : 
Où est leur Dieu ? 


Ici se terminerait l'écrit primitif, dont il s'agirait de savoir si 
c'est vraiment une prophétie. Il ne paraît pas douteux que la 
petite apocalypse des chapitres III et IV n’a rien de commun avec 
la description des sauterelles. L'esprit, l'objet et la forme de 
cette révélation sont tout différents de ce que nous venons de 
voir. Libre à chacun de penser qu’une invasion de sauterelles a 
été l’occasion de la petite apocalypse : c’est une hypothèse qui 
ne s'accorde pas bien avec l’état réel des textes. Mais on pourrait 
hésiter pour la pièce intermédiaire, la fin du chapitre IT (18-27), 
où il semblerait n'être parlé que de l’abondante compensation 
octroyée par Iahvé pour les ravages des sauterelles. 

Toutefois cette prière n’est pas d’un rythme aussi régulier que 
ce qui précède, et la perspective change brusquement, avec le 


ton du discours (II, 18-19) : 


Et lahvé a eu zèle pour son pays, 
et il a eu pitié de son peuple. 
Et lahvé a répondu et il a dit à son peuple : 
Je vais vous envoyer 
Le blé, le moat et l'huile, 
et vous en serez rassasiés ; 
Et je ne vous livrerai plus 
à lopprobre chez les nations. 


L’auteur de ces lignes prend en histoire ce qui a été dit aupa 
ravant, mais il parait le prendre à distance et comme en philo 
sophant sur un passé qui n'est pas d'hier. Ce qui précède semblai 
écrit sous l'impression d'un fléau actuel dont on s’efforçait d 
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conjurer les suites immédiates. Ce qu'on lit maintenant ne 
donne pas une impression de détresse, et il semblerait que le 
fléau est conjuré à tout jamais; d’ailleurs on le dit (II, 20) en 
propres termes. 


Et le Septentrional j’éloignerai de vous, 
je le chasserai vers un pays aride et désolé : 
Son avant-garde vers la mer orientale, 
son arrière-garde vers la mer occidentale ; 
[et s’en élèvera puanteur], 
de façon que s'en élève infection, 
[parce qu'il a fait grand] 
Pe q a 8 5 


Cette fin de phrase paraît surchargée de gloses : «et s’en 
élèvera puanteur » (be’osho) doit être une variante de : « et s’en 
; et l’on hésite à retenir : « parce 
qu'il a fait grand », en l’entendant des grandes entreprises ou 
des grandes prétentions du « septentrional », la méme chose, au 
verset suivant (II, 21), étant dite de Iahvé ;il n’est pas probable 
que méme un glossateur ait voulu faire un pareil rapprochement, 
en visant par exemple les prétentions d’Antiochus Epiphane 
(cf. Dan. VIII, 11, 25). Les commentateurs s’arrétent devant 
« le septentrional » (hatsefoni), trouvant le nom d’autant plus. 
singulier que les vols de sauterelles, en Judée, arrivent géné- 
ralement du midi, et ils admettent volontiers que l’auteur de ce 
passage vise derrière les sauterelles l'ennemi qui vient du nord, 
celui dont parlent les apocalypses, après Jérémie et Ezéchiel. 
Cette interprétation est vraisemblable, et il en résulte que l’au- 
teur de ce passage tourne en symbole ou en allégorie ce qu'on 
lit plus haut des sauterelles, pour introduire la prophétie apo - 
calyptique des chapitres III et IV. 

Les promesses qui suivent (21-24) : « Ne crains pas, terre », 
« Ne craignez pas, bêtes des champs », « Vous aussi, fils de Sion, 
exultez » sont coordonnées à ce qui a été dit plus haut (J, 10-12, 
18-19), mais un peu en façon de commentaire, et non comme 
un contraste senti par l’auteur même de la description. Et voici 
qui paraît décisif contre le rattachement de ces promesses aux 


élèvera infection » ({sachanatô) ; 


descriptions que nous venons d'analyser : 
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Je vous ferai compensation pour les années 
qu'ont dévorées la sauterelle (ar bé), le iélek, le chasil etle gazam, 


(ce sont les quatre noms qui ont été employés au commencement 
de la description pour désigner les sauterelles,) 


ma grande armée que J'avais envoyée contre vous. 
Vous aurez toujours de quoi manger à satiété, 

et vous louerez le nom de Iahvé votre Dieu, 

qui a fait pour vous merveilles, etc. (II, 25-27). 


Celui qui a rédigé ces lignes ne considère plus l'invasion des 
sauterelles comme un cas particulier ; il a derrière lui un passé 
de misère, « les années » où les sauterelles — et aussi les ennemis 
d'Israël — ont exercé leurs ravages, et devant lui un avenir de 
prospérité, de richesse et de gloire, qui est l’âge à venir, l’âge de 
félicité messianique. Donc ce morceau est à détacher des descrip- 
tions qu'il commente et il a été conçu comme transition à la 
petite apocalypse qui le suit. 

Mais l’auteur du supplément apocalyptique s’est-il trompé tout 
à fait en supposant que le document par lui recueilli et interprété 
ne visait point un cas unique dans l'histoire du passé et que 
c'était un document typique plutôt qu’un écrit occasionnel? N’au- 
rait-1l pas plutôt induit, plus ou moins volontairement, en erreur 
la tradition exégétique en présentant lui-même comme une pro- 
phétie un texte qu'il savait bien n'avoir pas été originairement 
un oracle proprement dit, délivré dans les mêmes conditions que 
ceux des anciens prophètes ? Quoi qu'il en soit de son informa- 
tion et de la part d'artifice conscient qui.a pu entrer dans l’éla- 
boration de ce que, sans défiance de lui, nous continuons d'appeler 
la prophétie de Joël, on peut trouver possible, probable même, 
que le document original n'était pas du tout une prophétie, ce 
qui enlèverait son titre d'existence au prophète Joël, à moins 
qu'on ne préfère l'identifier à l'éditeur apocalyptique du livret 
traditionnel. Mais le nom n’aura-t-il pas été plutôt imaginé par 
cet éditeur ? 

Pris en lui-même, le prétendu oracle sur l'invasion des saute- 
relles est la description poétique, très imagée, d'un fléau accom- 
pli, description conçue au point de vue rituel, et coordonnée 
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même à un rituel de supplication qui est destiné, on le dit expres- 
sément, à obtenir de la divinité que les conséquences de la cala- 
mité survenue soient atténuées, et qu'il y ait, malgré le passage 
des sauterelles, une récolte suffisante pour assurer le service 
du temple et la subsistance des habitants. Par ailleurs, le fait 
du fléau n'est pas circonstancié ; la description et l’exhortation 
conviennent pour tous les cas où peut se produire une invasion 
de ce genre. Il n’y a pas à dire que le cas est présenté comme 
extraordinaire. En pareille matière, le dernier accident est tou- 
jours un accident comme on n'en a jamais vu. Notre document 
a le caractère d’une prière de rituel, et rien n'empêche de le 
considérer comme étant par son origine, non une prophétie, 
puisqu'il n’est pas une prophétie, mais une. façon de psaume et 
de liturgie pour le cas dont il traite. Des psaumes ont été utilisés 
dans d’autres parties du recueil des Douze prophètes (Jonas, 
Nahum, Habacuc). Le cas de Joël se distinguerait des autres en 
ce qu'un psaume rituel serait employé symboliquement comme 
fond de prophétie, au lieu de s’y ajuster en manière de complé- 
ment. 

Les rituels babyloniens pourraient fournir un terme de com- 
paraison. Les exorcismes pour conjuration de fléaux ou de maladies 
consistent généralement dans une description hyperbolique, plus 
Ju moins développée, du mal à réparer ou à extirper ; puis vient 
l'indication des remèdes et le recours à la divinité. Une pareille 
ordonnance est dans la logique des choses, afin de réaliser en 
quelque façon, par le discours, devant la divinité, le mal qu'il 
s'agit de réprimer, puis la répression même du mal et le réta- 
blissement de l’ordre. En prenant notre document comme une 
prophétie, les critiques sont obligés de reconnaître que cette 
prophétie n’en est pas une. Peut-être serait-il plus expédient de 
le prendre comme une pièce liturgique, puisqu'il en réalise les 
conditions, Si l’on trouvait que cette pièce liturgique est incom- 
plète et que le résultat heureux du recours à la divinité n'a pu 
manquer d’y être prévu, rien n’empécherait d'admettre que cette 
conclusion primitive du document rituel subsiste encore, mais 
fortement modifiée et amplifiée dans la derniére partie du cha- 
pitre II (18-27) qui sert d’introdution à la prophétie apocalyp- 


ique. 


44 SECTIONS III ET IV 


A la suite de cette communication, M. Mayer Lambert pré- 
sente une observation sur une expression du chap. II, 2, où 
les ennemis semblent être comparés à « l'aurore qui couvre les 
montagnes », laquelle image a causé beaucoup de difficultés aux 
exégètes. Or ce n’est pas « aurore », mais «obscurité » qu'il faut 
traduire ici, en rendant ainsi son sens primitif au substantif 
11%, Le sens « aurore » n'est qu'un sens secondaire, s'expli- 
quant par le fait qu'on disait pour « aurore » : « l'obscurité qui 
se retire ». Cette dernière détermination fut supprimée plus tard 
comme sous-entendue. 

M. Loisy maintient que le verset en question est très équi- 
voque, précisément parce que le mot W avait depuis long- 


temps perdu son sens primitif. 


Be Prof. A. CAUSSE (Strasbourg). 


L'ORIGINE ETRANGERE ET LA TENDANCE 
HUMANISTE DE LA SAGESSE JUIVE 


La sagesse juive ne doit plus étre étudiée comme un mouve- 
ment isolé dans l’ancien Orient. [sraël n’a pas eu le monopole 
de la littérature didactique et morale. En Égypte, le livre de 
Ptah-hotep et les maximes d’Ani nous offrent des parallèles aux 
Proverbes de Salomon et à la Sapience du Siracide, tandis que 
le Dialogue du pessimiste fatigué du monde avec son âme est 
un rappel des lamentations de Job. Les textes qui nous restent 
de la sagesse babylonienne sont plus fragmentaires. Encore avons- 
nous ici le petit poème didactique moral de la Bibliothèque d’As- 
sourbanipal et la lamentation du juste souffrant. 

En comparant ces différents documents aux documents 
bibliques, on en vient à se demander jusqu’à quel point la Sagesse 
sraëlite est autochtone. Les khakamim ne se sont-ils pas mis à 
l'école des maîtres étrangers ? Il y a quelque temps, dans une 
note de la Revue de théologie et de philosophie de Lausanne, 
M. G. Jéquier posait la question et émettait cette hypothèse que 
es sages juifs n'avaient fait que développer des idées égyptiennes 
ipportées par Moïse. Sous cette forme, il me paraît que la 
suggestion de M. Jéquier peut difficilement être admise, car elle 
uppose une conception trop peu critique de Moïse et du mosaïsme. 
1 n’en reste pas moins qu'entre la sagesse juive et la sagesse 
gyptienne nous. constatons des analogies très caractéristiques, 
oit dans la forme de l’enseignement qui était donné dans des 
coles de sagesse d’après une tradition sapientiale transmise de 
naître à disciple ; soit dans les conceptions doctrinales, l'éthique 


1. Année 1920, p. 94, 92. 
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de la sagesse ayant comme fondement une sorte de déisme 
abstrait et la croyance en une justice divine qui s'exerce pour 
chaque homme ; soit dans la règle de vie, faite de bons sens uti- 
litaire, la vertu suprême du sage étant la prudence et la modéra- 
tion... Ces analogies peuvent constituer des présomptions, non 
des preuves de parenté. Le parallélisme des conceptions et 
même des formules n'atteste pas nécessairement des rapports 
d'influence et de dépendance. Multiples et diverses à l'infini, les 
expériences morales de l'humanité se font souvent suivant les 
mêmes processus et tendent aux mêmes fins, et il y a dans les 
pensées des peuples des courants généraux communs. 

Mais on peut alléguer en faveur de l'hypothèse d’une origine 
étrangère de la sagesse juive plus que l’argument tiré des textes 
analogues ; il y a aussi le fait que la sagesse a commencé à se 
développer en Israël à une époque de civilisation et d’éclectisme, 
et qu'elle a été enseignée à la cour des rois, en particulier à la 
cour de Salomon, le despote moderniste. Tandis que la plupart. 
des genres de la littérature israélite, lyrisme, narration histo- 
rique, oracle prophétique, sont vraiment sortis des entrailles 
du peuple, la sagesse est ce qu'il y a de moins populaire, un 
genre aristocratique, une littérature pour les princes et les grands 
de la terre. Et ce caractère aristocratique, elle le gardera long- 
temps. Encore au ur siècle, le Siracide célèbre avec orgueil son 
métier de scribe et dédaigne les rustres qui travaillent de leurs 
mains pour gagner leur pain’. Et le sage Alexandrin, ‘auteur de 
la Sapience de Salomon, adresse ses exhortations aux rois et aux 
chefs qui jugent la terre?... ce qui est une forme rhétorique, 
mais bien significative. 

A l’époque où les livres de Sagesse ont été composés, les kha- 
kamim nous apparaissent, parmi tous les fils de leur peuple, 
comme les plus orientés vers le dehors, les plus accessibles à la cul- 
ture étrangère. Ils se sont mélés au monde, ils ont voyagé à travers 
peuples et cités *, ils ont considéré avec curiosité tout ce qui 
« se fait sous le soleil’, ils ont appris à « connaître le bien et le 


4. Siracide XXXVIII, 24 à XXXIX, 11. 
2. Sap. de Salomon, VI, 4. 

3. Siracide XXXIV, 9,40, XXXVIII, 32. 
4. Qohélet I, 13, 14. 
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mal parmi les hommes » *. Cela ne les empêche pas de rester juifs 
et même Juifs orthodoxes, fidèlement attachés à la croyance et à 
la pratique religieuse des pères. Ont-ils vécu à Jérusalem ou dans 
la diaspora, peu importe, ils sont affranchis de l’exclusivisme 
traditionnel. Et ce n’est pas au juif, au membre du peuple, qu'ils 
s'adressent, c'est à l’homme en général, à tout homme quels que 
soient sa race et son habitat. L’étranger n’est plus un maudit, 
un impur. Il peut être un sage parmi les sages, comme Agour 
fils de Yaqé, comme la mère du roi Lemoeul, sous le nom des- 
quels ont été placées les petites collections de sentences à la fin du 
livre des Proverbes ?, comme Eliphaz de Théman, Bildad de 
Chouah, Elihou de Bouz, les interlocuteurs de Job 3. 

Job lui-même est un étranger, l’un des Bené Qedem : Il y 
avait autrefois dans le pays d’Outs... Oùse trouvait ce pays 
d’Outs? A l’orée de la steppe syrienne, dans l'au-delà du Jourdain, 
dans la région du Hauran ? En tout cas, Job n'est pas un docteur 
juif, c’est un cheik arabe’. 

Ce n'est sans doute pas accidentellement que tous ces kha- 
kamim illustres sont placés en dehors de l’horizon israélite. 
Cela était conforme a la tradition, L’Arabie, en particulier la 
région de Théman, étaient depuis longtemps réputée pour ses 
sages ?. Et surtout cela répondait au caractère universellement 
humain de la Khokmah. 

S'il est souvent question des sages d'Orient dans la littérature 
sapientiale, il est relativement peu question d'Israël. Dans le 
livre de Job, Israël n'est même pas mentionné. Il est vrai que 
la scène est censée se passer en des temps très anciens et dans 


Siracide XXXIX, # 

Prov. XXX, XXXI. 

Eliphaz est édomite (cf. Genèse XXXVI, 10). Bildad de Chouah est 
arabe (cf. Genèse XXV, 2, I; Chron. I, 32). Elihou est araméen (Gen. 
XXII, 21). Seul Tsophar de Naama est judaïte (cf. Josué). 

4. D'après Gen. X 23, Outs est le premier fils d’Aram; d'après Genèse 
XXII, 24, il est le premier fils de Nakhor; d’aprés Gen. XXXVI, 28, et 
I Chron. I, 42, il est un petit-fils de Séir (cf. Jérémie XXV, 20). 

5. Jérémie XLIX, 7. 

Les sages dont il est question dans I Rois V, 11, Etan, Héman, Kalkol 
et Darda étaient sans doute aussi des étrangers, des Bené Qédem. Ce qui 


CONNUE 


n’a pas empêché les rédacteurs du Psautier d'attribuer à Héman le 
Psaume LXXXVIII et à Etan le Psaume LXXXIX 
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un milieu de civilisation patriarcale et semi-nomade. Mais le 
livre des Proverbes, dont les plus anciennes collections se 
réclament de Salomon et des scribes du roi Ezéchias, est tout 
aussi étranger aux préoccupations politiques et aux aspirations 
nationales. Et si nous y trouvons de nombreuses maximes sur 
la conduite des rois, nous n'y trouvons aucune allusion à un roi 
historique et réel, et encore moins au roi idéal, le Messie de l’es- 
pérance populaire !. 

A l'ancienne et irréductible opposition entre Israël et les 
nations, les livres de sagesse en substituent une autre, déjà tout 
intellectuelle, l'opposition entre sages et ignorants. Et s'il peut 
entrer dans cette opposition quelque intellectualisme et quelque 
esprit de parti, tout orgueil de race en est exclu. Les ignorants 
eux aussi sont appelés à connaître. Qu'ils soient attentifs à l’ins- 
truction et ils deviendront sages. 

Et dans ses traits essentiels, l’enseignement de la Khokma 
est humain, universellement humain. De la tradition religieuse. 
du judaïsme, elle a retenu le monothéisme, mais un monothéisme 
abstrait et très épuré : un Dieu très grand, souverainement 
élevé au-dessus de la nature et au-dessus de l’homme. Le monde 
est dans ses mains comme le vase entre les mains du potier, et 
l'homme qui cherche en vain à pénétrer ses desseins ne peut 
que se résigner devant sa volonté souveraine et adorer en silence. 
Cependant sa puissance et sa gloire se manifestent dans ses 
œuvres, la terre, la mer et le ciel qu'il a créés depuis les temps 
antiques, et dans la vie universelle dont le poète de Job XXXVII 
à XLI ne se lasse pas de décrire avee un grand sentiment d’éton- 
nement et de sympathie les aspects infiniments changeants et la 
parfaite harmonie. 

Un tel Dieu est aussi dénationalisé que possiblé. Il a perdu 
tous les traits particuliers qui le rattachaient encore à un peuple 
et à un pays. Seul le nom reste, Encore ce nom de Yahvé tend- 
il à disparaître. Bientôt le Dieu de la sagesse ne s'appellera plus 
Yahvé mais Elohim tout court, El étant le nom générique qui 


4. Il faut aller jusqu’au Siracide pour trouver dans les livres de sagesse 
la mention des grands faits de l’histoire d’Israél (Siracide XLII à L, 21). 

Il est vrai que le fils de Sirach n’est plus un khakam à la manière 
ancienne, c’est déjà un docteur de la loi, un pharisien avant la lettre. 
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dans tous les dialectes sémiliques désigne la divinité !. Le vrai 
Dieu, l'unique, n’a pas besoin d’appellatif spécial pour le distin- 
guer des dieux des peuples. 

La crainte d'Elohim est le point de départ de la sagesse et 
la vertu suprême du khakam. Sagesse et piété sont synonymes. 


La religion consiste dans la connaissance et dans l’action 
morale. 


Le commencement de la sagesse, c’est la crainte de Yahvé 
Et l'intelligence, c'est la connaissance du Saint ?. 


Ici plus n'est question de rile et de sacrifices, de jetines, de 
sabbats et de fétes. Le culte du temple et la religion de la tora, 
les colonnes d’angle du judaisme, ne jouent aucun role. 


La pratique de la justice et la droiture, 
Voilà ce que Yahvé préfère aux sacrifices 3. 


Et pas plus qu'il n’est question des pratiques de la tora, il 
nest question du jour de Yahvé et de cette mythologie eschato- 
logique qui tient une place capitale dans la religion des prophètes 
et des auteurs d’apocalypses. Le sage est étranger a tout sen- 
timent apocalyptique. Pour lui, l’idée du jugement est comple- 
tement individualiste. La rémunération s'accomplit dans chaque 
vie d'homme et non dans la tragédie historique et les crises des 
peuples 4. 

La religion ainsi entendue aboutit à un moralisme rationaliste. 
Et ce moralisme, quelles que soient ses lacunes, ne manque pas 


i. Le nom de Yahvé est encore employé dans les plus anciennes collec- 
lions des Proverbes et dans l’Introduction I à IX. Il ne se trouve dans 
Job qu'aux chap. I, II, XXXVIII à XLII. Il ne se trouve plus dans le Qohélet. 

2. Prov. IX, 40; Siracide I, 14, 16, 18, 20. 

3. Prov. XXI. 3. 

4. L’espérance messianique n'apparaît qu'une fois dans la littérature 
sapientiale ; c’est dans le Siracide, qui la mentionne comme un dogme de la 
théologie : Retour d’Elie aux derniers temps ; annonce d’un jour que Dieu 
a fixé pour la délivrance, XXXVI tà 12. C'était, en ce temps-là, une croyance 
tradilionnelle du judaïsme. Mais il ne paraitpas que ce fût pour le sage une 
idée force. Et vraiment que pouvait-il y avoir de commun entre le bon 
sens du scribe raisonneur et les rêves de Daniel et d'Hénoch ? Ce sont là 
choses d'un autre ordre. 


=~ 
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de grandeur. Un programme de discipline morale très ferme, le 
sage étant maître de lui-même, libre vis-à-vis des passions de la 
jeunesse et des tentations des sens, patient, mesuré, véridique, 
sachant la vertu de la parole et la vertu du silence. Avec cela 
une morale familiale très pure, fondée sur l'autorité patriarcale 
et le respect, et aussi sur une rigoureuse monogamie. Et par-dessus 
tout, un grand esprit d'équité et de bonté : le mal, c’est la haine 
et la violence, la vertu par excellence, c’est de rechercher la paix. 
Et même il faut aimer ses ennemis. L'ancienne loi du talion est: 


maintenant abolie. 


Si ton ennemi a faim, donne-lui à manger, 
S'il'a soif, donne-lui à boire, 

Car tu attises ainsi des charbons sur sa tête 
Et Yahvé te récompensera !. 


Et dans le Siracide ce beau programme humanitaire : 


Toute créature vivante aime son semblable 

Et tout homme son prochain... 

La miséricorde de l’homme se borne a son prochain, 

La miséricorde du Seigneur s'étend à tous les hommes ?. 


Voilà les vertus qui devaient conquérir le monde au judaïsme. 
Certes, il manque ici l'enthousiasme qui fait les héros et les mar- 
tyrs. Cette sagesse, avec son idéal de vertus moyennes, est un 
phénomène un peu surprenant dans le pays des prophètes et des 
psalmistes. L’inspiration prophétique et le mysticisme des ana- 
vim sont bien les deux choses les plus étrangéres & la khokmah. 

Mais sans doute, à cause même de son idéal humaniste, la 
sagesse devait être parmi toutes les formes du judaïsme la plus 
apte à la propagande et la plus accessible à l'étranger. 

Le khakam n'est pas un simple spéculatif ; à l’occasion, il se 
fait prédicateur et missionnaire. Comme les prophètes d’autre 
fois, il annonce une parole * devant les foules assemblées. 


IFRETOAN ANNE EDS 

2. siracide AIM, 45 XVII M8 

3, Cette parole est en quelque sorte une parole de Yahvé : V. Job 
XXXII, 18 à XXXIII, 7. 


ert 
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La sagesse crie dans la rue, 

Sur les places publiques elle fait retentir sa voix ; 
Du haut des remparts elle appelle, è 
Aux portes de la ville elle prononce des discours !. 
Écoutez, la sagesse crie 

Et l intellivence éléve la voix. 

C’est sur les collines qui bordent la route, 

C'est à la croisée des chemins qu'elle s'est placée ; 
A côté des portes elle crie, 

A l'entrée des portes elle fait entendre sa voix ? 


Cette représentation de la khokmah idéale délivrant son mes- 
sage a l’entrée des lieux publics dans la cité bruyante et joyeuse 
est une parabole significative. En Israël, la sagesse ne pouvait 
pas toujours rester une doctrine à l'usage d’un cercle de privi- 
légiés, l'idéal finit toujours par se démocratiser. La khokmah a 
ses prédicateurs itinérants qui annoncent aux hommes le mono- 
théisme et la morale juive. Dans l’introduction au livre des 
Proverbes, nousn’avons pas seulement un écho de l'enseignement 
régulier tel qu'il se pratiquait dans les écoles de docteurs, nous 
y trouvons l’appel de la sagesse adressé aux juifs et aux païens, 
a tous les hommes. 


Hommes, c'est à vous que je crie, 
Ma voix s'adresse aux enfants de l’homme *. 


Les temps étaient favorables. L’horizon juif s'était élargi. 
[Israël n’était plus un peuple isolé dans ses montagnes ; ses fils 
nombreux se mêlent au monde, une diaspora très active et très 
prospère répandue dans les milieux les plus divers et en con- 
tact avec les goyim de toute race et de toute culture. D'autre 
part, à la faveur de la paix achéménide et de la conquête grecque, 
es peuples se mélent et les religions se transforment et s’asso- 
sient. La politique, la guerre, le commerce favorisent les échanges 
nternationaux ; et sur les chemins de l'Orient où circulent les 
saravanes, et dans les grandes cités cosmopolites au carrefour 
des peuples, les idées se propagent, les coutumes, les traditions, 


eros le 20217 
2 Prove Vill ta 3. 
3. Prov. VIII, 4 
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les religions, les superstitions de toutes les nations. Dans ce 
mouvement syncrétique, le judaïsme avait sa place marquée, et 
particulièrement la sagesse juive. La khokmah répondait aux 
aspirations d'une certaine élite païenne. Dans l'introduction à la 
Sagesse d'Akhikar, il nous est dit qu'Akhikar, le scribe de Senna- 
cherib, voyant qu'il n’avait pas de fils pour continuer sa lignée, 
avait d'abord sacrifié aux idoles, mais les idoles ne l’avaient pas 
exaucé. Alors il s'était tourné vers le Trés-Haut, créateur du ciel 
et de la terre !... Voilà un type de prosélyte très caractéristique: 
Qu’a-t-il retenu du judaïsme ? Le monothéisme et la morale de 
la sagesse, entendue d’ailleurs dans un sens très libre et d'une 
orthodoxie assez incertaine... 

Un jour, dans son mouvement d'extension, la khokmah juive, 
héritière de la sagesse orientale, devait rencontrer sur sa route 
une sagesse nouvelle, celle-ci venue d'Occident : la philosophie 
grecque. La khokmah et la sophia... elles étaient profondé- 
ment différentes par leurs origines, par les milieux où elles 
s'étaient développées et par leur inspiration. Tout, d'abord, les 
séparait. Et pourtant le jour vint où les hommes les crurent 
parentes et faites pour s’allier. Et ce jour-là, il y eut une philoso- 
phie judéo-grecque, ou si l’on veut, une khokmah de tendance 
hellénistique. 

Dans la Sagesse de Salomon, qui est un des documents les plus 
significatifs de cet effort d'adaptation du judaïsme aux formes de 
la pensée grecque, il est écrit que la sagesse est un esprit 
philanthrope rvsÿyx einéybowrey ?. La philanthropie est la grande 
vertu de l’hellénisme cosmopolite. Elle tend à se superposer à 
l'esprit civique et au sentiment national. L'homme cultivé, le 
civilisé tend à s'affranchir des liens et des délimitations du groupe 
social dans lequel avaient vécu ses pères. Est-il sujet d'un 
monarque ou citoyen d’une libre cité, peu importe ; il n'appartient 
plus à un peuple ou à une ville. Au delà des frontières, des nations 
et des terres natales, il y a l'aixsvuévn. Le sage se sait citoyen 
du monde, il appartient à l'humanité, il aime l'humanité. 

« Le juste doit être ami des hommes ? », écrit encore l’auteur de 
la Sapience de Salomon. 


1. Sagesse d’Akhikar I, 3 à 5. 
2. Sapience de Salomon, VII, 23. 
3. Sapience de Sal, XII, 19. 
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C'est ainsi que la philosophie grecque et la sagesse biblique, 
en se confondant, réalisaient leur plus haute aspiration. Et l'on 
sait de quelle importance cette fusion a été pour les destinées de 
la pensée méditerranéenne et pour la formation de l'idéal moderne. 
Nos origines spirituelles sont la. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Berman, Lods, Danon et Causse : 

M. Berman pose deux questions : 1) si l’auteur entend étendre 
sa thèse à l'époque talmudique, 2) ce qu'il faut entendre exac- 
tement par le caractère aristocratique que l’auteur attribue à la 
Khokmah. N'est-ce pas simplement un genre littéraire qui aime à 
choisir ses personnages parmi les exceptions dans la société ? 

M. Causse précise dans sa réponse qu'il n’a pas voulu aller 
au delà de l’époque hellénistique. Pour ce qui concerne le carac- 
tère social de la Khokmah, il est nettement aristocratique à ses 
débuts ; et il ne faut pas oublier que la collection de ces livres 
a été la seule collection non populaire en Israël. Mais à l’en- 
contre de l'Égypte, où elle est restée un privilège de la noblesse, 
la sagesse juive tend à se démocratiser. 

M. Lods. — Ce qui frappe surtout dans la Khokmah, c'est son 
caractère individualiste qui semble ignorer l’idée de la solidarité, 
ainsi que l’absence de l’élément yahviste, ce qui d’ailleurs — et 
ceci est fort curieux — n'empêche pas le Siracide d’être très atta- 
ché à la religion nationale. Ces traits s'expliquent le mieux par 
l'influence étrangère, ainsi que l’a indiqué M. Causse. 

Mais il faudrait encore résoudre la question de la date de la 
littérature en question. 

M. Causse pense que, malgré la date récente admise générale- 
ment par les savants, il est permis de se demander sì la littérature 
de sagesse ne remonte pas en partie à l'époque préexilique. Il y 
a en tout cas pour cette hypothèse les analogies avec les littéra- 
tures voisines. En ce qui concerne le livre de Job, il y a du reste 
maintenant une tendance a en faire remonter les origines jus- 
qu'avant l'exil. 

M. Danon est encore plus affirmatif. Certaines parties de la 
Khokmah, comme la gnomologie (v. l’histoire de Salomon et de la 
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reine de Saba), le genre des énigmes (v. l’histoire de Samson) 
et celui des fables remontant notoirement à une époque assez 
reculée, on peut conclure — par analogie — que les autres 
branches de cette littérature contiennent également un noyau 


très ancien. 


M. A. DANON (Paris). 


RÉMINISCENCES MYTHOLOGIQUES DANS LE 
TALMUD : ABRAHAM-HERACLES-SAMSON-AMAN. 


DI ON MAN PITT MDN WAI NI INONDN AVANT MON 11 WN 

OPEV PWAWT MON TITO MITO Noy NOD PW. Nyy 
Traduction : Rab dit : La mère d’Abraham (s'appelait) Amthelai 
fille de Karnebo ( = mouton de Nébo), la mére d’Aman-Amthe- 
lai fille de Urbati (= corbeau femelle), Le signe (mnémonique 
en) est : l'impur(sied à) l'impur (et le pur au) pur. La mère de 
Samson est ha Celelponî, 

Cette légende qui fait l'objet de notre exposé est rapportée 
oar le Talmud (Baba-Bathra, f. 91) au nom de Rab, autrement 
lit Aba-Arikha, fondateur de la célèbre académie de Sora (219 
ap, J.), Ce docteur, qui commence la génération des Amoraim 
babyloniens, s'est distingué le premier en Mésopotamie comme 
mythologue et comme folkloriste. Dans le domaine mytholo- 
rique, il connaît les Calendes et les Saturnales (Jer. Aboda- 
Zara, 39°) et les noms des divinités paiennes de plusieurs peuples 
Babli Aboda-Zara, f. 11), parmi lesquels les Cuthéens (Sanhé- 
lrin, f, 63>)! et il raconte aussi l’anecdote de telle idolàtre qui 
ejeta sa foi en voyant le culte obscène voué à Ba‘al de Phégor 
Ib., f. 642). 

En ce qui concerne le folklore, il parle du danger encouru par 
e roi David, par l’apparition d'un cerf miraculeux qu'il voulait 


1. Passage qu'il serail intéressant d'étudier en connexion ayee II Rois 
7, 30-31 ainsi qu'avec Is. 37, 10-13, dont vient de parler M. Dussaud dans 


a belle communicalion ici-méme, 
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chasser (Sanhédrin, 95), fait rapproché par J. Darmsteter (R. 
des Études Juives, Il, 302; cf. Israël Lévi, Zb., XVII, 202) 
du mythe analogue relaté par le Râmayana sur le compte du 
héros Rama. Rab connaissait vraisemblablement aussi l’idée 
fondamentale du Zend-Avesta qui attribue à Ahriman la créa- 
tion des êtres nuisibles, car il déclare, contre ce dualisme, que 
même les créatures nocives ont leur utilité thérapeutique (Chab- 


Date pe 


II 


Ce maitre (Rab) Amora qui se faisait l'écho de tant de légendes 
de diverses provenances, s’est fait probablement l'interprète 
(peut-être inconscient) d’un mythe solaire qui circulait dans son 
entourage et qu’il nous présente, dans le passage susmentionné 
de Baba-Bathra, sous une forme monothéiste. En commençant 
par la dernière partie, où ce caractère astral est plus transpa- 
rent que dans la première, nous apprenons que le nom de la 
mère de Samson (Soleil) est ha Celel-Poni (= l'opposé de l'ombre ), 
vocable que l’on rencontre dans I Chronique, IV, 3), dans le 
voisinage de Cora, où évoluait ce héros biblique. 

Pour l’autre partie, concernant Abraham et Aman, nous nous 
référons à Güdmann qui, dans ses recherches de Aggada com- 
paré ! a essayé, par une série de déductions philologiques et de 
rapprochements mythologiques, d'établir les postulats suivants 
sur la généalogie de ces deux personnages : 

1) Tous les deux sont identiques avec Ba°al Hamman (= Zeus- 
Hercule) ?. 

2) Le nom, Amthelai, commun aux deux mères, est le même 
qu'Amalthéa. 

3) Leurs grands-pères ?, après le dédoublement d'Abraham et 
d’Aman, ont reçu les noms respectifs de Kar-Nebo et de Urbati 
dont l’auteur cherche encore l’origine dans le mythe phynico- 
grec de Zeus-Héraclès et n'arrive qu’à identifier l'élément Kar 


1. Religiongeschichtliche Studien, Leipzig, 1876, p. 41-49. 
2. Ajoutons que Héraciès, humanisé, fut l'objet d’une inscription (Jer. 
Aboda-Zara, I, 4). 


3. D'après nous, Grand'mères, vu le sexe de Urbati. 


# 
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de la première appellation, laissant inexpliqués : 1° la détermi- 
naison Nébo ; 2° le prototype de Urbati (Corbeau). 

Avant d'émettre une hypothèse à ce sujet, je m'étonne que, 
pour ce dernier mot, Güdmann n'ait pas songé à la colombe, nour- 
rice de Zeus, d’après une légende rapportée par lui-même ! et 
dont le nom a pu être changé, pour flétrir Aman?, en celui de 
son antithèse (Urbati) 8. 

Cette conjecture acquerrait un plus grand degré de probabilité 
si nous mettions notre légende en relation avec une autre men- 
tionnée par Clermont-Ganneau ‘, suivant laquelle Astéria (nymphe 
de Délos), mère de Héraclès, fut métamorphosée en caille. 
Colombe et caille, toutes deux des oiseaux de l’espèce pure, ont 
été, à leur tour, pour l’arrière-pensée ci-dessus exposée, changées 
par le Talmud en Corbeau du genre féminin. 

D’autre part, encore d’après Clermont-Ganneau ®, Héraclès était 
adoré sur quelque haut leu de la région de Philadelphie ou 
Rabbath-Ammon, la capitale des Ammonites. 

Il ne nous reste done plus qu’un pas a faire pour identifier ce 
haut lieu avec le mont Nébo, que la légende talmudique en 
question a soudé à kar (mouton-chèvre) pour en former le nom 
de l’aieule d’Hercule. 


Op. cit. p. 44. 

. Baba-Bathra, Jb. NODO NOW: 

min pb mon x1 Navy 35 Tw x5 (Sanhédrin, f. 100 d.) 
. Recueil d'archéologie orientale, t. VII, pp. 147-154. 


ew D > 


5. Comptes rendus des séances de l’Académie des Inscriptions de 
l’année 1905, p. 584. 


Prof. B. HELLER (Budapest.) 


TENDANCES ET IDÉES JUIVES DANS LES 
CONTES HÉBREUX 


(Résumé a 


L'histoire du conte hébreu reflète l'évolution de la pensée 
juive. Il est vrai que pour la littérature Juive le conte n’a pas 
la même importance que, par exemple, pour l’indienne ou pour 
l'arabe. Cependant, on ne trouve guère de milieu religieux qui, 
en principe et avec pleine conscience, soit plus favorable au 
conte que la littérature religieuse juive. L’antiquité classique 
avait ses fables, son Ésope, son Babrios ; elle avait aussi ses 
contes, dont les historiens nous ont gardé maint élément remar- 
quable. Mais les érudits, les lettrés, les philosophes voyaient 
plutôt dans les contes, comme l’apòtre Paul (I Tim., IV, 7), 
des yoxwèeis pilouc, « aniles fabulas », des racontars de vieilles 
femmes bons pour les petits enfants. 

Il n'en va pas de même pour l'antiquité Juive. La Bible même 
nous a gardé des fables et maints éléments de contes. 

Le midrasch énonce souvent le principe : « Garde-toi de mépri- 
ser le maschal », maschal signifiant la sentence, la parabole, la 
fable, le conte. Le talmudisme ne connaît guère de personnage plus 
estiméque Hillel. Or, lalégende nous raconte que Hillel comprenait 
le langage de toutes les créatures, celle des morts, des collines, 
des vallées, des arbres, des herbes, des animaux, des démons, 
qu'il avait appris les meschalim. Le disciple le plus célèbre de 
Millel, celui qui a fixé la destinée héroïque du judaïsme, fut 


1. Ce travail a paru au complet dans la Revue des Etudes juives, 
t. LXXVII (1923), p. 97 suiv. 
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Yohanan ben Zaccaï ; la tradition assure qu'il n’a pas négligé les 
contes des blanchisseurs, les fables des renards, le langage des 
démons, des arbres, des anges. De Rabbi Méir, éminent tannaite 
appartenant à une génération postérieure (n° siècle ap. J.-C.), 
nous apprenons quil consacrait un tiers de ses conférences 
publiques aux contes et aux fables, qu'il avait recueilli trois cents 
fables de renards, dont une seule, — d’après une autre leçon trois 
— serait parvenue à la postérité. Même si le récit n’est qu’une 
plaisanterie, il est instructif de lire qu’à un repas de noce, Bar 
Kappara avait débité trois cents fables de renards, si bien que 
les mets servis refroidissaient. Ces exemples prouvent que le 
midrasch fait une part très large à la fable, au conte, pareille- 
ment à l’œuvre de Jacques de Vitry, de Vincent de Beauvais, 
de Pelbart de Temesvar. 

Ne parlons pas d’Ibn Zabara, dont le Livre de Délices appar- 
tient à la littérature amusante, comme les Séances de Hariri ou 
comme le Décaméron de Boccace. Ne parlons pas non plus de 
Berahya hannaqdan, qui avait des ambitions littéraires comme 
Marie de France, ni de J. L. Gordon, poète hébreu fort appré- 
cié du xix° siècle, qui s’inspire de La Fontaine et de Krylof. 
Mais considérons des représentants qualifiés de la foi juive. 
Rabbi Nissim de Kairouan, docteur d'une science et d’une auto- 
rité incontestable, est l’auteur d’un recueil de contes remar- 
quables ; Abraham ibn Hasdai, un des adeptes les plus zélés de 
Maimonide, traduit le livre de Barlam et Joasaph ; Moise Hayyim 
Luzzato, poète doué et âme religieuse, se présente dans la 
Préface de son Migdal Oz comme le champion du « maschal », 
Et Rabbi Nahman ben Simha, génie profondément pieux, mérite 
d’être admiré comme un créateur de contes. 

Les contes hébreux reflètent les principales idées et tendances 
uives et les influences qui se sont exercées dans le judaïsme : 
e prophétisme, le rabbinisme (y compris la halacha), l'influence 
le l'islam, l'influence du christianisme, la polémique et la phi- 
osophie, le piétisme et le hassidisme, 

I. Le prophétisme, élément constitutif de la Bible, a plus d'un 
rapport avec le conte. Ces rapports multiples de la Bible avec 
es contes sont traités dans le beau livre de M. Herman Gun- 
el, Das Märchen im Alten Testament, Tubingen, 1917. Le 
manifeste du prophétisme universaliste, le livre de Jonas, se 
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trouve encadré dans des éléments de conte. L'histoire de Joseph. 
revêt les traits du conte du frère cadet, plus vertueux et plus. 
heureux que ses frères aînés, et renferme aussi le conte du 
jeune homme innocent, calomnié par la femme qui a vainement 
essayé de le séduire, sujet qui se trouve déjà dans le plus ancien 
conte connu. Les monstres hostiles au héros du conte appa- 
raissent dans la Bible aussi ; ils prennent dans le livre de Tobie 
la forme de démons et sont détruits par l’ange de Dieu, ils se 
présentent comme Léviathan, Rahab, dragon tortueux, dragon — 
alé, et sont terrassés par Dieu lui-même. 

II. Le rabbinisme, la tendance à sanctifier la vie de l’indi- 
vidu, de la famille, de la communauté par des rites, par des pra- 
tiques, crée aussi des contes ou transforme ceux qui sont en 
vogue. Il connaît aussi des monstres fabuleux. R. Aha combat 
un dragon à sept têtes, il en vient à bout au moyen de ses 
prières ; chaque prière fait tomber une tête du dragon. Hanina 
ben Dôsa est mordu par un monstre (Habarbar, Aròd); ce n'est 
pas le pieux rabbin qui meurt, c’est le monstre, parce que ce 
n'est pas l’Aròd qui tue, mais le péché. 

L'aggada transforme le conte en légende ou en récit morali- 
lisant, de même que l’hagiologie, soit chrétienne, soit maho- 
métane, soit bouddhique. Le conte du héros comprenant le lan- 
gage des animaux devient un élément constitutif de la légende 
de Salomon. Le joyau trouvé dans le poisson (type : anneau de 
Polycrate) sert à récompenser celui qui respecte le sabbat. La 
fable ésopique du renard dans la vigne prend un sens profon- 
dément religieux, illustrant le verset biblique que l’homme sort 
de ce monde, dépourvu comme il y est entré. De la fable éso- 
pique de la grue et du loup, Josué ben Hanania se sert, comme 
Ménénius Agrippa, pour calmer l’irritation du peuple. 

Akiba a attaché son nom au bel apologue du renard et des 
poissons, illustrant la thèse que pour Israël l'élément de la vie, 
c'est la Tora. 

La halacha tendantà régler la vie, s'empare aussi des contes. 
Le conte malicieux de la matrone d'Éphèse doit justifier la sépa- 
ration des sexes, même pendant les cérémonies funèbres. Le 
sujet folkloristique de l’argent caché dans le bâton doit écarter 
du serment judiciaire les ruses de la restriction mentale. Des 
contes furent utilisés et plus souvent imaginés pour mettre en 
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relief la récompense de ceux qui observent les règles de la hala- 
cha et le supplice de ceux qui les enfreignent. L’observance des 
« cicît » préserve de la débauche et convertit la pécheresse, celle 
du sabbat, de la dîme, du serment, rend riche et heureux : telle 
est la thèse de nombreux contes halachiques. 

Les contes pieux démontrent qu'il y a quelque chose au-dessus 
de la halacha, et nous font assister au chätiment de ceux qui 
abusent des pratiques, des rites, ou qui s’en enorgueillissent. Le 
conte du dépositaire infidèle, fort répandu dans la littérature 
arabe, devient, dans le judaïsme, la légende de l’hypocrite démas- 
qué. Souvent, les gens d’une classe inférieure, d'un métier 
méprisé, sont opposés aux docteurs. Les docteurs, fiers de leur 
science, de leurs observances, sont humiliés ; les humbles, les 
méprisés (des gedliers, des bouffons, des bouchers, Pentakakos, 
le cinq fois pécheur), sont admis à la vie future, désignés pour 
tenir compagnie aux docteurs dans le paradis. L’innocence, le 
dévouement pieux, même Joints à la simplicité, à l'ignorance, 
sont appréciés, récompensés. Les contes de cette tendance, soit 
juifs, soit chrétiens, soit mahométans, appartiennent aux créa- 
tions les plus profondes et les plus touchantes du sentiment reli- 
gieux. L'idée maîtresse s’en trouve exprimée chez Molière aussi : 


PEU les divinités, 
Ne jettent leurs regards que sur les volontés. 
C'est le cœur qui fait tout. (Mélicerte, II, 3.) 


Cette méme idée a trouvé sa formule expressive dans la sen- 
tence devenue populaire : 12 x25 non, c'est le cœur que Dieu 
veut. 

III. Influence mahométane dans les contes hébreux. Pendant 
sept siècles, les Juifs ont vécu au milieu de la civilisation arabe. 
Les uns s’y sont opposés, d’autres s’y sont absorbés, d'autres 
en ont profité. Isaac ibn Sahoula énonce ce programme : nous 
n'avons rien à apprendre ni des Grecs ni des Arabes. Joseph 
ben Méir ibn Zabara a adopté jusqu’à la frivolité de certains 
milieux arabes ; les contes qu’il a insérés dans son Livre des 
Amusements manquent de profondeur morale, de force reli- 
gieuse. 

R. Nissim ben Jacob de Kairouan s’est placé au premier rang 
de ceux qui ont enrichi le Judaisme par la science arabe et qui 
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ont imprégné la science arabe des traditions morales et religieuses 
du Judaisme. Son recueil de contes, les Ma’assiyot, se rattachent 
à la littérature considérable du Faradj ba'd alshidda, du « sou- 
lagement après la peine ». Mon vénéré maître, le regretté Prof. 
Goldziher, a placé R. Nissim dans l’histoire de Moutazilites. La 
Moutazila met particulièrement en relief deux doctrines dogma- . 
tiques : l'unité absolue et la parfaite justice de Dieu. C’est 
pourquoi R. Nissim extrait du Talmud, du Midrasch, mais aussi 
des traditions populaires, des historiettes, à peu près une tren-. 
taine, dont les pieux héros commencent par être gravement. 
éprouvés et finissent par être abondamment dédommagés. La 
Moutazila aime à discuter les cas particuliers d'une injustice 
apparente : Pourquoi les enfants souffrent-ils ? Pourquoi les 
animaux ? Pourquoi des êtres naissent-ils aveugles, sourds, per- 
clus? Ce problème est aussi abordé dans les Maassiyôt, qui 
tendent à prouver que, pour se consoler, il n’est pas nécessaire 
de recourir à la littérature mahométane, puisque la tradition 
juive a de quoi satisfaire tous les besoins moraux et religieux, 
même au sens moutazilite. 

IV. Influence chrétienne dans les contes hébreux. Les contes 
hébreux de l'Occident subissent l'influence de leur milieu euro- 
péen. Le recueil le plus important, celui des Mischlé Schoualim, 
« fables des renards » est dû à Berakhya hannaqdan, qui repré- 
sente, avant Immanuel, l'union la plus complète de la science 
juive avec l’érudition européenne, disons classique. Il s'inspire 
d'Ésope, de Phèdre, d’Avien, et surtout du Romulus et de 
Marie de France. Mais son œuvre, fort remarquable littéraire- 
ment, parait dénuée de tendances, d'idées religieuses. 

Cependant le moyen âge nous a gardé aussi des contes qui 
trahissent encore leur origine, leur caractère chrétien. Ce sont 
surtout ceux qui ont été publiés par M. Israël Lévi (Revue des 
Etudes juives, XXXII, 47, 533; XXXV, 65). D'autre part, 
M. Israel Lévi a démontré que les rites en faveur des défunts, 
pour soulager la condition des morts dans l’autre monde, 
s'expliquent, dans le judaisme, par l’action du christianisme. 
Cette action se fait sentir aussi dans une catégorie de contes 
où les rites pratiques ecclésiastiques, la messe, la conception du 
purgatoire se laissent encore reconnaître sous le léger vernis 
Juif qui les recouvre. 
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i V. Philosophie et polémique dans les contes hébreux. Rabbi 
Nissim, imbu de doctrines moutazilites, part de certaines idées 
dogmatiques ; ses contes renferment donc un noyau philoso- 
phique. Mais un grain de philosophie se cache aussi dans 
la plupart des contes aggadiques à tendance. C’est dans un tel 
conte qu’Akiba est conduit à prononcer la sentence : « Tout ce 
que Dieu fait est bien fait. » N'est-ce pas l'affirmation la plus 
nette de l'optimisme religieux ? Toute une série des Maassiydt de 
R. Nissim a cette tendance. Le plus célèbre est celui de 1° « Ange 
et l’Ermite ». Parmi les théodicées naïves une place convient 
aussi au Had gadya. Le conte du véritable anneau, inventé ou 
adapté par le sage Ephraim Sancho pour démontrer la relativité 
des religions, cette proclamation superbe de la tolérance reli- 
gieuse, n'est-ce pas un conte philosophique par excellence ? 
Profondément philosophiques paraissent encore les contes et les 
fables de Barlam et Joasaph qui ont pénétré, par mainte voie, 
dans la littérature juive. Parmi les philosophes juifs, c’est sur- 
tout Bachya, le plus intime, qui s’est inspiré des contes. 

Aux contes philosophiques rattachons les contes polémiques. 
Un conte de caractère anti-chrétien se signale déjà dans le 
Talmud. La littérature postérieure en présente plusieurs. 
H. Oppenheim croyait avoir trouvé des contes caraïtes même 
dans le midrasch. I] me semble fort probable que la parabole de 
l'aveugle et du paralytique, auxquels le soin d'un jardin est con- 
fié, cette parabole proclamant la responsabilité et de l’âme et 
du corps, — fort répandue dans la littérature indienne, arabe, 
chrétienne aussi, — est dirigée, dans la tradition talmudique, 
contre les Sadducéens. Les sectes du judaïsme se trahissent 
donc aussi dans les contes hébreux. Une place à part est due 
aux contes des Hassidim. 

VI. Hassidisme dans les contes hébreux. Les contes de Rabbi 
Nahman ben Simha. Le hassidisme a créé dans Rabbi Nahman 
ben Simha de Bratzlav (1772-1810) un maître du conte hébreu 
comparable, proportions gardées, à Rabbi Nissim de Kairouan, Ses 
Sippouré Maassiyôt se composent de réminiscences de Jeunesse 
appartenant probablement au folklore slave, mais 1ls tendent à 
approfondir le sentiment religieux, l'intuition morale, à rappro- 
her l'homme de Dieu. De toutes ces inventions bizarres, quelque- 
ois grotesques, de toutes ces idées souvent superstitieuses, 1l se 
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dégage un sentiment moral fort délicat. Il combat l’exaltation 
de la force, de la science, de l’éloquence, de la beauté, des plai- 
sirs, de la gloire. Il leur oppose la vertu des humbles, même des 
simples. Le bonheur du monde a trois racines : la foi, la crainte de 
Dieu, l'humilité. L’humanité ne peutétre sauvée parles rites, ni par 
la science, pas même par la science religieuse. Il y faut l'union 
avec Dieu. 


Conclusion. 


Depuis des milliers d'années, depuis Jotham jusqu’à nos jours, 
l'esprit juif a goùté, apprécié, utilisé les contes: Il en a fait son 
profit en les assimilant, en les accommodant. Souvent cette accom- 
modation n’est que purement extérieure. D’ordinaire les contes 
sont appuyés sur un verset biblique. 

Gardons-nous de croire qu'un conte soit d'origine Juive parce 
qu'il se trouve relié à un verset biblique. On s’y trompe fort 
aisément. Les contes hébreux, même d’origine étrangère, même. 
a tendance amorale, s'adaptent avec un art parfait à l'Écriture. 
Même les historiettes que M. Israël Lévi a publiées dans Mélu- 
. sine et dont il établit qu'elles n'ont aucune racine dans la litté- 
rature « talmudique et midraschique », même ces historiettes 
se rattachent au verset des Psaumes : « Dieu accomplit la volonté 
de ses fidèles. » (CXLV, 19). On réussit à trouver pour tout 
l'appui d'un dicton biblique. S'agit-il des animaux reconnais- 
sants, voici le verset : « Envoie ton pain sur la face de l'eau, 
après une suite de jours il te reviendra » (Qoh. IX, 1). Même les 
contes misogynes, d'essence si contraire au judaïsme, trouvent 
de quoi s’autoriser dans le pessimisme de Qohélet : « Un homme 
entre mille, je l'ai trouvé, une femme, entre tant je ne l'ai pas 
trouvée (VII, 28) », ou bien dans la recommandation du prophète : 
« De celle qui repose dans ton sein garde les portes de ta bouche » 
(Micha, VII, 5). 

C’est encore adaptation extérieure quand les personnages 
deviennent juifs : s'agit-il d’un roi pieux, c’est alors David ; d’un 
général, c'est Joab; d’un sage, c'est Salomon. Dans les contes 
populaires, l'erreur Judiciaire est réparée par la femme du roi, 
fille d'un paysan, — dans les contes judaisés celui qui s'est 
trompé devient David, celui qui le corrige devient Salomon et 
le procédé entier se trouve déjà préformé dans le Psaume LXXII; 
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|. Le life-token sert, dans les contes populaires, de signe de 
langer et de malheur; dans l’aggada, les amis de Job apprennent 
e sort de Job. C'est ainsi que dans les contes européens judai- 
és le rabbin se substitue au saint. Une pareille adaptation amène 
ncore d’autres altérations : le vendredi-saint est supplanté par 
e Yom Kippour, le baptême par la circoncision, la messe par 
e Kaddisch ou par la Tefilla. 

L'adaptation semble plus profonde quand la tendance même 
st judaisée. Ainsi, dans l’aggada, les preuves de sagacité 
ournent à la glorification du judaïsme. Tel le sujet si popularisé 
var Voltaire (Le Chien et le Cheval dans le Zadig) et par les 
Mille et une Nuits (Voyage des fils du roi de Yémen), telle la série 
rillante de contes qui opposent le Jérusalémite à l'Athénien et 
lans lesquels la sagacité jérusalémite l'emporte sur l'esprit 
ittique. 

Ce sont encore les métamorphoses plus profondes que subissent 
es contes qui passent dans l’hébreu. Le mythe effrayant d’OKdipe 
levient une légende de Josué bin Noùn. La fable du lion (loup) 
at de la grue sert à apaiser le peuple désillusionné. La fable du 
‘enard dans la vigne, devient une sublime parabole sur la vanité 
le ce monde. Le conte du mort reconnaissant s'élève, dans le 
ivre de Tobie, à la dignité d’un enseignement religieux. 

Mais l'esprit juif ne se contente pas de s'approprier et de 
s'assimiler les inventions qui courent le monde, il crée aussi des 
sontes et des fables. Le premier conte noté chronologiquement, le 
conte égyptien des deux frères, a des variantes nombreuses, tan- 
lis que, pour la premiére fable biblique, pour celle de Jotham, 
on ne connaît pas encore de parallèle. De même, en Europe, on 
n'a pas encore signalé de parallèle pour la fable d’Akiba sur le 
renard et les poissons. L'origine juive est reconnue pour l’ Ange 
et l'Ermite, pour le Compagnon au paradis, pour la Parabole du 
vrai Anneau. Tout récemment, M. Walter Anderson a suppose 
ane origine juive pour le sujet si remarquable de l'Empereur et 
abbé. Rabbi Nissim, comme maitre du conte, peut rivaliser avec 
Petrus Alphonsus, auteur de la Disciplina clericalis ; les contes 
de Rabbi Nahman ben Simha se distinguent par une inspiration 
personnelle et rappellent l'intuition d’un Andersen, d’un Wilde. 
Le génie juif s'est emparé du conte pour en faire un moyen d'in- 
struction, d'éducation humaine, pour proclamer ses idées reli- 
gieuses, métaphysiques et morales. 
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Prof. OLTRAMARE (Genève). 


LE MAHABHARATA, TÉMOIN DU CONFLIT DE 
LA TRADITION ET DE L'ESPRIT NOUVEAU ! 


Tradition et esprit nouveau sont des concepts dont le contenu 
rarie nécessairement d'une époque à l'autre. Pour les temps qui 
nt assisté à la rédaction du Mahabharata, sous la forme où 
nous le possédons, la tradition comprend les règles du culte 
rahmanique, les théories sacerdotales relatives au sacrifice, 
‘organisation officielle de la vie individuelle et de la vie collec- 
ive, les doctrines qui ont trouvé leur premiére expression 
lans les anciennes Oupanishads et qui ont été systématiquement 
laborées par les écoles orthodoxes. L'esprit nouveau est celui 
qui domine dans les religions sectaires, un esprit de dévotion 
pui unit directement l’adorateur à son dieu. Le Mahabharata 
vest étranger ni aux formes traditionnelles de l’activité et de 
a pensée brahmaniques, ni aux tendances qui travaillent les 
ormations religieuses nouvelles. 

Tel que nous l'avons, l'immense poème donne certainement 
lus de place à l’ancien qu'au nouveau. Du commencement à la 
in, la teinte générale est strictement orthodoxe. Cependant, les 
entiments et les idées qui commencent à se faire jour Jusque 
lans la société brahmanique, affleurent très souvent à la sur- 
ace et parfois même s’étalent dans de longs morceaux. Le lec- 
eur est sans cesse ballotté entre la vieille théosophie issue des 
Jupanishads et un Vishnouisme, disons mieux un Krishnaisme 
out imprégné de bhakti. La confrontation des deux séries de 
émoignages sera peut-être de quelques secours pour la solu- 


4, Le Mahabharata est cité d'après l'édition de Bombay, 1906-18. 
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tion du très irritant problème : quelle est la place du Mahabha- 
rata dans le développement des religions de l'Inde? a-t-il pré- 
cédé, accompagné ou suivi les tentatives qui furent faites de 
mettre à la place d’un système rigide et oppressif une religion 
plus personnelle et plus vivante ? 

Il nous faut faire une première constatation. Comme on sait, 
l'action du grand drame a pour point de départ le mariage de 
Draupadi et des cinq Pandavas. Cette donnée est tellement 
essentielle au récit qu'elle a dû nécessairement lui appartenir 
dès l’origine. S'il en est ainsi, le poème a passé par un état où il 
m'était brahmanique ni d'inspiration, ni de tendance. La fable, 
sinon le poème, n'était même pas originellement aryenne. En effet, 
la polyandrie est étrangère à l'organisation de la famille indoeu- 
ropéenne. Elle est condamnée par les codes rédigés sous l'ins- 
piration de la caste sacerdotale. On peut donc croire que l'his- 
toire de la grande guerre des Pandavas et des Kauravas fit d’abord 
le sujet de quelque grande épopée ou tout au moins de lais com- 
posés en un dialecte populaire et transmis oralement. Le succès 
de ces narrations poétiques amena les brahmanes à se les appro- 
prier, comme ils ont fait de bien d’autres créations nées en 
dehors d’eux. Ils les ont donc fait passer en sanscrit, devenu par 
leurs soins la langue littéraire par excellence, et ils les ont 
entièrement pénétrées de leurs préjugés et de leurs préten- 
tions. 

Dans sa forme primitive et populaire, il suffisait sans doute, 
pour justifier le quintuple mariage de la belle princesse, d’in- 
voquer la parole de Kunti, la mére des Pandavas. Quand ceux-ci 
étaient venus lui raconter qu'ils avaient fait une prise merveil- 
leuse : « Partagez-la également entre vous », avait dit Kunti, 
ignorant qu'il s'agissait d’une femme, et non de quelque butin 
de chasse. Il n'en pouvait plus être de même, quand le MahA- 
bhârata, en devenant brahmanique, s’entoura d’une brillante 
auréole religieuse. Supprimer l’épineux récit, on n’y pouvait 
songer ; il eût été plus simple de renoncer à utiliser l’admirable 
sujet. On s'évertua du moins à atténuer le scandale, non pas 
seulement en arrangeant les choses de façon que Draupadi parùt 
en fait cinq fois monogame, mais surtout en donnant de son 
mariage de multiples explications qui devaient montrer qu il 
était exceptionnel et ne pouvait pas faire un précédent. On invo- 
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qua donc le karman de Draupadi, ou celui des cinq princes, ou 
la volonté formelle de Civa, ou quelque ancienne faveur qui 
aurait été accordée par les dieux, par le dieu Dharma lui-même 
(I, 211, 19 sqq.)!. N’est-il pas évident qu'on n’ett pas pris tant 
de peine, si, sous la main des nouveaux rédacteurs, le MahA- 
bhârata n'était pas devenu un Dharmagastra, l’évangile d’un 
dharma tout brahmanique ? Nous avons ainsi, dans l'histoire du 
fameux mariage, un document précieux qui prouve à la fois le 
caractère non sacerdotal du plus ancien poème et la puissance 
que le dharma avait, entre temps, acquise sur les esprits. 

Le dharma est ce qui est stable en soi et aussi ce qui sert à 
donner de la stabilité. Les terribles mortifications auxquelles 
s'était soumis le serpent Cesha, amènent Brahma à lui offrir 
une faveur à son choix. Cesha demande une constante fer- 
meté dans le dharma. Accordé ; aussitôt, Brahma le charge 
de porter la terre et de l’immobiliser:(I, 36° adhy.). 

Le dharma vaut-il pour l'homme seul ? vaut-il pour l'univers ? 
L'un et l’autre. Il est humain : « Le dharma et l’adharma se 
manifestent parmi les hommes ; il n’en est pas de même pour 
les autres créatures » (XII, 300, 29). Le bon singe Hanuman 
dit à Bhima : « Tu dois montrer de la compassion pour tous les 
êtres, puisque tu sais (= tu es doué de raison). Nous autres 
animaux, nous ne connaissons pas le dharma » (III, 148, 92). A 
l'origine, les hommes étaient naturellement vertueux ; il n’était 
pas besoin de leur fixer un programme de devoirs successifs. Il 
n'en fut plus de même à mesure que leur excellence diminua. 
C'est à cause de leur impuissance native que le dharma a éta- 
bli les quatre étapes de la vie normale des dvija et distingué 
parmi les hommes quatre castes en déterminant les devoirs de 
chacune. — Universel, il soumet à ses lois éternelles le monde, 
le ciel, le temps. Les animaux ont un dharma à eux (III, 212, 
5; XIV, 92, 23). Il en est de même des Asuras (I, 77, 37 ; II, 28,1), 
des nâgas (I, 37, 2), des ràkshasas (I, 172, 41). La ràkshasî 
Hidimbà sait quel est son dharma ; aussi peut-on lier partie avec 
elle (I, 167, 21 sqq.). 


La contradiction n’est qu'apparente. Elle vient de ce que le 


4. Ailleurs, le poème est moins accommodant : «Même dans la détresse, 
le dharma ne subit auenne atteinte » (III, 30, 16). Voir aussi HI, 25, 14-46 
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dharma est considéré comme une valeur qui est ou morale, ou 
naturelle ; ou plutôt, puisque le psychique et le physique sont 
mal distingués l’un de l’autre, le dharma est un concept ontolo- 
gique qui concerne tous les êtres, mais qu'on envisage de pré- 
férence dans ses rapports avec l'humanité. Aussi, quand on 
l'analyse, ce sont ses éléments éthiques qu'on met généralement 
en lumière. Il a quatre « pieds », qui sont l’aseése, la pureté, 
la compassion, la vérité ; six « portes », à savoir le respect de 
la vie, l'égalité d'âme, la paix intérieure, l’ascèse, la pureté, 
l'absence d’égoisme. Il est naturel que cette notion, élaborée par 
les brahmanes, joigne aux qualités morales des actes liturgiques : 
dans la liste des « membres » du dharma figurent Los et 
l'étude des textes sacrés (III, 2, 75). 

Pour mettre le dharma au-dessus de toute discussion, il 
importait d’inculquer dans l’esprit de chacun la croyance qu'il 
était, non pas l'effet d'une volonté libre et capricieuse, mais 
l’œuvre d'une puissance souveraine. Que l’on sache qu'il est 
surhumain, voilà l’essentiel ; peu importent les modalités acci- 
dentelles de cette idée. Il a été « disposé », vihita, par Brahmà 
Svayambhü (XIV, 97, 35) ; il a été fixé par les Védas (XII, 33, 
29) ; il a été proclamé à l’origine par les rishis, qui savent et 
qui voient tout (III, 31, 23) ; ila été sur fondé sur le vrai, sur la 
raison (III, 209, 42). En chaque homme, le dharma est imposé 
par sa nature même ; il lui est congénital ; aussi l'individu qui 
s'y conforme, n’encourt-il ni blame, ni punition. C’est Krishna 
qui le déclare à Arjuna : « Te fondant sur ta personnalité, tu 
t'imagines que tu ne combattras pas. Ta résolution est vaine : 
ta nature te contraindra » (Bhag. G. 18, 59). 

L’essence du dharma est mystérieuse (III, 314, 120) ; sa trace 
est aussi difficile à connaître que celle du serpent (XII, 132, 20). 
Heureusement, l'homme a des moyens de savoir quel il est. « La 
norme supréme, pour ceux qui veulent le connaître, c’est la 
révélation, çruti ; il en est une seconde, la tradition, smrili, 


déposée dans les recueils de lois ; une troisième norme est ce 


qui est admis par le monde, lokasangraha » (XIV, 110, 42). 
Plus fréquemment, la troisième instance est « la pratique des 
gens de bien ». 

En naissant, tout Arya se trouve avoir contracté des dettes 
envers les dieux, ses pères, les rishis, les créatures. Il doit s’er 
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acquitter à mesure que vient l'échéance, yathäkälam. C'est 
grâce à l'observation de l’ordre établi que le monde marche nor- 
malement. Sous le règne du roi Râma, le dharma était observé ; 
aussi les hommes vivaient toute leur vie. Un jour, un cùdra se 
livra à des mortifications réservées aux dvijas el, voici, un 
enfant de brahmane mourut (XII, 152° adhy.). « Pas de doute, 
tué, le dharma tue » (I, 41, 23). Si les rois font leur devoir, 
Indra pleut, les vaches et les femmes procréent en temps voulu » 
(I, 65,25). L'individu n'aura le vrai bonheur qu’à cette condi- 
tion : « Quiconque observe le dharma, son cœur est apaisé » 
(III, 213, 48). « Le dharma est la libération suprême du sam- 
sara ; il est le moyen suprême d'éliminer un karman coupable » 


(XIV, 97, 33). 


L’autorité du dharma ne s’est pas établie sans rencontrer des 
résistances. Le terrible Bhima regimbe contre les contraintes 
qu'on veut lui imposer : « Se soumettre a de pénibles obliga- 
tions, dire toujours (comme fait son frère Yudhishfhira) le 
dharma! le dharma! c’est mener, d'une manière désespérante, 
la vie d’un eunuque » (III, 33, 13). Prétons un instant l'oreille 
à ces autres accents. 

Le dharma cesse d’être regardé comme une valeur absolue : 
« Les sages ont dit qu'il a de nombreuses portes et qu'il n’est 
pas exclusif de tout autre chose » ( qu'il est anekanta, XIV, 
108, 1). En effet, il dépend des circonstances de lieu, de temps, 
de personnes. « Le dharma, 6 roi, prend à l’occasion la forme de 
Vadharma, et réciproquement. » L'homme intelligent doit savoir 
(en chaque cas particulier) ce qu'il en est » (XII, 32, 20). « J’es- 
time, dit Bhisma, un sage entre tous les sages, que la force (en 
emps de détresse) prime le droit; le droit est (alors) à la merci 
de la force, comme la fumée est à la merci du vent » (XII, 134, 
6) !. Ce dharma, qui peut être suspendu, a « la mobilité des 
oreilles de la vache ». 

On peut done le discuter ; et le discuter, c’est en somme le 
nier. Bien quil soit lui-même une incarnation du dharma, 
Yudhishéhira le soumet à une critique incisive : Fonder le 
dharma sur la conduite des gens de bien, c’est ne rien dire. Car 
la conduite des gens de bien, c'est le dharma ; le dharma, c'est 
la conduite des gens de bien. Impossible de sortir de là... Le 
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dharma est plus fin qu'une lame de rasoir, plus lourd qu'une 
montagne ; de loin, il est un séduisant mirage, mais de près, il 
s'évanouit. Bref, la tradition est la seule règle du dharma (XII, 
266° adhy., passim). L'orthodoxie voulait que le dharma fat 
ove, ; une pensée plus indépendante le déclare bécer. 

Puissance éminemment sociale, le dharma brahmanique visait 
avant tout l'avantage général et sacrifiait l'intérêt individuel (HI, 
213, 4 ; 228, 14, ete.). De plus en plus, l’individualisme fait 
valoir ses droits, C'est en lui-même, dit-on maintenant, que le 
sage trouve le dharma (XII, 142, 9). Aux yeux de Yudhish/hira_ 
lui-même, la véritable norme est le sens intime (I, 211, 13). Les 
anciennes valeurs sont renversées. Il n'y a plus de qualification 
spéciale due à la naissance : « Même un candala, s'il est de 
bonne conduite, les dieux le liennent pour un brahmane » (XIV, 
116, 7 sqq. ). Les rishis disent : De quelque caste que nous 
soyons, nous célébrons les sacrifices (III, 182, 33). L’organisa~ 
tion minutieusement réglée de la vie n’a plus rien d’obligatoire : 
« Fais aujourd'hui ce que tu dois faire demain ; fais au matin ce 
que tu dois faire au soir ; la mort ne tient pas compte de ce que 
tu as fait ou laissé » (XII, 174, 15). Toute la vie, et non pas 
seulement certains moments déterminés, est une priére (XIII, 
48, 160). Ceux qui voient la vérité savent que le caractère, cila, 
est la chose essentielle. Quand le roi Yayàti voulut sacrer, pour 
étre son successeur, le plus jeune de ses fils, tous les varna, 
brahmanes en tête, protestèrent au nom du dharma. Mais Yayati 
invoqua un dharma supérieur à celui de la naissance : « des 
fils qui ont refusé d’obéir a leur pére, ne sont pas des fils ». 


Je me résume. La fable du Mahabharata appartient peut-être 
par ses origines à un milieu qui n'était pas brahmanique et date 
d'une époque où le dharma n'avait pas encore pris une forme 
rigide. Elle a fait de bonne heure le sujet d’épopées qui ont joui 
d'une grande popularité. 

Brahmanisé et transposé en sanscrit, le MahAbhArata reflète 
bientôt l’esprit étroit de la caste sacerdotale et ses prétentions. 
Il a dès lors le caractère et l’autorité d'un dharmacastra. 

Dans les milieux populaires, la vie religieuse et sociale est 
plus libre et plus dévote. Elle ne se laisse pas encore emprison- 
ner dans des cadres fixes. Elle connaît des dieux personnels, 
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pour lesquels les fidèles éprouvent des sentiments de fervent 
amour. Le Mahabharata s'ouvre largement à l’une des formes 
principales de la dévotion populaire, le Krishnaïsme. Avec l’in- 
dividualisme religieux, l’individualisme social y pénètre et fait 
brèche dans le dharma traditionnel. 


A la suite de cette communication, M. Masson-Oursel (Paris), 
demande à M. Oltramare si, pour expliquer cetle tendance per- 
sonnelle, il n’est pas d’avis qu'il convient de tenir compte de 
ces négateurs de tout Dharma, brahmanique ou autre, de ces 
matérialistes, également sophistes, qui ont été si nombreux dans 
l'Inde vers le vi° siècle avant notre ère. 

M. Oltramare croit en effet qu'il convient de tenir compte de 
ces négateurs pour comprendre aussi bien la nouvelle tendance 
du brahmanisme que l’éclosion du bouddhisme. 


Prof. MASSON-OURSEL (Paris). 


LA NOTION DE PRAMANA ET LA SCOLASTIQUE 
INDIENNE ! 


La notion de pramana est d'un usage universel dans la civi- 
lisation intellectuelle de l'Inde qui est, d’outre en outre, sco® 
lastique. Il y a lieu de tenir cette idée pour caractéristique de 
la mentalité indienne. 

Or, les interprètes occidentaux ont éprouvé de la difficulté à 
saisir la portée exacte de cette notion, justement parce qu'elle 
appartient en propre à une culture différente de la nôtre. On a 
traduit pramäna tantôt par « source de connaissance », « faculté 
de connaître », tantôt par « critère de la vérité ». Dans le pre- 
mier cas, on croit qu'il s’agit d’une notion psychologique, dans le 
second, d’une idée logique. Ces deux interprétations saisissent 
deux aspects du concept indien sans pénétrer sa valeur essen- 
tielle. 

L'usage du terme de pramana dans les traités d'esthétique 
aurait dû nous ouvrir les yeux. Le Kamasatra de Vatsyayana 
(11° s.) désigne de ce nom l’un des six añgas (sections) de la 
peinture, avec une valeur qui évolue entre les significations 
suivantes : perception juste, mesures congrues, structure, pro- 
portions, anatomie, perspective. Si nous nous reportons au Citra- 
laksana (trad. Laufer, Leipzig, 1913), ou simplement à l’opuscule 
populaire d'Abanindra Nath Tagore, Art ef Analomie hindous 
(Bossard, 1921), le sens propre apparaîtra aussitôt. L'art indien 
ne songe pas à copier la réalité ; les Européens qui ont reproché 


4. Cette communication devant paraître in extenso dans la Revue Alle 


fonti delle Religioni (Roma, Carabba), nous n'en présentons ici qu'un argu- 
ment analytique. 


LA NOTION DE PRAMANA 17 
à la plastique indigène de ne pas observer l'anatomie véritable, 
ont méconnu les principes les plus rudimentaires de l’art asia- 
tique. Le génie indien prétend représenter non pas la réalité 
donnée en fait, mais des types relativement à priori : le brah- 
mane, le roi, le cakravartin, le bodhisattva, le Buddha, le dieu, 
etc. Chacun de ces types a ses mensurations caractérisques. 
Telle est la valeur du mot pramäna : dimensions adéquates, 
représentation conforme à des: canons invariables, correction non 
du savoir-observer, mais du savoir-faire, 

Nous sommes désormais en mesure de pénétrer le sens philo- 
sophique du terme. Dans l'Inde la spéculation ne cherche pas 
plus que l’art, à scruter l’objectivité du réel. Elle cherche, soit à 
dominer la nature par le rite, soit à supprimer la nature par 
concentration spirituelle, soit à créer de toutes pièces une nature 
autre que le donné, celle-là plus conforme à nos fins religieuses. 
Pramana désigne non pas la connaissance exacte de l'expérience, 
mais-le jeu correct, « comme il faut », de nos fonctions psycho- 
logiques ; mieux encore : des connaissances-types, fixées, elles 
aussi, dans une certaine mesure à priori. 

C'est ce que montre la théorie bouddhique de la connaissance, 
qui a « tiré de son sommeil dogmatique » l'Inde entière. La 
connaissance juste (samyag jñanam) exprime « l'établissement 
d’une chose bien fondée » (yathavasthitavastusthiti. Nyayabin- 
dutika de Dharmakirti, sur III, 115). Qu'est-ce à dire?les choses 
ne sont donc pas établies en et par elles-même? Non : une chose 
artha), c’est un but à atteindre, à réaliser, plus qu'un donné a 
appréhender. La connaissance ne se calque pas sur l'expérience : 
1 suffit qu'elle ne la contredise pas (avisamvadi). D'où cette défi- 
nition : pramanam avisamvadi jnanam arthakriyasthitih (Partha 
sarathimigra sur Dharmakirti : Nyayaratnakara sur Clokavart- 
ika 95). Les systèmes réalistes n'ont pas accepté cette définition, 
nais l’ont connue et par suite ont subi son influence. D'ailleurs 
Ile est plus encore pragmatiste qu idéahste. 

Une étude détaillée de l’idée de pramana dans les divers dar- 
anas confirmerait, dans une large mesure, ces indications. Si 
re mot désignait une-faculté psychologique de connaissance, on 
’expliquerait mal que fussent appelés de la sorte anumana, 
ipamana, anuapalabdhi, qui sont des opérations. Et s'il désignait 
n critère de vérité, il ne pourrait convenir à pratyaksa, qui 
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n’est point la perception brute, mais implique un élément de 
pensée (vikalpa). Au surplus, anumana ne connote nullement le 
raisonnement, moins encore l'induction ou la déduction — pro- 
cédés beaucoup plus grecs qu’indiens; — ce terme signifie la 
connaissance par connexion, la « commensurabilité ». C'est 
pourquoi elle est du même ordre que pramana, où le Citrala- 
ksana nous révèle l’idée de « mensuration correcte ». 

En toute sorte de recherche, la scolastique indienne a fixé des 
canons que la tradition rendit sacro-saints : les pramänas. Elle 
a détourné son regard de la nature empirique pour faire la théorie 
de types abstraits. En eux, elle a cherché et trouvé cette stabilité 
que la scolastique européenne a demandée à l'extension et à la 
compréhension des concepts selon la logique d'Aristote, et que 
la scolastique chinoise a tirée des décrets du Ciel, incorporés 
dans la hiérarchie sociale comme dans l'institution des noms, 
règle des choses. 


A la suite de cette communication, M.Oltramare pose quelques 
questions à M. Masson-Oursel, tout en indiquant qu'il est d’ac- 
cord avec lui sur beaucoup de points, et surtout sur le peu de 
différence qu'il ya pour un Hindou entre le subjectif et l'objectif. 


L. de SAUSSURE (Genève). 


LA COSMOLOGIE RELIGIEUSE 
EN CHINE, DANS L'IRAN 
ET CHEZ LES PROPHÈTES HÉBREUX ! 


AVANT-PROPOS 


Au début du troisième millenium avant notre ère, une doc- 
trine cosmologique dont l'origine inconnue semble provenir du 
quatrième millenium, s’est répandue à travers l'Asie et s’est 
maintenue chez divers peuples en possession du zodiaque lunaire. 
En Chine, cette doctrine forme le cadre de la littérature antique 
et la base de la représentation de l'univers ; dans l'Iran, on la 
retrouve identique, soit dans l’Avesta, soit surtout dans les 
textes pehlvi où elle est restée fidèle au prototype originel ensuite 
altéré par la réforme zoroastrienne. Ses traits principaux appa- 
raissent également dans le Rig-véda, comme aussi dans certains 
passages d’Ezéchiel, de Zacharie et de l’Apocalypse. 

L'hypothèse d'une origine chinoise de cette cosmologie (et de 
ce zodiaque lunaire auquel elle semble apparentée) se heurte 
à des difficultés qu'il n'y a pas lieu d’exposer ici. D'autre part, 
la civilisation suméro-accadienne étant beaucoup plus ancienne 
que celle de la Chine ou de !’Iran, il pourrait être tentant d’attri- 
buer à Babylone la création de cette doctrine foncièrement astro- 
nomique. Mais l’assyriologie ne confirme pas actuellement une 
belle: supposition. 

On ne se propose d’ailleurs pas ici de rechercher l'origine, 
mais simplement d'attirer l'attention sur l'existence antique 


1. M. de Saussure n'ayant pu être présent au Congrès, sa communica- 
ion a été lue par M. Ph. Stern, secrétaire de la section. 
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d'un système cosmologique asiatique dont le rôle religieux est 
des plus importants et qu'on trouve dans les littératures chinoise, 
védique, iranienne et hébraïque. 


DÉFINITION DU SYSTÈME 


Le concept fondamental de cette cosmologie est celui d'un 
centre créateur ou régulateur, considéré comme un noumène 
transcendant, autour duquel évoluent les phénomènes physiques 
ou moraux causés par la prédominance alternative de deux 
principes antithétiques, l’un actif, lumineux et chaud, l’autre 
passif, obscur et froid. 

Ce concept fondamental est inspiré naturellement par le 
spectacle de la révolution diurne de la nuit et du Jour, comme 
aussi de la révolution annuelle de l'hiver et de l’été. Mais la 
tendance des historiens à se contenter de cette explication d'ordre 
purement physique, sans l’envisager sous le rapport astrono- 
mique, leur a fait négliger, tant dans le dualisme chinois du 
yin et du yang que dans le dualisme iranien du mal et du bien, 
l’idée primordiale du centre régulateur !. 

Ce centre est le pôle céleste concrétisé par l'étoile polaire, 
autour de laquelle nous voyons chaque nuit tourner les constel- 
lations, et autour de laquelle nous voyons chaque année les 
constellations opérer une autre révolution par l’avance progres- 
sive de leur situation horaire, 

Mais cette constatation d'un centre régulateur entouré pa 
l’évolution alternante des deux principes antithétiques, n'es 
pas limitée au seul firmament. Elle s'applique également at 


1. En considérant les entités cosmologiques in abstracto, sans teni 
compte de leur sens astronomique, on aboutit à des confusions que j'a 
signalées ailleurs. 

On prétend, par exemple, que le T'ai Kiu (Suprème Sommet) de 
Taoïstes équivaut au Tao (Voie), base de leur doctrine. C'est confondr 
le centre avec la périphérie, le Pôle créateur ou régulateur avec la Voi 
où circulent les astres mobiles et où s'accomplit la révolution cosmique d 
yin et du yang (Voie rouge = équateur, Voie jaune = écliptique). Dan 
sa traduction du Yi King Legge a considéré l'expression T'ai Kiu comm 
un insondable mystère et y voit une interpolation taoïste (Cf. On the anti 
quily of the yin-yang theory, dans la New China Review, décembre 1922. 
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nonde terrestre qui, lui aussi, présente un centre et une péri- 
hérie : le centre du monde terrestre est la capitale du souverain 
considéré généralement comme cecuménique) et sa périphérie 
st l’horizon de cette capitale. 

L'expérience m'a souvent montré que cette dernière proposi- 
ion paraît bizarre. Si le centre du monde céleste est le pôle 
éleste — m’a-t-on objecté — le centre du monde terrestre 
levrait étre.le pôle terrestre. 

Mais une telle objection constitue un anachronisme puisqu’elle 
e fonde sur la notion de la rotondité de la terre, découverte 
eulement par les philosophes grecs et totalement inconnue des 
ivilisations primitives. 

La terre étant considérée comme une étendue plate, et les 
remiers foyers de civilisation, la Chine surtout, étant envi- 
onnés par des barbares, il était naturel de considérer la capi- 
ile du souverain œcuménique comme le centre du monde ter- 
estre, centre entouré par la région froide du nord, par la 
égion chaude du sud, par le levant et par le couchant. Le sou- 
erain terrestre, image de l'étoile polaire, trônait en Chine face 
u sud, entouré par les quatre points cardinaux. Sa capitale, de 
orme rituellement quadrangulaire, avait quatre portes indiquant 
ss quatre directions de l'espace. 

Ces directions de l’espace, que nous nommons les points car- 
inaux, sont une notion d'ordre purement astronomique. Car 
‘est la révolution (apparente) du firmament autour d'un centre 
xe qui permet de désigner la direction du nord, du sud, puis 
e Vest et de l'ouest, perpendiculaire à la première. Cette notion 
qui résulte en réalité de la rotation de notre globe, mais qui se 
nanifeste comme d'ordre astronomique) complete et précise 
homologie du monde céleste et du monde terrestre, laquelle 
st un trait essentiel de la cosmologie primitive. 

Le souverain trônant au centre, face au sud, a devant lui la 
égion du principe sec et chaud ; derrière lui celle du principe 
umide et froid ; à sa gauche il a le levant, période active de la 
roissance ; à sa droite le couchant période négative du déclin. 
\insi la révolution cosmique que nous voyons se manifester 
ans le firmament par la succession des ténèbres et de la lumière, 
e l'hiver et de l'été, se reproduit sur terre sous la forme de la 
évolution azimutale dont les points cardinaux de l'horizon 
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marquent les phases cardinales. Une relation de cause à effe! 
s'établit dès lors entre les phases de la révolution sidérale ei 
celles de la révolution physique ou physiologique qui en découle 
sur la terre. = 

Les divers aspects des révolutions céleste et terrestre étan 
ainsi ramenés à un seul type, celui de l'alternance de deux prin- 
cipes évoluant autour d'un centre régulateur, il en est résulté 
une unification, particulièrement systématique en Chine, attri- 
buant la même nomenclature et les mêmes symboles aux divi- 
sions, terrestres ou célestes, de la révolution cosmique en 4, 8 
ou 12 parties : par suite de cette complète interchangeabilité, 
les noms des points cardinaux terrestres sont appliqués aux 
points cardinaux de la révolution céleste. C'est ainsi que, pout 
les Chinois, les solstices d’hiver et d'été sont considérés comme 
étant les points Nord et Sud de la périphérie céleste (autrement 
dit: de l'équateur céleste) dont le pò e est le pivot ; tandis que 
les équinoxes du printemps et d'automne sont considérés comme 
les points Æst et Ouest de cette périphérie. Et cette équivalence 
des termes affectés à la périphérie s’étend également aux termes 
affectés au centre. De même que le souverain terrestre trône au 
centre du monde terrestre, le souverain céleste trône au centre 
(c'est-à-dire au pôle) du monde céleste. Et de même que le sou- 
verain terrestre trône entre les quatre points cardinaux et entre 
les douze signes du zodiaque terrestre, le souverain céleste 
trône entre les quatre points cardinaux et entre les douzes signes 
du zodiaque céleste !. 

J'ai montré que l’homologie du système chinois se retrouve 
identique dans les textes iraniens. Il suffit de lire le premier 
chapitre d'Ezéchiel pour constater que ces concepts fondamen- 
taux existaient également à Babylone, soit qu'ils y aient été 
amenés par la conquête perse, soit qu'ils y fussent préexistants. 


1. Voir La religion physico-astronomique, dans le T’oung Pao, 1909 
p. 277. Cet article est antérieur aux exposés où M, pr Groor a relié, d’une 
manière générale, les pratiques religieuses chinoises au système astrono- 
mique et calendérique (Universismus, 1911; Thé religious system of China, 
vol. VI, 1911). — Les origines de l'astronomie chinoise dans le T’oune Pao, 
1921, 1922, etc... — La symétrie du zodiaque lunaire, dans le JourNaL ASTA- 
TIQUE, 1919. Le cycle des douze animaux, Journ. As., 1920. Le système cos- 
mologique sino-iranien, Journ. as., avril-juin 1923 et 1924. | 
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LE SYSTEME COSMOLOGIQUE QUINAIRE DANS LA BIBLE 


Le concept fondamental du centre impérial ou polaire entouré 
des quatre phases cardinales de la révolution cosmique se mani- 
feste, dans l’uranographie chinoise, par la division, d’ailleurs 
très logique, du firmament en cinq régions : 

1° La région centrale ou circompolaire, qui reste immuable- 
ment au-dessus de l'horizon et dont le milieu est marqué par 
l'étoile polaire. 

2° Les quatre régions périphériques qui correspondent aux 
quatre saisons et dont le milieu est marqué par les astérismes 
sardinaux du zodiaque considérés comme les points E. S. W. N. 
du contour du ciel!. 

Quand l’idée religieuse vient se superposer à ce concept astro- 
nomique, le Dieu suprême vient naturellement trôner au centre 
du firmament, où il se trouve environné par les quatre points 
cardinaux. Ce centre polaire est appelé par les Chinois ou par 
les Iraniens: le Sommet du ciel, l’ Auguste sommet, le Trône, 
“Unique suprême. Dans la série quinaire il est énuméré : tantôt 
n premier lieu, tantôt au milieu des points cardinaux, tantôt a 
a fin. | 

Chez Ezéchiel, les points cardinaux sidéraux sont énumérés 
Vabord, puis vient le centre polaire comparé à une pierre de 
saphir et à un trône. Aucun exégète, à ma connaissance, ne 
semble avoir compris qu'il s’agit de l'étoile, comparable à un 
oyau en tant que point scintillant et à un trône en tant que 
siège de l’Etre Suprême : 


4. D’après M. Ungnad (Kullurfragen, Heft 2, S. 11) le firmament baby- 
onien comporte des points cardinaux, E. S. W. N., qui seraient les lieux 
ardinaux de la course du soleil sur l'écliptique. [ls ne correspondent alors 
ucunement aux points cardinaux célestes chinois, basés sur le concept du 
entre polaire et sur l'application alternante des principes lunaire et solaire: 
e point E. babylonien serait à l'opposé du point E. chinois. Le point 
{. babylonien, où le soleil vrai se trouve sur l'écliplique au solstice d'été 
erait presqu'à l'opposé du point N. chinois qui marque, sur l'équateur, 
e lieu sidéral du soleil moyen au solstice d'hiver. (Voir les articles pré- 
ités ainsi que Le système astronomique des Chinois dans les ARCHIVES DES 


€. PHYS. ET NAT., 1919, p. 203.) 
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I, 5. Au milieu était une ressemblance de quatre animaux, | Les 
signes cardinaux du zodiaque. ] i 

10. L'aspect de leurs faces était : une face d'homme [par devant pour 
tous quatre), une face de lion à droite ' pour tous quatre, une face 
de taureau à gauche pour tous quatre, une face d’aigle [par derrière 
pour tous quatre ?]. 

26. Et au dessus de cette étendue qui était sur leurs têtes, on voyait 
comme un trône qui ressemblait à une pierre de saphir. Et sur cette 
ressemblance de trône était une ressemblance d'homme, au degré le 
plus haut. 

X, 1. Puis je regardai et voici, sur l'étendue qui était sur la tête 
des ha de il y avait comme une pierre de saphir et la ressemblance 
d'un trône qui paraissait au-dessus d'eux. 

[Les quatre animaux sont ici des kéroubs et, dans un autre pas- 
sage (X, 14) où ils sont énumérés, le taureau est remplacé par un 
kéroub. | 


La nomenclature des astérismes cardinaux empruntée à l’ura- 
nographie babylonienne, la spécification du cristal de la voûte 
des cieux, la désignation du pèle sous les termes de saphir et de 
trône, montrent qu'il s'agit ici, non des points cardinaux ter- 
restres mais des points cardinaux célestes, comme dans maint 
texte analogue chinois ou iranien. Cette apparition du système 
cosmologique quinaire chez Ezéchiel est d’ailleurs complétée par 
d'autres particularités de ce même système chez Zacharie et dans 
l’Apocalypse. 


4. Dans l'Orient antique — mais non en Chine — notamment dans l'Iran, 
les expressions « devant » (E.), « derrière », (W.), « à droite » (S.), « à 
gauche » (N.) désignent les points cardinaux. 

Par ailleurs il ne PS PRE pas de discuter les omissions ni les diverses 
traductions du texte; je me borne à constater que la comparaison de Zacha- 
rie, d'Ezéchiel et de l'Apocalypse montre clairement qu'il s'agit, comme 
en Chine, de points cardinaux homologues terrestres et célestes. 

J'ignore si ces faces quadruples s'expliquent par les idées babylo- 
niennes, mais elles me paraissent symboliser — conformément au système 
chinois et à son mode de notation — la mobilité des points cardinaux 
célestes qui, par rapport à la terre, se succèdent à chaque quartier de la 
révolution diurne et de la révolution annuelle. Voir à ce sujet le T’oune 
Pao, 1907, p. 317 (article d’ailleurs périmé et qui sera refait dans la suite 
des Origines de Vastr. ch.) et Le syst. astr. des Chinois, ARcH. PH, NAT, 
1919, p. 214, note 1. 
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Dans le systéme quinaire chinois, rationnel et symétrique, les 
cing couleurs et les cing éléments (dont un central et quatre 
périphériques) sont associés au centre et aux points cardinaux 
de la révolution cosmique. 

Cette association des couleurs aux points cardinaux se trouve 
dans l’Apocalypse. Ce fait m'avait déjà frappé, en 1907, à la 
suite d’un article du savant russe Morozow, lequel a bien vu 
le caractère astronomique de certains passages de ce livre, 
mais n’en a pas saisi les traits généraux faute, de connaître la 
cosmologie antique. D'autre part, M. P. Pelliot m'a signalé que 
l'association des couleurs aux points cardinaux se trouve chez 
Zacharie. Il est visible que l’auteur del’Apocalypse combine les 
données cosmologiques d’Ezéchiel et de Zacharie, de telle sorte 
qu’en comparant ces trois prophétes nous obtenons une reproduc- 
tion plus complète du système asiatique si bien conservé en Chine. 

En son premier chapitre, daté de la 2° année du règne de 
Darius, Zacharie mentionne des chevaux de diverses couleurs, 
qui, au VI° chapitre, reparaissent associés aux points cardinaux 
de la rose des vents : 


VI, 2. Au premier chariot (il y avait) des chevaux roux, au second 
chariot des chevaux noirs. 

3. Au troisième chariot des chevaux blancs, au quatrième chariot 
des chevaux pommelés. 


5. L'Ange me dit : Ce sont les quatre vents des cieux qui sortent du 
lieu où ils se tenaient devant le Seigneur de toute la terre. 


Dans la cosmologie chinoise, ce Seigneur de toute la terre 
représente l'élément central, impérial, et la couleur jaune. Le 
système quinaire, basé sur le concept du centre entouré par les 
points cardinaux de la périphérie est donc ici complet, comme 
chez Ezéchiel ; mais chez Zacharie, il s'applique au monde ter- 
restre et non au monde céleste. Cette constatation nous montre 
que la division quinaire du monde céleste et du monde terrestre 
était homologue à Babylone comme en Chine, ce que confirme 
d'ailleurs le nom terrestre des points cardinaux célestes chez 
Ezéchiel. 

Cette homologie est complétée dans l'Apocalypse, ou les 


quatre chevaux représentent non plus les points cardinaux ter- 
a 
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restres, mais les quatre planétes cardinales, associées, comme 
dans le système sino-iranien, aux quatre constellations cardi- 
_nales du zodiaque. Cette particularité fait l’objet d'une commu- 
nication présentée à la IV° section du Congres. 

Par ailleurs, dans l'Apocalypse, la description cosmologique 
du monde sidéral reproduit celle d’Ezéchiel où l'on voit le 
Trône au sommet de la voûte cristalline. Le caractère polaire de 
ce trône y est accentué par la mention de 24 vieillards assis 
autour et FEPEÉeAE évidemment les 24 fuseaux horaires qui, 
en Chine comme à Babylone, aboutissent au pivot céleste 1, 

Ce cadre astronomique qui détermine la représentation du 
monde supraterrestre chez les prophètes hébreux, suffirait à 
établir le lien de la cosmologie et de la religion. Ce n’est la, 
toutefois, qu'un cas partiel. Si j'en ai fait l'objet principal de 
cette communication, c’est dans le but d’amorcer la discussion 
par un exemple emprunté a des textes bien connus, dont l'inter- 
prétation est restée incomplète parce qu'elle ne tenait pas 
compte du facteur cosmologique. 

La cosmologie religieuse est un sujet trop vaste pour être 
traité ainsi dans son ensemble. Mais, s’il m'est encore permis 
d'ajouter quelques mots, je voudrais en esquisser brièvement 
certains traits généraux. 


CARACTÈRE RELIGIEUX DE LA COSMOLOGIE PRIMITIVE 


Depuis que la science de Copernic et de Newton a montré 
que les mouvements apparents des astres ne sont pas réels ; 
depuis que l’astronomie, absente de l’enseignement scolaire, a 
été considérée comme une branche des hautes mathématiques 
réservée aux spécialistes, l'ancien caractère religieux de l’obser- 
vation du ciel a changé de nature, Ce caractère religieux, com- 
pris, par exemple, à la manière d'un bas se trouve 
maintenant lié aux émolions philosophiques suggérées par la 


o) : ¢ so A . CAINO . 

1. L'emploi du nombre 24 est ici plutòt babylonien, car la division chi- 
noise de la révolution céleste en 12 parties ne se subdivise en 24 parties 
que dans la révolution annuelle. Dans la révolution diurne, chaque heure 


se subdivise en 4 quarts d’heure, sans que la demie soit désignée par un 
terme spécial. 
1 
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aetitesse de notre globe, par la pluralité des mondes et l'infini 
des espaces stellaires. Dès lors, la valeur religieuse des mouve- 
ments apparents fondée sur l’ancienne croyance en l’immobi- 
lité de la terre, a disparu après s'être maintenue, en Europe, 
sous la forme des horoscopes astrologiques, jusqu'au xvi’ siècle. 
L'astronomie n'ayant ainsi plus d'utilité directe, sauf pour les 
professionnels et pour les marins, il en est résulté une totale 
ignorance du public, même très cultivé, ignorance qui, chez des 
historiens ou des orientalistes de premier ordre, entraîne parfois 
des erreurs d'appréciation sur le rôle de la science des astres 
dans les civilisations primitives. | 

On imagine, bien à tort, que la connaissance élémentaire des 
lois astronomiques requiert des notions abstraites ; les mouve- 
ments apparents des astres s'imposent, au contraire, d’une 
manière très concrète à l'attention des primitifs, fortement attirée 
par ces signes supraterrestres qui régissent la destinée humaine. 
La marche des astres était bien plus familière a l'élite sociale 
dans l'antiquité que de nos jours. Deux exemples, en rapport 
avec d'anciennes croyances religieuses, feront saisir cette diffé- 
rence. 

Si l’on pose à des lettrés la question: « A quelle heure la 
pleine lune se lève-t-elle ? », la réponse généralement obtenue 
sera: « Je n'en sais rien, je ne suis pas mathématicien ». A la 
même question posée à un braconnier, à un’ contrebandier, ou 
simplement à un honnête paysan, habitué, par sa profession, à 
observer la nature et le ciel, la réponse sera, comme dans la 
haute antiquité : « La pleine lune se lève au coucher du soleil ». 
En effet, il n’est pas nécessaire de faire intervenir Copernic et 
Newton pour constater que la pleine lune, étant opposée au 
soleil, se lève à l'horizon oriental quand celui-ci disparait à l'ho- 
rizon occidental. Et ce fait, très concret, est la base du zodiaque 
lunaire auquel sont liés, dans l'Inde, des sacrifices rituels. 

Autre exemple. Une petite enquête montre aisément que, de 
nos jours, la plupart des personnes cultivées ignorent qu'une 
même constellation se lève perpétuellement au même point de 
l'horizon !. 


1. Sous une même latitude et abstraction faite du lent mouvement de 


récession ignoré de l'antiquité. 
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Ce fait, élémentaire et capital, est cependant, avec la mort, 
celui qui a exercé la plus grande influence religieuse dans la 
haute antiquité. Car ce mouvement invariable du firmament, 
qui s'accomplit, chaque jour, d’un seul bloc autour du pôle 
céleste, a révélé aux primitifs les points cardinaux, la direc- 
tion du méridien et l'existence d'un ordre surnaturel, auquel il 
importe de se conformer pour se mettre au bénéfice de son 
influence. Et c’est en vertu de ce principe religieux que, dans 
les premiers centres de civilisation, en Chine comme en Égypte, 
les tombes et les palais des rois ou des patriciens sont orientés 
soigneusement d’après la ligne méridienne. 

Nous avons vu que cette notion astronomique des points car- 
dinaux terrestres, quand elle se combine avec l'alternance de 
la nuit et du jour, de l'hiver et de l'été, donne lieu au concept 
général de la révolution cosmique de deux principes antithétiques 
s'opérant autour d'un centre créateur ou régulateur, concept 
qui devient, en Chine notamment, la formule synthétique don- 
nant la clef des énigmes de l’univers. 

Écartant ici la question du lieu d’origine de cette doctrine, 
nous allons passer en revue ses principales ramifications reli- 
gieuses en Chine et dans l'Iran, laissant à d’autres le soin de 
rechercher par suite de quelles connexions elle se manifeste chez 
les prophètes hébreux. 


RAMIFICATIONS RELIGIEUSES 
DU SYSTÈME COSMOLOGIQUE CHINOIS 


Ce vaste système astronomique et religieux, issu de prémisses 
probablement importées vers l’an 2800 avant notre ère, ayant 
constitué le cadre essentiel de la civilisation chinoise, il se 
trouve que les plus anciens documents chinois sont précisément 
relatifs au concept fondamental de la révolution céleste autour 
du centre polaire ; ils indiquent même les quatre astérismes car- 
dinaux, maintenus jusqu'à nos jours comme points cardinaux 
du firmament et qui correspondent effectivement, de par la loi 
de précession, aux équinoxes et solstices du 25° siècle. 

Il va sans dire que, dans l'antiquité, diverses sortes de 
croyances eschatologiques, animistes et autres, ont existé en 
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pene comme ailleurs. Mais, au-dessus de ces croyances popu- 
laires, régnait déjà un système philosophique (implicite plutôt 
qu'explicite à cette époque où l'écriture était rudimentaire) basé 
sur les principes cosmologiques énoncés plus haut : homologie 
du monde céleste et du monde terrestre se résumant en un 
centre régulateur, autour duquel évoluent deux principes anti- 
thétiques dont la prépondérance alternante donne lieu à deux 
phases maxima et à deux phases moyennes. 

Confucianisme et taoïsme. — De cette doctrine synthétique 
est résulté le trait dominant des grandes religions chinoises 
postérieures, confucianisme et taoïsme : l'idée implicite d’un 
déterminisme physico-moral universel. L'ordre de la nature, 
dans le domaine moral comme dans le domaine physique, 
découle de la régularité de l’évolution cosmique dont l'œil peut 
suivre les manifestations dans le ciel. Cet ordre mécanique 
supranaturel se transmet automatiquement dans le monde ter- 
restre, tant qu'il n'est pas troublé par la faute des humains. 
D'où la nécessité d’une hiérarchie sociale, réglée par les rites 
qui symbolisent les lois de la nature ; au sommet de cette hiérar- 
chie est un personnage responsable, non pas divinisé comme 
ailleurs, mais considéré comme investi d’un mandat céleste, 
plus ou moins héréditaire, dont la bonne exécution assure la 
durée et dont l’inobservance entraîne progressivement, automa- 
tiquement, l’abrogation. Les lois de ce déterminisme social 
n'étant qu'une émanation du déterminisme sidéral, cette philo- 
sophie implicite se manifeste, dès la haute antiquité, par l’impor- 
tance hiératique attachée à l'établissement correct du calendrier, 
considéré comme le premier devoir du souverain : mettre les 
nombres de la Terre d'accord avec les nombres du Ciel est, en 
effet, le moyen le plus efficace de régler le déterminisme terrestre 
(dont l’évolution se voit dans la régularité des saisons et les 
bonnes récoltes qui en résultent) sur le déterminisme céleste 
qui se voit dans la révolution des astres. 

Cette idée chinoise fondamentale, d'un ordre mécanique phy 
sico-moral homologue au ciel et sur la terre, contraste avec la 
théorie du bon plaisir des rois et des dieux qu’on trouve ailleurs. 
Et cependant, l'idée déterministe ne semble pas être originelle- 
ment chinoise, s’il est vrai que le système astronomique et cos- 
mologique dont elle est issue n'a pas pris naissance en Chine. 
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Quoi qu'il en soit, un rameau divergent en est parvenu jusqu’à 
nous, sous la forme de l'astrologie médiévale. Copernic lui- 
méme estimait que, la lune inni son action à distance 
par la marée et la menstruation des femmes, il n'était pas irra- 
tionnel d'admettre que le cours des astres exerce une influence 
sur les actes et la destinée des humains. Au xvil® siècle, dans 
les stations thermales, les médecins tenaient le plus grand 
compte de la position des planètes pour fixer l'heure des bains ! ; 
et, dans le domaine-moral, les expressions lunatique, jovial, 
martial, attestent que, naguère encore, l'esprit, comme la matière, 
élait censé régi par la situation des astres. Mais, tandis qu'en 
Europe ce système est resté hétéroclite et partiel, en Chine il 
est général, synthétique et symétrique. Servant de cadre à 
toutes les idées, il s’annexe les croyances religieuses préexis- 
tantes, comme c'est le cas du culte des ancêtres. 

Culte des ancêtres. — L'empereur étant, sur terre, l’image de 
l'étoile polaire, est considéré comme le Fils du Ciel, de même 
qu'au Pérou, l’Inca était considéré comme le Fils du Soleil. Le 
culte des ancêtres venant se combiner avec le concept cosmolo- 
gique, il s’en suit que l’empereur mort est associé à la divinité 
polaire. De même que tout pharaon mort devient Osiris, de 
même, en Chine, tout empereur mort est associé au ciel par le 
culte ancestral. Comme le ciel est divisé en cinq régions dont 
une centrale, et comme, d'autre part, les ancêtres de l'empereur 
sont nombreux, la coutume s'est créée d'associer cinq empereurs 
aux cing régions célestes. Cette adaptation du culte ancestral 
au système quinaire se perpétue de nos jours, même dans le 
culte familial des particuliers, où le fondateur de la famille reste 
immuablement au centre, comme l'étoile polaire, tandis que les 
quatre points cardinaux sont attribués à quatre ascendants immé- 
diats. 

Démonologie dualiste. — La démonologie elle-même se syn- 
crétise au système cosmologique, comme on le voit dans l’ou- 
vrage de De Groot, les esprits bienfaisants et malfaisants étant 
régis par le dualisme des deux principes. 

Réforme des Tcheou. — Passons maintenant à une autre 
ramification, que j'ai appelée la doctrine hétérodoxe parce 


1. Voir H. Mercier, Histoire pes BAINS DE Bapen, Lausanne, 1922. 
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[u'elle constitue une déformation du système originel !. Dans 
la cosmologie orthodoxe, les deux principes qui se succèdent à 
la Redontérence sont issus du pôle, comme cela est spécifié dans 
le livre canonique Yi King. Le centre, étant & égale distance 
de la périphérie où alternent la nuit et le jour, l’hiver et l'été, 
doit étre, en effet, considéré comme neutre, tel le roi d’Angleterre 
trônant impartialement entre les deux partis opposés. 

. Tant que la doctrine se maintient dans le domaine de la cos- 
mologie ou de l’astronomie religieuse, elle conserve nécessaire- 
ment celte notion du pôle neutre. Mais comme, dans l'ordre 
éthique, la lumière est naturellement associée au Bien et les 
ténèbres au Mal, il était inévitable que la tendance morale popu- 
laire l’emportat sur la logique astronomique et que, finalement, 
la divinité suprême fût indentifiée au Bien et à la lumière. Cette 
conséquence amène, dans l’ordre astronomique, une contradic- 
tion d’autant plus irrationnelle que, le pôle céleste étant situé 
dans la direction du Nord, côté des ténèbres, la divinité polaire 
est mal placée pour être identifiée à la lumière. Ces diverses 
causes provoquent en Chine une altération de l’ancienne théorie, 
qui se manifeste officiellement à l’avènement de la troisième 
dynastie, onze siècles avant notre ère. Mais cette nouvelle 
loctrine éthique, qui substitue au centre polaire neutre, le culte 
lu Ciel en dualisme avec la Terre, ne peut naturellement pas déra- 
ner le judicieux système quinaire. L’incompatibilité entre les 
leux doctrines ne semble d’ailleurs pas être explicitement 
‘ermarquée. Toutes deux se perpétuent jusqu'à nos jours dans 
in entremêlement hétéroclite et sans donner lieu à controverse. 

Nous n'avons, jusqu'ici, considéré que la Chine. Mais voilà 
maintenant un autre embranchement, d'autant plus important 
jue les Perses ont conquis Babylone, ont été en contact avec 
es Hellènes et leur sont apparentés ?. 


4. Voir le Journal asiatique, 1922, tome XX, p. 306 ; et le T’oung Pao, 
910; p. 252, 256, 260, 610: 

2. Il n’est pas de ma compétence de rechercher quand et comment les 
yarticularités chinoises de la cosmologie asiatique se sont propagées vers 
‘ouest. Mais il est visible que cette diffusion s’est faite par vagues succes- 
ives dont les moins anciennes sont les invasions turco-mongoles. Certaines 
xpressions russes, telles que «tsar blanc » (— empereur de l'Ouest), sont 
importation mongole. D'autre part, j'ai montré chezles Tures l'empreinte 
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Dans un récent article du Journal Asiatique, j'ai montré que 
le système quinaire se trouve exactement formulé dans les 
textes iraniens ; et que, sur cette cosmologie quinaire, identique 
dans tous les détails au système chinois, se superpose, comme 
en Chine, la doctrine hétérogène du Bien et du Mal, exposée 
dans l’Avesta, substituant au pôle neutre le pôle bienfaisant. En 
outre, les données cosmologiques relatives aux planètes, 
montrent que le détrénement de Saturne par son fils Jupiter est 
lié à l’hérésie qui a renversé le dieu polaire au profit de son fils 
aîné, le génie du Bien. 

Tels sont les principaux embranchements (mais non les seuls, 
car la magie, la chiromancie et l'astrologie médiévales en 
dérivent aussi) qu'on voit sortir de la grande doctrine cosmo- 
logique, antérieure d’au moins trente siècles à notre ère, dont 
le lieu d’origine est inconnu, et qui paraît liée au système équa- 
torial du zodiaque lunaire, très anciennement répandu, lui aussi, 
à travers l'Asie. 


évidente de la cosmologie chinoise (7’oung Pao, 1922, p. 281, Journ. as, 
19201, p. 75). Plus anciennement, nous voyons dans l'Iran le symbole de 
la tortue, la théorie des cing éléments, etc., qui supposent la connais- 
sance des cinq couleurs canoniques. Cette induction est confirmée par le 
nom de «mer Rouge » attribué à l'Océan Indien par les Perses, d'après 
Hérodote (rouge = feu = sud). D’une manière probablement indépendante, 
l’auteur ture du Mohit (xv® siècle) donne le nom de mer Noire (= septen- 
trionale) et de mer Blanche (= occidentale) à notre mer Noire et à la 
Méditerranée (voir L'origine de la rose des vents et Vinvention de la bous- 
sole, dans les Arcn, sc. pays ET NAT., 1923), ce quiest conforme à la théorie 
chinoise pour un peuple habitant l’Anatolie et pourrait aussi expliquer le 
nom de notre mer Rouge, rattachée à l'océan Indien. 

En ce quiconcerne l’analogie de mythes grecs (Uranus-Saturne-Jupiter) 
avec ce système cosmologique, on pourrait peut-être envisager l'influence 
hittite. 


M. J. HACKIN (Paris). 


LES INFLUENCES BOUDDHIQUES DANS LA 
CONSTITUTION DE L’ICONOGRAPHIE DES BON-PO 
DU TIBET 


(Résumé). 


Les peintures Bon-Po du Musée Guimet, au nombre de douze, 
acquises par M. le général d'Ollone au cours de sa mission de 
1907, représentent les principaux épisodes de la légende de 
gCen-rabs-mi-bo, le grand prophète des Bon-Po. Les illustra- 
tions s’inspirent manifestement des traditions de l’iconographie 
lamaiste. Le seul texte que nous ayons actuellement en notre 
possession, le rGyal-rabs-hon-gyi-byun-gnas (édition Sarat 
Chandra Das), montre bien que les emprunts du Bonisme 
modifié (bsquur bon) ne se limitent pas à l’iconographie ; mais 
que les écritures bouddhiques ont été également démarquées. 

Le rGyal-rabs-bon qyi- byun-gnas, citant un passage du 
Khams-brgyad, gGen-rabs-mi-bo quittant le ciel des Tusitas 
(dGah-ldan) pour s'incarner dans le sein de sa mère. La scène 
est représentée à la partie supérieure de la peinture : gCen-rabs 
se manifeste sous la forme humaine ; mais à côté de lui se 
trouve un oiseau de couleur bleue, le « gyu-bya-Khubyug » du 
texte. La légende nous apprend en effet que Gçen-rabs se trans- 
forma en oiseau pour pénétrer dans le sein de sa mere. Cet 
oiseau magique descendit du ciel à l'endroit où s’éleva le stupa 
« de la descente du Maitre de chez les dieux (ston-pa lha-las 
babs-pa i mchod-rten). 

Gçen-rabs naquit le quinzième jour du premier mois de prin- 
temps, à l’aube, dans un jardin aux fleurs charmantes ; il sor- 
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tit de Vaisselle droite de sa mère ; sa couleur était celle des 
cimes neigeuses éclairées par le soleil levant. Devenu moine, 
il reçut de la déesse de la fortune un vase d’or remplid’ampfa (nec- 
tar). Une légère ablution d’amréa lui communiqua la belle cou- 
leur dorée qu'il conserva jusqu’à son nirvana. 

Les premières années rappellent celles du Bouddha ; il reçut 
les leçons d'un savant précepteur et devint habile dans les arts » 
de la magie, au point de pouvoir transformer un corps en plu- 
sieurs et de réunir plusieurs corps en un seul, de parler une 
seule langue, et d'être compris des êtres des six gafis (condi- 
tions) ; aussi reçut-il les hommages des animaux (gazelles, 
singes, etc.) et des huit prands nägas. Il est assisté des princi- 
paux dieux du Bonisme, le Khyun (garuda), d’une divinité rap- 
pelant Hayagriva aux ailes éployées, d'une autre divinité terrible 
très proche par son aspect du gSarn-ba (forme Bon de Vajra- 
pam) décrit par M. J. Van Manen. 

Une autre peinture illustre le grand exploit de gÇen-rahs-mi- 
bo luttant contre le chef des réksasas gLañ-mgo-éan (possédant 
une tête d’éléphant) et ses suppôts, parmi lesquels daca 
griva (!) (dix crinières, une épithète de Râvana), violemment 
opposés à la construction d'un grand temple, édifié par ordre 
de l'empereur de Chine ; gCen-rabs, aidé de son général, le 
monstre à neuf têtes (dBu- dgu-pa) et à dix-huit fo lui-même 
assisté de quatre génies à er têtes, mit en fuite iss raksasas 
et le makara (monstre marin) qui menaçaient d’engloutir le 
palais (J. Hackin : Guide-Catalogue du Musée Guimet. Les Col- 
lections Bouddhiques, Paris-Bruxelles, C. Van Oest, 1923, in- 
8, p. 116-118 et pl. XXIV). ; 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 

prennent part MM. Sylvain Lévi (Paris), Bonin (Lisbonne), 
Bacot (Paris), Doutrelyne (Wattrelos) : 
. M. Sylvain Lévi demande quelques détails sur la prove- 
nance et le nombre des peintures. Dans sa communication, 
M. Hackin a cité Suvarnadvipa (la contrée de Vor) et l’a iden- 
tifié avec Sumatra d’après les récents travaux de M. Ferrand. 
M. Sylvain Lévi se demande si ce nom tentateur n’a pas élé 
donné à plusieurs contrées différentes. Parlant des rapports des 
Bon-po el des pays de l'Est, il cite l'inscription de Nalanda. 


ETAPE 
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M. Bonin souhaite qu’on étudie les sorciers Mossos : « L’étude 
des éléments constitutifs de la religion de Bon-po, qui vient 
de faire l’objet de la très intéressante communication de 
M. Hackin, pourrait sans doute être facilitée par les recherches 
sur les sorciers Mossos, dont M. Bacot s’est occupé sur place 
comme moi-même. J'ai eu l'occasion de présenter au Congrès 
des Orientalistes de 1898 un manuscrit mosso en caractères 
idéographiques, avec un essai de traduction fait d'après la trans- 
cription dictée à mon interprète chinois par le Tong-pa ou 
sorcier mosso qui me l’avait vendu, mais mes furtives ene 
avec ce sorcier, en raison de la suspicion ou sa caste était tenue 
par les puissants Lamas du pays, ne m’avaient permis que de 
prendre les renseignements contenus dans cette communication 
au Congrés des Orientalistes. 

« C’est du côté de ces sorciers Mossos, ainsi que des « Lamas 
noirs » des Bon-po, qu’on pourrait, je crois, retrouver les traces 
du chamanisme primitif des Tibétains, qui subsiste aujourd'hui 
même à Lhassa en la personne du « grand sorcier d'État », 
incarnation du démon-roi Pekar : ce nom a exercé l’ingéniosité 
des spécialistes, qui ont été jusqu'à y voir une corruption du 
vihara sanscrit, sans qu'on puisse bien saisir la connexion entre 
l'idée de « monastère » et ce nom démoniaque ; on pourrait, 
plutôt, mais ce n'est qu’une simple suggestion de ma part, y 
retrouver le mot « pekar » ou « peka », très usité au Turkestan 
chinois avec le sens de « mauvais » : pekar serait en tel cas 
VAhriman turko -tibétain. » 

M. Bacot signale qu'on pourrait observer ce culte mosso à 
Bedjri, village au nord de Likiang où les cérémonies ne sont 
pas mitigées de bouddhisme, le petit temple bouddhiste étant 
tout à fait à l'écart et séparé du culte mosso. 

M. Hackin insiste sur l'influence du bouddhisme sur la reli- 
gion des Bon-po. Bien des rapprochements seraient à extraire de 
la légende de Padmasambhava. Il cite des exemples. 

M. l'abbé Doutrelyne s'intéresse au monstre à neuf têtes dont il 
a été question dans la communication de M. Hackin. Chez les 
Dioy (Kouei-Tcheou), on rencontre dans plusieurs légendes un 
monstre analogue appelé dragon à neuf têtes. Ce nom est un nom 
populaire ; il faudrait savoir s'il correspond au nom populaire 


tibétain. 


M. H. AKAMATSU (Paris). 


SUR UNE COUTUME DE L'ANCIEN JAPON, 
DITE UTAGAKI 


Dans les livres anciens du Japon, on trouve quelques récits 
sur un jeu accompagné de danses et de chants, dit Utagaki. Ne 
fut-il toujours rien qu’un jeu? Ne peut-on y trouver quelque 
rapport avec la vie religieuse ? C’est ce que nous nous proposons 
d'étudier dans l'histoire de l'ancien Japon, c’est-à-dire jusqu'à 
la fin de l’époque Nara (fin du vue siècle). 

Ainsi cet essai, limité simplement à l'Utagaki, ne parlera ni 
des danses en général qu'on rencontre dans cette époque, ni des 
faits analogues postérieurs à cette date, bien que l’on puisse en 
retrouver la trace dans une fête populaire bouddhique qui a 
encore lieu dans certaines provinces du Japon. 


Que signifie le mot Utagaki? D'abord, il y a pour le même 
mot quelques transcriptions différentes en caractères chinois 
dans les divers livres japonais !. En outre, nous avons deux 
mots en Japonais pour le même fait ; l’un est Utagaki? qui est 
le plus courant et l’autre, Kagahi 3 qui est soi-disant employé 
dans un dialecte de la région du nord-est du Japon. Nous 
emploierons le plus souvent Utagaki, mais nous aurons l'occasion 
deciter Kagahi un peu plustard. Or, l’explication étymologique de 
ce mot que donnent les anciens maitres, ne semble pas en éclai- 

È 

1. Entre autres : 1° Nihonshoki ; 2° Kojiki ; Shoku-Nihongi ; Settsu-no- 
kuni Fàdoki ; 3° Hitachi-no-kuni Fàdoki; Mannyôshü. 

2. On trouve le mot Utagaki dans les livres suivants : Kojiki; Nihon- 
shoki; Shoku-Nihongi; Hitachi-no-kuni Fùdoki. 

3. Le mot Kagahi, dans Hitachi-no-kuni Fàdoki et Mannyôshü, 
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rer beaucoup le sens. Nous n’approfondirons pas davantage ce 
problème et nous considérerons directement les faits mêmes. 

Les deux livres historiques les plus anciens, le Kojiki et le 
Nihonshoki, racontent le même épisode sur un Utagaki qui se 
réunissait aux environs de la capitale Nara vers la fin du 
v° siècle !. Il y a quelques différences entre ces deux épisodes 
sur la date et les personnages. Si la date donnée par les textes 
est douteuse, on peut cependant placer la coutume de l’Utagaki 
avant le commencement du vii’, date de l'édition des livres. 
Quoi qu'il en soit, en effet, ils montrent que l'Utagaki existait 
comme une coutume populaire où des couples d’amoureux se 
rencontraient et alternaient des poésies improvisées. 

Nous trouvons dans un autre livre ? le souvenir de l'Utagaki, 
qui survécut dans une fête ordonnée par l'impératrice Shômu au 
palais impérial de Nara au 2° mois de l’an 734, alors que la 
direction de musique, créée par le gouvernement au début du 
vine siècle, mentionne l’Utagaki comme un chant disparu. A 
cette occasion, les nombreux assistants, plus de 240 hommes et 
femmes, dirigés par un certain nombre de chefs, chantaient 
quelques chansons dont seul le titre figure dans le récit. 

Quelques années plus tard, au 3° mois de l’an 770, l’impé- 
ratrice Shôtoku organisa un Utagaki dans une résidence de 
province, voisine de Nara. Des assistants aussi nombreux que 
la fois précédente prirent part à cet Utagaki. Ils se placèrent en 
deux files, l'une d'hommes, l’autre de femmes, et marchèrent en 
chantant des poésies qu'on rythmait par un simple geste soulevant 
la manche du vêtement. On cite deux poésies sur six, qui toutes 
les deux font l’éloge de la résidence ‘. 

En comparant ces deux faits, nous pouvons conclure que 
l'Utagaki est une nombreuse assemblée où les assistants, dirigés 
par quelques chefs, chantent en marchant en lignes et en ryth- 
mant le chant d’un simple geste. Il est à remarquer qu'on ne 
se sert d'aucun instrument de musique. Au moins dans un cas, 


1. Kojiki, Livre des Choses Anciennes, 3 vol., 712; Vol. III. Nihonshoki, 
appelé souvent Nihongi, Chronique du Japon, 30 vol., 720; Vol. XVI. 

2. Shoku-Nihongi, Suite de la Chronique du Japon, 40 vol., 797. 

3. idem., Vol. XI. 

4, idem., Vol. XXX. 
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les poésies chantées semblent composées à l’occasion de l'Uta- 
gaki. Tous les deux ont eu lieu au printemps. 

Les observations précédentes sur l'Utagaki, d’après les livres 
historiques, se bornent au centre du Japon. Que quelques céré- 
monies y aient disparu, cela ne doit pas surprendre, I’ introduc- 
tion du bouddhisme et de la civilisation chinoise et coréenne 
ayant profondément modifié la civilisation japonaise !. Quant à 
la religion Shintò, elle fut bien organisée et le sacerdoce exercé 
par des prêtres professionnels ?. Si une hypothèse sur l’origine » 
religieuse de l’Utagaki est juste, nous en devrons trouver la 
survivance en province où les influences étrangères pénètrent 
beaucoup plus lentement. 

Dans le Mannyòshù, un poète de l'époque Nara nous laisse 
une poésie intitulée « La poésie longue accompagnée d’une courte 
improvisée le jour du Kagahi au mont Tsukuba * » ; il l'explique 
comme une coutume populaire et ce Kagahi avait lieu régulière- 
ment à cet endroit pendant la première moitié du vine siècle. 
Le mont Tsukuba, dans la province Hitachi, était un mont 
sacré ; non seulement le poète l’appelle Dieu, mais encore on 
trouve le temple Shintò du mont Tsukuba dans la nomen- 
clature des temples Shinto publiée en 927. Pour trouver d’autres 
renseignements sur les provinces, on est obligé de consulter 
d'autres ouvrages. 


En 713, le gouvernement ordonnait aux gouverneurs de pro- 
vinces de recueillir les documents sur les origines des noms de 
rivière, de mont, etc , les légendes et les traditions de leur pro- 
vince ‘. Les documents réunis forment le Fadoki ou Topographie 


4. L'expédition de l’impératrice Jingô en Corée date du milieu du 
ut siècle. (Kojiki, Vol. II ; Nihonshoki, Vol. VIII et IX). Les relations 
avec la Corée continuèrent depuis cette époque. 

D'après le Nihonshoki, le bouddhisme fut introduit la première fois de 
Corée en 552. (XIX), 

2. C'est à l'époque Nara qu'on distingua du bouddhisme la religion 
japonaise sous le nom de Shinto (par exemple, Nihonshoki, Vol. XXI 
et XXV). 

3. Mannyòshù, Grand Recueil de Poésies, 20 vol. : Vol. IX. 

Ajoutons que le commentaire explique le mot Kap gahi comme signifiant 
Utagaki dans le dialecte de la région du nord-est. 

k. Shoku-Nihongi, Vol. XI. 
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descriptive. Vraisemblablement, ce travail n'eut pas lieu dans 
toutes les provinces et actuellement les Fùdoki de cinq provinces 
seuls existent à l’état complet. Cependant quelques fragments 
de ces Fûdoki se trouvent dans certains ouvrages et furent 
recueillis au milieu de l'époque Tokugawa. Ce recueil fut com- 
| plété, commenté et publié par Kurita en 1905. Grace à ces 
fragments des Fùdoki, nous pouvons retracer l'Utagaki raconté 
dans la poésie citée. 

La Topographie de la province Hitachi où on trouve le mont 
Tsukuba, raconte que, au printemps et à l’automne, les habi- 
tants de la région avoisinante y montaient en apportant des 
provisions, chantaient et dansaient !. Ce récit correspond évi- 
demment à la poésie du Mannyòshù, d'autant plus que le mot 
Kagahi figure dans le texte. 

Un autre fragment nous montre une coutume semblable dans 
la région du sud-ouest. Dans la province Hizen, il est une mon- 
tagne de trois sommets, appelée Kishima, et considérée comme 
divine. Les habitants du pays se réunissaient sur cette mon- 
tagne chaque année au printemps et à l'automne. Ils y dansaient 
et chantaient?. Quoique le mot Utagaki ne soit pas cité ici, la 
description nous donne la même coutume que dans les autres 
cas. Dans un autre passage, on trouve le mont appelé Utagaki 
dans une province voisine de la capitale. La tradition explique 
que ce nom est venu de l’Utagaki qui se réunissait autrefois 
sur ce mont même ?, 

Dans ces exemples, l'Utagaki célébré en province se montre 
sous un aspect nouveau. Il a toujours lieu à un endroit sacré, 
surtout sur une montagne. Cela ne sera pas inutile de citer ici 
en détail un épisode se rattachant à l’Utagaki, qui raconte une 
légende sur l'origine du nom d'une forêt appelée Otome-no- 
Matsuwara, Forêt de Pins de la Jeune Fille. 

Dans l’ancien temps, il y avait un jeune homme à Samuta de 
Naka et une jeune fille à Aze de Unakami. Leur beauté et leur 


I. Hitachi-no-kuni Füdoki, cité dans le 3° vol. du Commentaire du 
Mannyôskü. 

2. Hizen-no-kuni Füdoki, Topographie de la Province Hizen, cité dans 
le même ouvrage. 

3. Settsu-no-kuni Füdoki, Topographie de la Province Settsu, cité dans 
"e 13€ vol. du Commentaire du Nihongi. 
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gentillesse étaient réputées dans toute la région. Ils entendirent 
parler l’un de l’autre et s'aimèrent sans se connaître. Le jour 
du Kagahi, ils se rencontrèrent par hasard. Le jeune homme 
improvisa une poésie où il disait son amour. La jeune fille lui: 
répondit de la même façon ; pour parler librement, us se reti- 
rèrent de l'Utagaki et allèrent sous l'ombre des pins. Absorbés, 
ils oublièrent le temps et la nuit s’écoula. Le chant du coq les 
rappela à la réalité et trop honteux pour rentrer chez eux, ils se 
changèrent en deux pins !. 

Cette légende non seulement montre l'aspect populaire de 
l'Utagaki, mais éclaire la fête annuelle qui avait lieu dans la 
même partie de cette province. Il y a un temple Shintò dit : du 
Grand Dieu Kashima, où la fête annuelle avait lieu au 4° mois. 
De nombreux habitants de la région s'assemblaient à ce temple ; 
ils donnaient un festin, dansaient et chantaient tout le jour et 
la nuit suivante 2. Il semble que cette assemblée se rattache a 
la cérémonie du temple, puisque les chants célèbrent le sake 
qu'on offre au Dieu. 

Il est probable que la coutume de l’Utagaki était assez répan- 
due au Japon, puisque les faits ainsi étudiés se rencontrent au 
centre et dans deux provinces éloignées. Tous présentent des 
caractères communs de l’Utagaki, tandis que l’on peut aussi y 
distinguer quelques aspects différents. L'assemblée était tou- 
Jours nombreuse et la cérémonie collective. De plus, les chants 
étaient rythmés par des gestes mimiques que nous appelons 
danses. Nous pouvons faire deux remarques sur les exemples - 
de province : l'endroit où VUtagaki se réunissait, est bien 
déterminé et considéré comme sacré. C'est souvent une mon- 
tagne qui était déjà divinisée dans deux cas. D'autre part, la 
saison en était fixée, printemps ou automne, quelquefois tous 
les deux. Ces caractères de l'Utagaki présentent une analogie 
évidente avec certains faits de la vie religieuse. Nous conclu- 
rons donc à l'origine religieuse de l’Utagaki populaire, coutume 
dans laquelle survit, déformée, une ancienne cérémonie. 


1. Hitachi-no-kuni Fadoki, cité dans le même ouvrage. C'est dans ce 
texte qu'on donne deux mots japonais pour la même transcription en 
caractères chinois. 


2. Hitachi-no-kuni Fùdoki (une des topographies complètes). 
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M. F. SARTIAUX (Paris). 


LES ORIGINES DE LA PHILOSOPHIE GRECQUE 
ET LES RELIGIONS DE SALUT 


L'histoire de la philosophie grecque, comme celle de toutes 
les philosophies, a été faite surtout par des philosophes, qui 
trop souvent acceptent les concepts et les systèmes tout faits 
sous l’aspect de l'éternité, et les manipulent sans se demander 
comment ils se sont formés, à partir de tendances ou d'idées 
plus anciennes. 

Des savants se sont efforcés de délimiter les connaissances et 
les acquisitions scientifiques des premiers philosophes hellènes ; 
mais ils étaient peu exercés à reconnaître les influences reli- 
gieuses. Plus récemment, des historiens des religions se sont 
attaqués à ces premières spéculations et ont cherché à les ratta- 
cher à des spéculations antérieures ; mais, par un excès inverse, 
ils n’ont pas distingué les concepts et les problèmes expérimén- 
taux de ceux qu'a engendrés la persistance religieuse. 

Ce départ est cependant essentiel à faire, si Pon veut com- 
prendre l’évolution de la pensée grecque et sa portée dans 
l'histoire. L’antiquité nous a invités elle-même à y procéder, en 
discernant, dès Aristote, la philosophie des théologiens et celle 
des physiologues, deux courants, dont Diogène Laerce disait 
encore qu'ils découlent, l’un d’Anaximandre, l’autre de Pytha- 
gore. 

Mais il ne suflit pas de distinguer le courant expérimental et 
le courant religieux ; celui-ci est lui-même double. L'histoire 
des religions s'attache de plus en plus à définir deux types de 
rehgions antiques : les religions naturalistes et nationales des 
Cités et les religions mystiques de salut. 
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Si toutes ces religions ont agi sur les premières philosophies, 
elles ont joué un rôle inégal dans la genèse d'un groupe très 
important de spéculations, les spéculations métaphysiques!, 
dont il ne suffit pas de dire qu'elles ont des sources religieuses : 
elles doivent leurs tendances profondes, la plupart de leurs 
notions et de leurs problèmes essentiels aux religions de 
salut, 


LA PREMIERE PHILOSOPHIE IONIENNE 


Eisler? a cherché à montrer que les conceptions générales 
des philosophes ioniens procèdent de cosmogonies répandues en 
Asie Mineure avant le vi® siècle. Mais il n'a pas distingué ces 
cosmogonies des mystères, qui par l’ascétisme et l’eschatologie, 
par l'aspiration à l’union avec un principe immuable et absolu 
et par le mépris des choses présentes, ont engendré un tout 
autre courant de pensée. Quels qu’aient été les emprunts des 
physiologues aux spéculations religieuses antérieures, leur phi- 
losophie est restée en dehors des préoccupations qui ont incité 
les théologiens à s'échapper du monde réel pour faire un bond 
dans l'absolu. Elle a pour base des faits et des données sen- 
sibles. Les anciens nous attestent d’ailleurs, à mainte reprise, 
qu'elle était fondée sur des considérations météorologiques, bio- 
logiques et physiques, telles que l’évaporation et la congélation, 
l'humidité de la semence, la croissance des plantes, les allu- 
vions fluviales, etc.... Le peu d'estime, que les métaphysiciens 
anciens et modernes témoignent à ces démarches empiriques, 
confirme cette interprétation des textes fragmentaires dont nous 
disposons. 

L'eau, l’apeiron, l'air des Milésiens, quelles que soient leurs 
attaches avec les vieilles cosmogonies, .ne sont pas des prin- 
cipes substantiels, des substrats de l'être, ni des principes de 
finalité, comme les entités ontologiques de Platon et d’Aristote. 
Les physiologues en donnent des représentations concrètes qui 


1. Je réserve ce terme à des spéculations dont je définis plus loin le 


thème général, thème essentiel qu’on retrouve, sous diverses formes, 
dans toute l’histoire de la philosophie. 


2. Weltmantel und Himmelzelt, Munich, 1910, T. II, 635 et suiv, 
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ressemblent bien davantage aux entités d’origine expérimentale 
que construisent les sciences. Le système des couronnes enflam- 
mées et des tubes circulaires, le dépôt de la terre par les eaux, 
la séparation mécanique des choses à partir d'un état confus sont 
des conceptions plus ou moins naïves ou inexactes, mais expé- 
rimentales ; la théorie de la différenciation des états de la 
matière par condensation et par dilatation est une hypothèse 
fondée sur des données sensibles, qui se trouve être une éton- 
nante anticipation de la science moderne. 

Les premiers [oniens reconnaissent un échange perpétuel de 
matière entre le ciel et la terre et traitent les corps célestes 
comme les corps terrestres. Ils font œuvre de savants en astro- 
nomie, en cartographie, en histoire. Ils ont du savoir la même 
notion que le sens commun et la science et ne s’égarent pas 
dans l’opposition radicale entre la connaissance absolue, qui 
participe d'une réalité transcendante, et la connaissance illusoire 
des objets de l’expérience. L’esprit qui les anime est un esprit 
de recherche et d'invention. S'ils ont connu les mystères, ils 
n’en ont pas incorporé les tendances dans leur vue des choses, 
ils ne les ont pas introduits dans l’étude de la nature, qu'ils 
traitent comme un objet de science !. 


LES THÉOLOGIENS 


Il en est autrement des théologiens, Pythagore, Xénophane, 
Parménide. Ils nous transportent dans le monde des mystères ; 
ils accomplissent entre la notion de science et celle de philoso- 
phie le divorce profond qui subsistera jusqu’à nos jours. 

Alors que la philosophie des premiers Ioniens était une histoire 
naturelle des choses, une recherche des connaissances dans tous 
les domaines, exprimée en termes neutres, celle des premiers 
Pythagoriciens et des Éléates fait passer le monde réel à l'arriére- 
plan; elle présente les données multiples de nos sens et de nos 


4. Le « monde plein de daimones » de Thalès n'est pas une conception 
mystique, mais animiste. Le passage où Anaximandre parle « des choses 
. qui se donnent mutuellement réparation de leurs injustices réciproques » 
est donné par Théophraste comme une image poétique ; détaché du con- 
texte, sa signification et sa portée nous échappent. 
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perceptions comme plus ou moins illusoires, ou comme un ordre 
de choses péjorativement qualifié d’inférieur, ou de corruptible ;. 
à cet ordre elle en oppose un autre, qu'elle revêt d'une dignité 
supérieure, ordre immuable, impérissable, soustrait à tout chan- 
gement. Leur philosophie n’est plus, comme celle des Ioniens, 
l’œuvre ordinaire de l'intelligence mue par la curiosité, elle est : 
un « chemin de vie », une « contemplation », un moyen d’échap- 
per à la « roue des naissances », au « cercle du devenir », 
une « purification ». Ces conceptions présentent les analogies les . 
plus frappantes avec les tendances et les idées fondamentales de 
religions, les religions de salut, dont l’objet essentiel n'est plus 
d'améliorer le sort des hommes ici-bas, mais de leur assurer 
dans une autre vie la félicité et le repos suprêmes que le monde 
réel leur refuse, et qui ne cherchent plus à connaître les phéno- 
mènes pour les prévoir et les diriger, mais à y soustraire l'esprit, 
à Ven délivrer pour lui fournir un refuge immuable hors des 
atteintes du monde périssable. 

La transformation mystique de la première philosophie grecque 
s'opère précisément au moment où un grand mouvement reli- 
gieux de ce type ébranle les anciennes religions naturalistes de 
l'Inde, de la Perse, de la Mésopotamie et de l’Anatolie. Les soli- 
taires de l'Inde substituent vers le début du vi siècle, dans les 
premières Upanishads, au rituel et à la magie des Brahmanas 
l’ascétisme et l’union contemplative avec le principe suprême. 
Les Gathas, à une époque encore indéterminée, mais antérieure 
aux Achéménides, répandent en Médie l’évangile de la pureté et 
de la foi fervente dans le triomphe du Bien sur le Mal. Une reli- 
gion astrale prend naissance en Mésopotamie à la fin du nouvel 
Empire babylonien et apparente les âmes aux essences célestes 
éternelles. Les cultes de mystères de Cybéle et d’Attis, de Dio- 
nysos, d'Orphée, des Courètes et des Corybantes, d’Eleusis, et 
peut-être déjà de Mithra, se développent en Cappadoce, en 
Phrygie, en Lydie, dans la Thrace, en Ionie, en Grèce et dans 
les iles. Un grand courant de croyances et de représentations 
religieuses nouvelles circule dans toute l’Asie, sur les routes que 
depuis plusieurs siècles les Hittites avaient déjà frayées, et 
atteint, à la faveur de l'expansion persique, comme de récentes 
découvertes archéologiques le montrent, les rivages de l’Ionie, 
Un vaste synerétisme se forme qui rassemble toutes ces influences 
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autour des grands sanctuaires de Sardes, d’Ephèse et de Claros. 
Le courant déborde l'Asie et la Grèce, l’émigration le répand 
lans les comptoirs et les colonies helléniques et étrusques de 
‘Egypte, de la Sicile et de l'Italie méridionale. 

C'est dans ce renouvellement religieux que l'histoire et 
“archéologie, comme les analogies internes des idées, nous 
nvitent à rechercher l'origine de la nouvelle philosophie, qui 
submerge les premiers efforts de la science naissante en Ionie; 
in siècle plus tard, Platon la fera triompher à Athènes et un 
second grand débordement des religions de salut, après les 
jonquêtes d'Alexandre, l’enracinera pour de longs siècles dans 
out le monde civilisé, déplaçant « pour toujours peut-être l'axe 
le la philosophie ! ». 


PYTHAGORE ET LES PREMIERS PYTHAGORICIENS 


Pour effectuer le départ des idées expérimentales et des spé- 
sulations mystiques chez les premiers pythagoriciens, il serait 
1écessaire de faire le bilan de leurs connaissances exactes. La 
question est difficile ; mais il s'avère de plus en plus que leur 
;agage scientifique était restreint. En physique, ils n'ont 
pporté aucune contribution nouvelle ; ils n'ont fait que 
eprendre la physique ionienne. Leur astronomie ne paraît pas 
ivoir dépassé beaucoup celle d’Anaximandre. Mais leur méthode 
levait être assez différente, à en juger par les raisonnements 
fue tenait encore au v° siècle Philolaos. C'est chez lui, en effet, 
que nous rencontrons pour la première fois l’une des idées fonda- 
nentales du vieux pythagorisme : l’opposition radicale entre la 
égion sublunaire et la région qui s’étend de la lune aux confins 
le l'univers ; les corps célestes sont formés d'éléments purs et 
pparentés aux dieux, les corps sublunaires sont des mixtes, 
oumis à la corruption et à la génération. A lui également 
emonte, dans nos textes, l'idée que la terre tourne autour d'un 
oyer central. Ces idées ne sont pas expérimentales. La pré- 
niére dérive de J’astrolatrie chaldéenne et du dualisme persan. 
\ristote nous dit que, si les pythagoriciens font tourner la 
erre autour du feu, c'est que pour eux « au corps le plus noble 


4. P. Tannery, Pour l’histoire de la science hellène, Paris, 1887, p. 182. 
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doit correspondre la plus noble place », et le feu central reçoit 
de Philolaos les noms les plus propres à en exprimer l’excel- 
lence : foyer de l'univers, demeure de Zeus, mère des dieux, 
autel de la nature ; conception étroitement apparentée à l'astati 
logie de halo Philolaos oppose à la terre un corps 
obscur, l’antichtone, parce qu'à la série des étoiles fixes, aux 
cinq planètes, au soleil, à la lune et à la terre, il fallait ajouter 
un dixième corps, pour parfaire l'excellence du nombre dix. 
Les distances des astres étaient établies de façon analogue par 
la mystique des nombres, comme en Chaldée. Il y a des chances 
pour que les idées de la sphéricité de la terre et de la circularité 
des orbites, qu'on peut attribuer à Pythagore, procèdent de la 
croyance à la « perfection » du cercle et de la sphère céleste !, 
qui s'impose encore, deux siècles plus tard, à Aristote et qui 
a persisté jusqu'à Képler. 

Cette mystique est le caractère essentiel de la doctrine pytha- 
goricienne. Tant qu'un classement chronologique un peu précis 
des croyances et des pratiques des différentes sectes pythago- 
riciennes n'aura pas été établi dans leurs relations avec celles de 
l’orphisme?, leur contenu primitif restera largement conjectural, 
On peut néanmoins en retracer les grandes lignes, d’après les 
textes antérieurs à l’époque d'Alexandre *. Ce sont : l’origine 
céleste et la chute des âmes, leurs transmigrations dans le cercle 
des naissances, l’immortalité céleste acquise par l’ascétisme et 
la contemplation, la mystique des nombres, une série d’interdic- 
tions alimentaires, de vêtement et de conduite ; conceptions et 
pratiques étrangères à la philosophie ionienne. 

La eroyance à l’immortalité, qu'il faut soigneusement distin- 
guer de la croyance à la survivance dans le royaume des morts, 
est commune à plusieurs groupes indo-européens : Hindous, 


1. Aristote, De Coelo, Il, 413: les Pythagoriciens ne cherchent pas à 
appuyer leurs explications sur l'observation ; ils plient au contraire les 
phénomènes à leurs explications (Diels, p. 278, 1, 9- 10). 

2. Le travail a été entrepris pour le de par M. Delatte. 
(Etudes sur la littér ate pythagoricienne, 1915; La vie de Pythagore de 
Diogène Laerce, 1922), et pour Po ee par M. Boulenger (communica- 
tion sur l'Orphisme au Gprasent Congrès). 

3. Beaucoup de textes postérieurs ne font d’ailleurs que ressusciter des 
croyances plus anciennes, 
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Mèdes et Perses, Thraces, Celtes!. Mais pendant une longue 
période, très ancienne, le souci des choses terrestres reste chez 
eux en équilibre avec celui de l'au-delà. 

La révolution religieuse du vu*et du vit siècles rejette les 
intéréts d’ici-bas dans le domaine de l'erreur ou de l'illusion et fait 
passer au premier plan la préoccupation d’une immortalité bien- 
heureuse, Le mouvement a été propagé, en opposition avec les 
sultes olficiels des Védas, de l'Avesta, des Cités grecques et 
romaines, par les ascètes de l'Inde, par le prophète des Gathas, 
par les initiés des mystères. Il parait dû au prestige croissant 
Vinspirés ou d'ascètes, favorisé par un relâchement, une dissolu- 
tion de l'autorité sociale et sacerdotale dans certaines couches 
de population, qui demandent à l'au-delà les satisfactions que 
les malheurs des temps leur refusent ici-bas. L’orphisme et le 
pythagorisme sont des expressions de cette effervescence reli- 
gieuse, qui adapte à des croyances nouvelles le vieux mythe 
indo-européen de l'immortalité et d'anciens cultes agraires de 
"Asie Mineure, de la Crète, de la Grèce et de l'Italie méridionale. 

L’immortalité a pris de bonne heure, chez les Pythagoriciens, 
a forme d’une croyance astrale*. Ce n'était pas une conception 
rrecque ; Aristophane caractérise la religion des Barbares par 
ie culte des astres, qu'il oppose aux cultes grecs des dieux per- 
sonnels. La doctrine, comme de récentes recherches paraissent 
établir, a pris corps en Mésopotamie, au vif siècle, sous le 
iouvel Empire babylonien, au contact du mazdéisme avec l’as- 
rologie chaldéenne. L'idée fondamentale de la parenté des ames 
vec les corps célestes, sur laquelle elle repose, est la base de 
ette astrologie. Les idées connexes qui s’y rattachent : l’oppo- 
ition radicale entre l'essence divine des ames et les corps où 
Iles sont enfermées, leur chute, la nécessité cruelle qui les 
nchaîne, leurs descentes et montées entre le ciel et la terre 


1. D'après Pausanias (IV, 32, 4), les Hindous et les Mèdes auraient été 
es premiers à la professer. 

2. Aristophane, Paix, 832. 

3. M. Jastrow, Die Religion Babyloniens und Assyriens, T. Il, 1912, 
. 415 et suiv. ; E. Pfeiffer, Studien zum antiken Sternglauben, 1916, p. 113 
t suiv.; voir F. Cumont, Astrology and religion among the Greeks and 
omans, 1912, p. 36 et suiv., et After life in roman paganism, 1922, 
195. 
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commandées par la loi cosmique, leur circulation à travers la ma- 
tière dans le cycle éternel des générations, sont d'origine orientale. 

La croyance à la transmigration se rencontre chez les druides, 
chez les orphiques et les pythagoriciens, chez les brahmanes et 
les mithriastes!. Elle apparaît en même temps dans l'Inde, en 
Grèce et probablement en Perse. Son rôle dans l’eschatologie, 
dans les théories pessimistes et fatalistes sur le temps, le deve- 
nir, le cercle de la nécessité, dans la doctrine zervaniste ? du 
Kala, est identique a celui du Samsara hindou. L'expression 
même de « cerele des naissances » est contemporaine dans |’ Inde 
et la Grèce. Ces coincidences sont trop précises pour pouvoir 
être fortuites. Hisler? pense que le Kala persan et le Samsara 
hindou se sont développées dans l'Iran et l'Inde vers l’époque 
des conquêtes de Cyrus. Je crois avec Cumont* que tout ce 
groupe d'idées apparentées a été importé en Grèce de l'Asie. 
Hérodote (II, 123) en cherchait l'origine en Égypte. Mais la 
transmigration n'y existait pas anciennement et les analogies que 
Fimmen? a récemment rassemblées, après d’autres, entre les 
doctrines grecques et égyptiennes sur les âmes, sont bien vagues. 
Il est possible néanmoins que l’eschatologie hindoue se soit 
propagée en Égypte au vi° siècle, comme l'astrologie, et qu’au 
courant qui a amené les influences hindoues et persanes en Grèce 
par l’Asie Mineure se soit superposé un courant dérivé par 
l'Égypte. 

Le salut s'opère dans les mystères par des préparations et par 
une action rituelle d'union avec la divinité. Dans le pythago- 
risme, les préparations rituelles sont remplacées par l'exercice 
de la piété et la pratique de la vertu, et les rites d'union par la 
contemplation. Une transformation religieuse identique s’effectue 
à la même époque chez les Perses et chez les Hindous; c’est 
elle qui inspire les Gathas et les premières Upanishads 6. 


DR De abstinentia, IV, 16, fr. 253 Nauck. 
. Que Plalon reprendra dans ses doctrines du devenir, de la rémi- 
niscence et de l’immortalité. 
3. Weltmantel und Himmelzelt, p. 504, 736. 
AMA TCA IE 
5. Zur Entstehung der Seelenwanderungslehre des Pythagoras, dans 
Arch. f. Religionswiss., XVII, 1914, p: 513, 522. 
6. Le milieu social et Cote gue que décrivent les Gathas et leur langue 
sont antérieurs aux Achéménides. Les iranistes sont aujourd’hui presque 


è 
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Parmi les interdictions alimentaires des pythagoriciens, celle 
de la fève se rencontre chez les Perses ! et le respect religieux 
de la vie animale leur est commun avec les Perses et les Hindous. 
L’extréme souci des purifications caractérise a la fois le pytha- 
gorisme, l'orphisme et le mazdéisme. La purification par la 
musique, qu’Aristoxéne rapporte à Pythagore, dérive de pra- 
tiques et de croyances qui ont été entraînées dans le même 
courant : les rites bruyants et les danses rituelles, qui étaient 
pratiqués à une époque très reculée en Phrygie et qui se sont 
propagés à Ephèse et en Crète, avant le vie siècle, dans les 
danses des Courétes et des Corybantes. Leur vertu purificatrice 
a été empruntée aux pythagoriciens par Platon et Aristote dans 
leur théorie de la purification musicale de l’âme. « L’harmonie 
des sphères » est une association de l’astrologie avec cette con- 
ception de la musique. 

L'une des réformes principales de Pythagore paraît avoir été 
d'accorder à la contemplation seule la vertu de délivrance que 
les rites confèrent aux fidèles. Une révolution semblable s'accom- 
plit à la même époque en Perse et dans l'Inde. Dans les Gathas, 
la foi dans le prophète et la pratique de la vertu sont les sub- 
stituts efficaces des rites. Chez les Hindous, la transformation 
est identique à celle des pythagoriciens et les premières Upa- 
nishads permettent d’en suivre les étapes. Le point de départ 
est la croyance que la pensée est plus efficace que les rites et 
que la parole pour réaliser l'effet du sacrifice. Cette pensée est 
d'abord la connaissance exacte des rites, puis sa concentration 
sur l’objet du rituel, enfin la contemplation d'une réalité inef- 
fable, substitut de celle qui assure l’eflicacité des rites, qui 
l’efface, en même temps que l'esprit se détache, non seulement 
de toute existence profane, mais même de l’action rituelle ?, 

Ce role de la pensée est exactement celui de la fheoria des 
pythagoriciens, pensée suprême, contemplation de la vérité 


tous d'accord pour les faire remonter, avec la réforme zoroastrienne, au 
vue siècle. Les iudianistes placent les premières Upanishads au plus tard 
au début du vit siècle. 

1. Eisler, Welimantel, p. 729, n. 8. 

2, Ce détachement est engendré dans l'Inde, par l'aspiration à l'absolu, 
associé à la croyance dans le pouvoir de l’ascétisme pour remplacer les 
rites. 
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immuable, seul objet digne de la philosophie, dont la notion est 
ainsi profondément transformée. L'idéal du philosophe devient: 
la sérénité, l’ataraxie ; la contemplation est assimilée à une 
connaissance superlative, à une voie de salut, elle est un ascé- 
tisme de l'esprit purifié. L'évolution est tout à fait parallèle et 
identique à celle de l'Inde. | 

La théorie des trois vies, l’apostolique, la pratique et la 
théorétique, qu Aristote reprendra dans son Éthique, a aussi son 
paralléle dans les Upanishads, ot la vie du vanapasthra, comme 
la théorétique, l'emporte infiniment en efficacité sur les autres. 
C'est de celte attitude que procède en grande partie le dédain 
pour le travail, qui sera si persistant chez les philosophes de 
la Grèce et de l'Inde. 

La mystique des nombres est l’un des éléments essentiels du 
vieux pythagorisme : « les choses sont des nombres ». Il ne 
s'agit pas d'une simple image, d'un symbolisme ou de modèles 
extérieurs ; mais de véritables identifications. Aristote nous dit 
que les nombres étaient pour les pythagoriciens les éléments 
des choses. Ils invoquaient la tetractys (somme des quatre pre- 
miers nombres) dans leurs serments, comme contenant « la fon- 
taine et la racine de l’éternelle nature », formule ancienne, qui 
remonte à la secte des Acousmatiques. 

L'origine mystique de cette conception n'est pas douteuse. 
On la rencontre sous des formes diverses dans les rituels chi- 
nois, hindous, persans, chaldéens et dans les écrits orphiques. 

Ce sont les textes hindous qui nous fournissent les sugges- 
tions les plus intéressantes sur sa première genèse. Un de leurs 
thèmes essentiels consiste à identifier magiquement les objets du 
rituel, notamment les strophes, les vers, les syllabes, les mètres, 
récités ou chantés, aux parties de ogee et au supréme dé 
Brahman. Or ces pasted sont rythmées et leurs mètres, comme 
Bergaigne l'a montré !, présentent des combinaisons numériques 
déterminées et répétées. Les nombres attachés aux mètres n’ont 
pas seulement une signification sacrée, ils sont magiquement 
et mystiquement identifiés à l'univers et au Brahman. C'est 
exactement la conception pythagoricienne, telle qu Aristote la 


1. Recherches sur la liturgie védique, extrait du Journal astatique, 1889, 
p. 42. 
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définit; son sens originel me paraît devoir être cherché dans 
des identifications de ce genre. 

La liturgie avestique, dans ses parties les plus anciennes, 
présente des identifications et des combinaisons métriques ana- 
logues. Schultz et Eisler ont signalé toute une série d’identifica- 
tions de nombres a des lettres ou a des syllabes sacrées dans 
les textes orphiques ; l’époque en reste toutefois douteuse. Mais 
d'autres éléments s’y sont superposés. Les Babyloniens avaient 
abouti, au vue siècle, à une mystique astrologique, qui a péné- 
tré dans le monde grec. Car il n’y a pas de doute que la pre- 
mière astronomie ‘de l'école de Milet soit d’origine chaldéenne ; 
or l'astronomie et l'astrologie mésopotamiennes sont insépa- 
rables. Et à Babylone, comme dans l'Inde, en Perse et chez les 
pythagoriciens, la conception du nombre était très différente de 
celle que nous en formons. Le mot et le nom y avaient un pou- 
voir magique et les nombres possédaient une force active, des 
propriétés et des attributs sacrés !. Il est probable que c’est par 
l'astrologie chaldéenne que la mystique des nombres s’est intro- 
duite dans le pythagorisme. Elle n’est certainement pas d'origine 
expérimentale, car il est impossible d'attribuer aux premiers 
Pythagoriciens les idées scientifiques qui supposent l’introduc- 
tion de la mesure dans la physique. 

La doctrine du vieux pythagorisme, qui est une mystique et 
non une science, est donc largement tributaire du grand mou- 
vement de renaissance religieuse de l'Asie ?. Les plus anciens 
historiens qui y font allusion ne le séparent pas de l’orphisme, 
L'histoire de la fondation de la Société pythagoricienne est trop 
peu avancée pour qu'on puisse définir avec certitude leurs relations 
réciproques. Je crois que le pythagorisme n'a été à l’origine qu’une 
variété des sectes orphiques, ou de sectes apparentées, dont il 
s'est distingué surtout par la substitution de la contemplation 
au rituel et par l'interprétation astrale des notions de péché 
originel et d'immortalité *, 


4. Cumont, Asfrology..., p. 30. 

2. Les relations des villes de la côte avec l’intérieur ont été beaucoup 
plus étroites que ne le pensent les historiens de la philosophie ; dans 
toute leur histoire, la prospérité de ces villes a toujours dépendu étroile- 
ment de la civilisation et de l’activité de l’hinterland. 

3. L’orphisme était lui-même une variété des mystères de Dionysos. Son 
mythe du péché se rattache directement au Zagreus crétois et au Cabire 
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Pythagore avait trouvé en Asie !, avant d’ émigrer en Italie, 
les principaux éléments de sa n) Les relations étroites, en 
partie légendaires, que toute l’antiquité lui prête avec les brah- 
manes, les mages, les chaldéens, les prétres égyptiens, quoique 
tardives, ne doivent pas étre complètement dénuées de fonde- 
ment. Les mages et les prétres chaldéens, qu ‘il est souvent 
difficile de distinguer dans la tradition, ont exercé en Asie 
Mineure et en ere sur le grand sanctuaire d’ Éphèse des 
influences qui ont été récemment mises en évidence 2. 

Sous les premiers Achéménides, les mages étaient établis en 
Arménie et en Cappadoce. Ils essaimèrent bientôt dans la Gala- 
tie, la Phrygie et la Lydie 3. Formant une caste fermée, qui ne 
pouvait se recruter sur place, ils étaient en partie ambulants, 
constamment sur les routes“. Ils se sont surtout répandus après 
la conquête de Sardes (546) dans l'Ionie, qui est restée presque 
sans interruption sous la domination persane jusqu’en 334. Leurs 
colonies se sont développées autour de l’Artémision, d’où elles 
ont propagé les idées persiques. Plutarque et Cicéron les 
évoquent parcourant les rues d'Éphèse, lors de l'incendie allumé 
par Ératostrate. L’attention des Grecs s’est d’ailleurs portée de 


de Samothrace ; il a une couleur orientale prononcée et se rattache à un 
cercle d’idées qui, comme le mythe indo-européen de l’immortalité, était 
probablement très ancien ; on en trouve des éléments dans le Rig Veda. 

1. Voir les suggestions d’Eisler sur les rapports de Polycrate avec Vor- 
phisme, Weltmantel, p. 679, n. 3, 730, n. 8. Ibychos, qui est le premier à 
mentionner Orphée (vers 600), était en relations avec le père de Polycrate, 
qui le fit venir de Rhegium à Samos, avant le milieu du vie siècle. Sur les 
relations entre l’orphisme et le zervanisme persan (Chronos ageratos et 
Zervan akarana ; Zeus diskos orphique, représenté sous le type familier 
d'Ahura Mazda; Di-orphos, nom du fils de Mithra; image orphique de 
Phanés de style mithriaque), voir Eisler, Orpheus the fisher, 1924, p. 5 et 
suiv., et sur l’ancienneté du zervanisme P. Alfaric (qui en fait à tort une 
doctrine grecque), Revue d'histoire et de littérature religieuses, 1921, et 
réponse de F. Cumont, ibid., 1922. Sur les influences persiques à Éphèse 
voir te magistral ouvrage de Ch. Picard, Éphèse et Claros, 1922. 

. Ch. Picard, Éphèse et Claros. 

3. F. Cumont, Monuments et Mystères de Mithra, T. ep Genet sites 

4. Darmesteter, Le Zend Avesta, T. I, p. 94, n. 73; comme les Galles de 
Cybéle, clergé nomade et mendiant, qui se groupait aussi autour des sanc- 


tuaires réputés, et dont l'institution remonte au néolithique (éviration par 
un couteau de pierre). 
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très bonne heure sur les doctrines et les pratiques religieuses 
des Perses. Xanthos, le Lydien, avait composé un ouvrage inti- 
tulé Magica ; l'intérêt qu'excitaient les théories et le rituel du 
clergé mazdéen resta très vif jusqu'a Dinon, qui, peu avant la 
chute des Achéménides, s'en occupait longuement dans le 
Persika!. 

Ch. Picard a rassemblé dans son grand ouvrage Æphèse et 
Claros tous les témoignages archaiques qui subsistent de l'in- 
fluence perse sur les deux sanctuaires : Apollon Helios, con- 
fondu avec Mithra et le couple Apollon-Artémis avec la dyade 
Mithra-Anahita ; le grand-prétre de l’Artémision, le mégabyse, 
l’égal en Ionie des satrapes du grand Roi, portant un nom d’ori- 
gine persane ; les sacrificateurs et les fidèles représentés en 
costumes persans, etc... Leurs sacrifices étaient pratiqués encore 
à la fin du v° siècle, soit autour du sanctuaire, soit dans le 
sanctuaire lui-même. Héraclite fait mention des mages. 

Nous avons, d’autre part, des indices suffisamment précis de 
l'existence en Italie méridionale, avant l'arrivée de Pythagore, 
de thiases du type orphique. Les rites d’inhumation, les cultes 
de Dionysos, de Rhéa, de Déméter, les superstitions de certains 
nombres, des vêtements de lin, l'interdiction de la fève, sont 
communs aux Sabins et aux Pythagoriciens *. Les doctrines de 
Pythagore se sont développées dans les cités italiques, colonies 
de la Grèce asiatique, parce qu'elles y ont trouvé des cultes 
anciens, apparentés à ceux de la Crète et de l'Asie Mineure, et 
déjà transformés en religions de salut. Sur la route qui va de 
Samos à Crotone et à Métaponte, Pythagore a enrichi son 
bagage mystique de pratiques et de doctrines, qui sont com- 
munes à toute la renaissance religieuse de l’Anatolie et du 
monde méditerranéen. 


XÉNOPHANE 


Xénophane nous transporte de Samos et d’Ephèse à l'oracle 
voisin de Claros, le sanctuaire de Colophon, qui a subi les mêmes 
influences que l’Artémision, quoique Vhellénisme y soit resté 


4. F. Cumont, Monuments et Mystères de Mithra, T.1, p. 22. 
2. A. Piganiol, Æssai sur les origines de Rome, 1917, p. 131. 
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plus indépendant. Il n'était pas un savant ; « ses tentatives 
grossiéres en physique, dit Tannery', ne dépassent guère en. 
di scientifique les mythes théogoniques, auxquels cf prétend 
substituer ses explications ». . 

Le savant historien de la science grecque lui attribue cepen- 
dant « un elfort d’abstraction considérable, pour concevoir son 
dieu? » et les philosophes font de ce monothéisme une produc- 
tion spontanée de Xénophane. Or plusieurs oracles clariens 
s'expriment d'une façon tout à fait analogue. Ils sont sans doute 
postérieurs à son époque; mais Ch. Picard a montré 3 que « sì 
le monothéisme simplanta facilement dans la doctrine apolli- 
nienne de Claros, c’est qu'il se trouvait superposé à un fonds 
local ancien et considérable». Le clergé de Claros, d'esprit 
développé par la pratique dé la mantique apollinienne, s'inté- 
ressa toujours aux questions de théologie. « L’oracle s’adjoignit 
de très bonne heure des cultes de mystères dérivés de loin- 
taines sources orientales et mystiques... Il avait établi a Claros 
la pratique des secrètes épreuves qui devaient procurer à ses 
initiés la vision de Dieu, l’union avec les forces supra-terrestres, 
partant le privilège de l’immortalité ». 

Ce monothéisme de Claros n’est pas dû à l'action de Xéno- 
phane. [i n’était pas nouveau au vi° siècle en Ionie ; il y avait 
longtemps qu'Ahura Mazda, comme Varuna ou Prajapati, était 
« le plus puissant et le plus grand parmi les dieux ». Ahura, il 
étail le créateur, le souverain de l'univers ; Mazda, l'intelligence 
suprême, l’omniscient.. Comme le dieu de Xénophane, il embrasse 
tous les actes des hommes, il sait et il voit tout. On trouve dans 
l'Inde, dans les anciennes Upanishads, une conception non 
seulement apparentée mais identique # à celle de Xénophane. 
Les mêmes idées y sont ressassées à l’égard du Brahman et de 
l’Atman sous tant de formes, que, si Xénophane les avait 
connues, il n'aurait eu qu'à choisir. Les expressions même 
qu’elles emploient sont celles de Xénophane. On peut reconsti- 
tuer tout son texte par des extraits des Upanishads. 


LOC MOLL DAT 

2. P. 138. : 

3. Ephese et Claros, PLOT) 

4. Le Brahman est un, RS éternel, il n’éprouve aucune fatigue, 
il est partout, tout entier et égal en tous sens, il voit, il entend, il percoit, 
il pense tout, etc, 
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Simplicius ajoute que le dieu de Xénophane n'était ni limité, 
«ni infini, ni en mouvement ni en repos; certains textes nous le 
décrivent comme sphérique et limité, d’autres comme illimité 
et infini. Les philosophes se sont ingéniés à résoudre philoso- 
phiquement ou historiquement cette contradiction. Or l'idée que 
Dieuest à la fois toutes les choses les plus opposées et qu’en même 
temps il n'est aucune d'elles, est un thème fréquent dans plu- 
sieurs vieilles liturgies et notamment dans les plus anciennes 
Upanishads. Le Brahman omniscient, tout yeux et tout oreilles, 
est en méme temps sans yeux et sans oreilles, sans voix, ni épais 
ni mince, ni lumineux ni obscur, ete... Il n’est ni ceci ni cela !. 
L’étrangeté des conceptions, que les textes de Simplicius, du de 
Melisso, etc... prétent & Xénophane, n’est aucunement une 
raison de douter de leur authenticité. Zeller reconnaît d'ailleurs 
que « le monothéisme de Xénophane n'avait pas un caractère 
rigoureusement philosophique..., qu'il ne concevait pas l'être 
primordial d'une manière purement métaphysique, comme l'être 
pur et simple sans autre détermination ; il le concevait d’une 
manière théologique ?. » Cette manière théologique, les vieux 
textes religieux nous le montrent, va bien plus loin que ne le 
pensait Zeller. 

Xénophane n’a pas inventé son dieu : une pareille conception 
ne s’invente pas, elle est le développement d'une longue tradi- 
tion. Il l’a trouvé à Claros, dans la mantique apollinienne, ou à 
Éphèse dans les confréries rassemblées autour du temple, ou 
encore à Élée dans un vieux fonds de cultes mystiques. Il a pu 
aussi recevoir l'écho, comme Héraclite, des spéculations théo- 
logiques d’un clergé mazdéen, ou même brahmanique, dont il 
n’est pas impossible qu'il ait précédé en Asie Mineure les mis- 
sionnaires bouddhistes de l’époque d’Agoka. Les routes terrestres 
et maritimes, qui relient l'Inde à l'Asie Mineure n’ont jamais 
cessé d’être pratiquées depuis le deuxième millénaire; il n'y a 
pas de raison qu'elles n'aient pas été empruntées par des théo- 
logiens. La fameuse inscription de Bogahz-Keuie nous montre 
que les dieux de l'Inde étaient connus des Hittites dès le 


1. L'Aiôn du zervanisme persan, qu'on retrouve dans Héraclite, était 
également ineffable et sans nom. 
2. Histoire de la philosophie, T. I, p. 552-553 de la 5e éd. allemande. 
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xve siècle, et les lettres d'El-Amara, qu'en sens invers6, à la 
méme époque, les dieux hittites voyageaient jusqu ‘en Égypte. 


PARMÉNIDE 


Avec Parménide, nous atteignons « l'être primordial conçu 
d'une manière purement métaphysique ». Le dieu de Xénophane 
s'identifie avec l'Étre et l'Étre avec le monde, Le monde devient 
ainsi un, éternel, absolument immuable et sans changement; ce 
qui n’est pas compris dans cette unité n'a aucune réalité ; la 
multiplicité et la mutabilité des choses n'existent pas, elles sont 
une apparence, un non-être. Cette négation de toute réalité 
sensible ne dérive ni de l'expérience, ni du raisonnement ; elle 
mérite d’être expliquée d'autant plus que, depuis Parménide 
jusqu’à nos jours, elle est devenue en quelque manière le fonde- 
ment de toute métaphysique, car si certains métaphysiciens 
accordent au monde visible quelque réalité, ils la considèrent . 
toujours comme subordonnée et d'essence inférieure. 

Les historiens philosophes sont presque unanimes ! à attribuer 
les conceptions de Parménide à la rigueur de l'argumentation 
logique, par laquelle il aurait déduit du concept même de l'Etre 
son unité et son immutabilité®, Les plus anciennes Upanishads 
répètent cependant infatigablement des formules identiques et 
personne ne s'est avisé de les attribuer à la rigueur de leurs 
raisonnements ; car elles sont incontestablement des adaptations 
de spéculations sacerdotales antérieures sur l’être et le non-être, 
L'examen comparé du texte de Parménide me paraît conduire à 
la même conclusion. Son poème n’est pas une œuvre de logique ; 
c'est, au premier chef, une apocalypse. 

Niels a révélé une série d’analogies de cadre et de forme, qui 
le rattachent étroitement à toute une littérature prophétique 
répandue au vi siècle en Grèce et dans l’Italie méridionale ?. Le 


1. Zeller, Brochard, Rivaud, Burnet, Gomperz, etc... 

2. Ce serait une application des principes d'identité et de contradiction, 
dont Parménide aurait été le premier à saisir toute portée. Il y aurait plu- 
tôt lieu de rechercher si ce fameux principe, qui n’est pas scientifique, ne 
serait pas lui-même une survivance de vieilles spéculations sur l'être et 
le non-être. 

3. Et particulièrement au poème sur la bataille du Sagra en Sicile : 
Il. Diels, Parmenides Lehrgedicht, 1897, p, 11-95. 
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mysticisme de Parménide est bien plus profond : il n’est pas 
seulement dans la forme, mais dans le fond, 

Le chemin qu'il suit vers l’objet suprême n'est pas celui de la 
science : c'est une route où les cavales, conduites par les filles 
du soleil, l’entrainent jusqu'aux portes verrouillées où la déesse 
l'attend. Elle lui explique qu’il y a deux chemins, celui du Jour, 
qui est celui de l’Étre et confère la certitude absolue, celui de 
la Nuit, qui est celui du Non-étre et ne fournit que l'opinion 
incertaine des mortels. L’étre est, il n’est pas sorti du non-être, 
qui n’est pas. Penser et être sont une même chose. L’étre est 
un, inengendré, impérissable, complet, il contient toutes choses 
et estindéfinissable. Il se tient immobile dans des chaînes puis- 
santes, tout entier en tous lieux. 

Les deux routes sont dans les Upanishads : la route des péres, 
pitriyàna, qui ramène sur la terre, la route des dieux, devayäna, 
qui délivre du cercle des naissances et, par le vrai savoir, donne 
accès à l'être suprême !. 

Les discussions sur l'être et le non-étre, qui remplissent tout 
le début du poème, abondent dans les Brahmanas et les Upani- 
shads ?. La conclusion de Parménide que l'être ne peut sortir 
du non-être est dans la Chandogia Up. L'origine de ces discus- 
sions est importante à déterminer, car elles retentiront pendant 
longtemps dans la philosophie hellène. Ce sont, dans les textes 
hindous, des spéculations greffées sur de vieux mythes de l’ori- 
gine du monde, Il a dù en être de même chez les Grecs. 

La conception positive du non-étre, comme une chose, une 
réalité, dont disputent Parménide, Platon et les auteurs des 
Upanishads, est particulièrement curieuse. Elle semble d’abord 
une simple réalisation verbale. W. James la considère comme 
l'effet d’une exaltation mystique : « l'Atman a pour appellation 
non! non ! il n'y a pour le désigner rien au-dessus de : il n’est 
pas ». C’est le Dieu est un pur rien de Denys l'Aréopagite*. Je 


4. Chandogia Up., V, 10; Brihad. Up., VI, 2, 15-16. 

2. Par exemple : Rig Véda, X, 129; X, 72; Satapatha Br., V, 1,1; X, 
5, 3,1; Taittiriya Br., II, 2, 9, 4; Chandogia Up., I, 19, 4. 

3. The Varieties of religious experience, Londres, 1902, p. 415-417 ; voir 
Oldenberg, Die Lehre der Upanishaden, Gottingen, 1915, p. 64. « Les théo- 
logiens mithriaques ont pu se livrer à des dissertations analogues » (Cumont, 
Textes et Monuments, t.I, p. 294, n, 3). 
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crois qu'il y à encore autre chose derrière cette singulière qua- 
lification de pur rien pour désigner l'Être des êtres. Certaines 
méditations des Upanishads sur ce sujet apparaissent à propos 
d'un rituel, qui a pour objet d'écarter les influences néfastes. Je 
soupçonne que ce non-être, qui est devenu la plénitude de 
l'être, était antérieurement ce qui est trop dangereux pour être 
nommé. Il procéderait ainsi de vieux rites apotropaiques. Quoi 
qu'il en soit, il est certain que ces spéculations qu’agite Parmé- 
nide avaient un long passé derrière elles. 

L'identification de la pensée à l'être, sur laquelle les historiens 
philosophes ont beaucoup disserté, est une autre spéculation 
très ancienne. Burnet nie à juste titre que Parménide ait pu 
avoir dans l'esprit la théorie idéaliste moderne. Mais il a eu 
certainement une’ conception apparentée à celle qui fait l’un des 
objets principaux des Upanishads : l'identification de l’Atman 
au Brahman, de la pensée individuelle au principe des choses, 
identification déjà familière a Héraclite. Elle a dans les textes | 
hindous une origine rituelle : l’identification de la pensée du 
magicien ou du prêtre à la puissance de l’acte qu'il accomplit. 

Les descriptions de l’être éternel, immuable, égal en tout lieu, 
qui remplit toutes choses, n'ont rien non plus d’une déduction 
logique ; les raisonnements de la Déesse sur ce sujet ne sont ni 
plus développés, ni plus cohérents que ceux des Upanishads. 
L'unité de l’Étre s’est constituée par une série d'étapes théolo- 
giques et rituelles, qu'il est facile de suivre dans la littérature 
védique !. Son immutabilité, éternel repos, est l'un des thèmes 
essentiels des Upanishads, expression du besoin d'échapper à 
l'action, aux réalités transitoires, qui anime toutes les religions 
de salut. L'opposition de la certitude et de l'opinion a la même 
origine. 

L'identification des choses apparentes avec les noms ? devait 
aussi avoir derrière elle une très ancienne histoire. Dans la Chan- 
dogia Up. (VI, I, 3-5), Uddalaka explique à son fils, comme la 


1. Depuis la forme sporadique des Védas jusqu’à la forme achevée des 
Upanishads, au moyen d'éléments complexes empruntés à l'expérience et 
au rituel et finalement associés à l'aspiration mystique et ascétique de sor- 
tir du monde réel et de trouver le repos absolu, au sein de l’Un-Tout 
éternel et immuable. 


2. Fin de la première partie du discours de la déesse, Diels, 8, 38-41. 
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Déesse & Parménide, que tous les objets particuliers et leurs 
changements ne sont que des noms. C'est l'interprétation mys- 
tique de vieilles discussions sur le nom et la forme qu'on retrouve 
dans d’autres passages des Upanishads et dans les Brahmanas. 
Dans la Chandogia Up. le nom n’est pas encore une illusion : 
c'est une magie décevante, dont il importe de se délivrer: le 
système Védanta transformera plus tard ce nom en maya illu- 
soire, comme le fait déjà Parménide. 

L'idée que Etre suprême possède à la fois toutes les déter- 
minations et aucune d'elles est celle du Dieu polyonyme et ano- 
nyme, que reprendra Denys l’Aréopagite mille ans plus tard ; 
on la trouve déja dans les Brahmanas, et les Upanishads en sont 
remplies. 

Nous saisissons mieux qu'ailleurs, dans la riche littérature 
sacrée de l'Inde, la genèse et l'évolution de ces notions et de 
ces gloses sacerdotales. Nous les retrouvons ou les devinons 
sous des formes analogues, mais plus incomplètes, dans le 
Temps éternel du zervanisme iranien, dans l’orphisme et le 
pythagorisme. Auquel de ces mystères se rattache la pensée de 
Parménide ? Quels véhicules ont amené jusqu'à lui ces tendances 
et ces spéculations répandues depuis longtemps en Asie 
Mineure et en Grande Grèce, où le pythagorisme et l’orphisme 
ne sont que l'aboutissement de mystères et de rituels plus 
anciens ? 

La seule connexion précise que nous possédions est avec 
Xénophane et le pythagorisme. Il est à peu près démontré que 
Parménide a été en relations étroites avec Xénophane ; il con- 
naissait en tous cas ses idées. C'est sous l'influence d’un pytha- 
goricien, Aminias, qu'il se convertit à la « vie philoso- 
phique » ; il eut pour ami un autre pythagoricien, Diochaitès, 
à qui il voua une telle admiration qu'il lui éleva un monument 
après sa mort. Vivre à la façon de Parménide est donné par 
Cébès comme synonyme de vivre à la manière pythagoricienne. 
Parménide approuvait et pratiquait le genre de vie des pytha- 
goriciens, sans adopter leur système dualiste. 

La vie pythagoricienne est celle des communautés, que les 
tablettes dites orphiques nous montrent installées dès la fin du 
vie siècle, dans l'Italie méridionale et dont les mystères ensei- 
gnaient aux âmes leur route dans le monde de l'au-delà. La plu- 
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part des orphiques paraissent originaires de Sicile et d'Italie. 
Le chemin que la Déesse apprend à Parménide est un réemploi 
de leurs vieilles images ; le fond de tendances qu'elle exprime 
est le même que celui des mystères. C'est le seul contact histo- 
rique précis qne nous possédions. : 

Il est probable que la doctrine d'Héraclite, « roi d’Ephése », 
prêtre de la branche ionienne des mystères d’Eleusis, vivant 
dans le syncrétisme de tous les cultes phrygiens, lydiens, persans, 
dionysiaques qui se coudoyaient autour de l’Artémision, et. 
dont la pensée était profondément imprégnée de magisme, a 
fortement ébranlé l'esprit de Parménide, comme le suggère 
Gomperz. Par Héraclite, il a pu rejoindre des conceptions plus 
lointaines. Ce qui me semble certain, c'est que les coincidences 
de sa philosophie avec celle des Upanishads sont trop précises 
et trop nombreuses pour étre dues au hasard. Ce ne sont pas 
de vagues analogies, mais de quasi identités de tendance, de 
pensées, d'expressions mêmes entre mouvements d'idée contem- 
porains. Il n'est guère possible qu’il y ait eu d'emprunts directs ; 
ce n'est pas entre les doctrines sous leur forme achevée que le 
contact a dû s'établir. Il faut remonter plus haut : aux spécula- 
tions sacerdotales de cultes, dont Vendryes! a montré qu'ils ont 
eu un vocabulaire liturgique commun dans les traditions indo- 
iranienne et italo-celtique. A partir de ce fond commun, des 
évolutions parallèles se sont poursuivies, dans un grand mou- 
vement mystique et ascétique de renouveau religieux, qui s'est 
saisi en même temps de l'Orient et de l'Occident et qui sest 
étendu au vi° siècle dans le monde antique tout entier, de l'Iran 
à l'Inde, à la Mésopotamie à l’Tonie, à la Crète et à l'Italie du 
Sud. 


PLATON 


Ce mouvement, qui s'était greffé et développé sur de vieux 
cultes primitifs de mystères et avait cherché à fonder de véri- 
tables organisations religieuses et sociales, avait échoué en 


1. J. Vendryes, Les correspondances de vocabulaire entre l'indo-iranien 
et l'ialo-cellique, dans Mém. de la Soc. ling. de Paris, 1918,T. XX, p. 265: 
285. 
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Grèce ! avec le triomphe de la démocratie et la chute des partis 
politiques, qui, comme celui de Pisistratides, l'avaient favorisé. 
Mais il continua à exercer son influence sur les siècles suivants. 
Platon tenta de restaurer l'idéal d’un Etat monastique, imité à 
bien des égards des communautés orphico-pythagoriciennes. Il 
rassembla et systématisa surtout dans la forme achevée de sa 
métaphysique, sous l'influence de l’éléatisme, du pythagorisme, 
de l'astrologie et des mystères, ces anciennes tendances, qui 
n'ont jamais disparu. Grâce à lui, elles ont joué un rôle consi- 
dérable dans l’histoire des idées et des religions. Aussi la genèse 
de sa pensée a-t-elle une importance capitale. 

Je ne puis songer à l’aborder ici. On commence à voir depuis 
Rohde ce qu’elle doit au pythagorisme et aux mystères, avec 
lesquels Platon est entré en contact prolongé durant ses séjours 
en Égypte, en Italie et en Sicile ; on a pu dire que le deuxième 
groupe de ses dialogues, depuis le Gorgias, témoigne d’une véri- 
fable conversion au pythagorisme. Je ferai seulement deux 
observations : l’une sur sa théorie des Idées ; l’autre sur l'allure 
générale de son système. 

La théorie des Idées est l’expression abstraite d'une tendance 
religieuse tout à fait générale, consistant à doubler le monde 
gel d’une réalité transcendante, qui en est le soutien et le moteur 
secret. C'est une conception dérivée de l’animisme et du rituel 
nagique. Cette réalité cachée a pris chez Platon une forme par- 
iculière : l'Un-Tout des Hindous, de Xénophane et de Parmé- 
ide s'est brisé en une multitude de réalités transcendantes qui 
loublent les catégories des objets. Cette conception n'a rien de 
ationnel. D’Acosta, au xvi siècle, et Laffitau, au xvu® ont eu 
intuition remarquable que les Idées de Platon ressemblent aux 
livinités arché-types des Indiens du Pérou, découverte reprise 
ar le Président de Brosses et vulgarisée par Tylor; celui-ci a 
ppelé l'attention sur les conceptions similaires des Indiens de 
‘Amérique du Nord et des Finnois, qui imaginent derrière 
haque groupe d'objets un haltia, génie protecteur qui l’a créé et 
y est attaché. C'est d'un stock d'idées de ce genre que cette 


1. Il réussit dans l’Inde, où l'État était sans moyens de résistance ; il se 
concentra et se développa dans la puissante organisation bouddhique, qui 
ut s'imposer, sous Acoka, au pouvoir politique, comme le christianisme à 


Jonstantin, 
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fameuse théorie procède ; mais peut-on désigner ses sources avec 
plus de précision ? | 

Les nombres des pythagoriciens ont joué un rôle important 
dans la formation des Idées platoniciennes. Ils lui ont certaine- 
ment fourni un modèle. Aristote l'atteste, lorsqu'il nous dit que 
la u£0<£, la participation platonicienne des choses aux idées, 
n'est qu'un autre mot pour désigner la péynots, limitation pytha- 
goricienne, et dans le système de Platon les nombres et les 
concepts mathématiques jouent un rôle intermédiaire entre les. 
idées et le monde sensible. Mais Platon n’a-t-il pas subi d’autres 
influences ? 

Il reçut du pythagorisme, ou d’une tradition plus directe 
comme paraît en témoigner le mythe d'Er, les doctrines mazdéo- 
chaldéennes de la montée des âmes dans le ciel à travers la 
zone planétaire, de leur séjour dans cette région purificatrice, de 
leur immortalité astrale, de leur parenté avec les astres « dieux 
visibles », qu’Aristote a incorporées dans sa métaphysique. Dans le 
Timée (41D E), le démiurge fait un mélange qu'il divise en un 
nombre d’ames égal à celui des astres et en donne une à chacun 
d'eux, afin qu’elle soit portée par lui comme sur un char. Ces 
Ames-étoiles divines, comme les Idées-nombres, lui ont servi de 
modèles pour ses Idées pures; elles diversifient à l'infini 
l'Être indivisible de Parménide, Mais il y a peut-être encore 
autre chose. 

Darmesteter ! a invoqué l’analogie étroite des Idées et des 
hypostases avestiques pour conclure à un emprunt de l’Avesta 
sassanide au néoplatonisme. Les Amesha-Spenta, dans la forme 
qu'en présente l’Avesta, sont postérieures à Platon. Mais les 
Gathas, où on les rencontre déjà, sont antérieurs, et Darmesteter 
lui-même a montré, dans son ouvrage sur Ormazd et Ahriman ?, 
que les Amshaspands sont une conception beaucoup plus ancienne, 
qui remonte à l'époque indo-iranienne. Les hypostases des phé- 
nomènes de la nature, des affections des hommes, des prières, 
des actes et des objets du rituel etc... sont un thème constant 
des Brahmanas et des Védas. Les Amshaspands ont d'ailleurs 
des équivalents dans les Adityas hindous, 


1. Le Zend Avesta, T. IV, p. curvi. 
2. Chap. IV, VII et IX, 
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Er, fils d’Armenios le Pamphylien, dont le mythe sur la 
réexistence des âmes remplit les dernières pages de la Répu- 
lique, était déjà identifié avec Zoroastre au m° siècle av. J.-C. 
ar Colotès (Proclus, in Remp.,p. 59), qui connaissait l'origine 
rano-babylonienne de la religion astrale. D'après Clément 
l'Alexandrie (Stromata, V, 710), qui reprend cette tradition, 
l'aurait existé un récit, perdu dans la suite, qui commençait 
insi : « Zoroastre, fils d’Armenios le Pamphylien, ayant vécu 
lans l'autre monde, raconte ce qu'il y a vu ». Ce sont les mots 
némes du début du mythe d’Er dans la République. Platon 
onnaissait les doctrines des mages ; il parle d'eux avec éloge 
Alcibiade, I, 122). Selon Philippe d’Opus, son disciple con- 
emporain, auteur présumé du dialogue de l'Épinomis. qui date 
le la vieillesse de Platon et qui est profondément imprégné 
astrologie orientale !, Platon recut la visite d’un « Chaldéen », 
qui l’instruisit des découvertes faites dans son pays ?. Aristote 
ous dit quil est resté en contact permanent avec les idées 
PHéraclite, dont les relations avec les Mages me paraissent 
ssurées. Enfin j'ai mentionné les aflinités des mystères et des 
péculations zervanistes. Il ne semble donc pas trop audacieux 
le supposer que les sources prochaines des Idées platoniciennes 
nt été, avec les nombres pythagoriciens et l'astrologie orientale, 
es hypostases iraniennes È. 

Le système de Platon est une élaboration symbolique et systé- 
natique des aspirations et des rites des religions de mystères, 
ui délivraient l’homme des apparences changeantes de ce monde 
érissable, pour l'élever et l’unir, par une série d'étapes, à la 
éalité immuable et suprême, le monde intelligible des essences 
ures, dont la connaissance, entièrement affranchie des données 
ensibles, confère seule la certitude absolue. 

Le monde intelligible est P Etre supra-sensible des mystéres 
elléniques, phrygiens, iraniens et du mysticisme des Upani- 
hads. Les étapes qui y conduisent sont la série d'épreuves, que 
ubissent les mystes éleusiniens dans leurs longs détours a 
Atons dans l'obscurité du sanctuaire. La connaissance à laquelle 


4. Cumont, Astrology, p. 48 et suiv. 

2, Papyrus d’Herculanum, Acad. Phil. Ind. Hercul., ed. Mekler, p. 13, 
ol. III, 36, cité par Cumont, thid., p. 49. 

3. Les hyposlases égyptiennes ont pu exercer leur influence, mais les 
nalogies sont moins précises. 
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aboutit cette dialectique et la certitude qu’elle engendre ne sont 
pas la connaissance et la certitude du sens commun et de la 
science ; c'est une purification, une pénétration de lumière dans 
l'esprit, une participation ; purification, qui délivre les initiés 
des troubles et des souillures ; illumination qui fait apparaître 
dans la lumière du sanctuaire les objets sacrés, gages d’immor- 
talité ; union que l’accomplissement des rites opère avec la 
réalité suprême, dans un état parfait et définitif, très différent de 
la connaissance telle que nous la concevons. 


CONCLUSION 


Ces conceptions fondamentales, qu'ont développées sous des 
formes diverses les philosophes de la Grèce et qui ont survécu 
jusqu'à nos jours dans toutes les métaphysiques, ne sont pas 
dans la ligne du savoir et de la science, telle qu'Anaximandre et 
les physiciens de l’Ionie l'avait tracée les premiers. Elles con- 
stituent un véritable renversement du sens du réel, consécutil 
au grand mouvement qui, au vue et au vi° siècles, a transformé 
les vieux cultes asiatiques et méditerrannéens préhelléniques en 
religions mystiques de salut et de la délivrance. 

L'histoire des religions a établi depuis trois quarts de siècle 
que nombre de mythes antiques remontent à la période indo- 
européenne. Plus récemment, l'archéologie a montré qu'une 
grande aire commune de représentations religieuses s'étend su 
POrient asiatique et la Méditerranée dès le deuxième millénaire. 
et la linguistique a révélé toute une terminologie cultuelle indo- 
iranienne et italo-celtique, élaborée dans des collèges de prêtres 
et d'initiés. Les gloses de ces colléges sacerdotaux sur les rites 
et les mythes ont formé des séries de couches, superposées ei 
mélangées, dont l'histoire est à entreprendre. Les spéculation: 
métaphysiques sont de nouvelles gloses greffées sur les précé 
dentes. Les notions expérimentales, qui s'y mêlent, doivent er 
être soigneusement distinguées. Les concepts fondamentaux et le: 
problèmes essentiels de la métaphysique ne sont pas des pro: 
ductions spontanées ; ils ont une genèse, qu'il appartient a l'his 
toire des religions, associée à l’histoire des sciences, de retracer 


MM. S. Reinach et M. Glotz présentent quelques observation: 
auxquelles répond M. Sartiaux. 


Prof. VACHER BURCH (Angleterre). 


CRETAN INSCRIPTIONS AND THE FOUNDATIONS 
OF WESTERN CULTURE AND RELIGION 


1. The broad characteristies of old Cretan are : Its nature is 
syllabic. That is each syllable or sign has a consonantal quality 
and a vowel quality. When the sign is sounded the vowel fol- 
lows the consonant, Its alphabetic list has ten single members 
whose consonantal qualities can be represented by B, D, F, K, 
L, M,N, P, Q, R, together with a group of genetically related 
part-dental and part-sibilant sounds which were early discrimi- 
nated as Th; X; Ts; Z. The vowel qualities are three — the 
long A; the long O and the U which, as we shall see, had long 
value. Old Cretan inscriptions manifest the very minimum of 
most elementary syntaxical features. One sign only expresses 
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‘* origin from the goddess ” or ‘‘ begotten from ”’ or ‘‘ belon- 
ging to the goddess’. This sign binds together its own colloca- 
tions of pictographs — generally two or three in number, and it 
can govern without linear repetition the several sides of a seal 
inscription. The inscriptions show also one silent or punctuation 
sign which points where an inscription or word begins and 
separates signs into verbal groups. This sign is not always 
used. There is nothing approaching to the determinative signs of 
Babylonian or Egyptian. Old Cretan was not framed by the 
grammar-book but by religion. This is to be seen from my 
second point. 

2. The genesis of old Cretan signs and sounds was from and 
for religion. The primal name of the ancient Mother-goddess, 
the mother of Zeus, was the creative graphic and phonetic root 
and trunk of the language. From these there grew out branches 
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the greater of which gave sign and sound for the Mother s hypos- 
tases : and the smaller of which made sign and sound for the 
chief instruments of her ritual. Then there were engrafted into 
this tree, branches which were signs and sounds to represent 
other appearances or attributes of the Mother-goddess ; and ano- 
ther which lent sign and sound for ritual buildings and places. 
The Mother and her religion rules Old Cretan and not the tiny 
considerations of syntax. Herein is the vindication of Evans’ 
conjecture that in Crete, writing was the work of the priests. 
The question may be asked what of the script which the Diktaean 
Libation-table represents : is it of this syllabic sort ? That 
remarkable inscription represents the stage of writing in Crete 
which followed directly upon the syllabic stage. The pictographs 
have not yet gone out of service ; but the older language is 
becoming a little more flexible. The graver of the earliest inscrip- 
tion we have from Crete would have seen in the signs on the 
Libation-table an epitome of the Mother-goddess ’ religion. 
Thus Old Cretan, which has no other remains than the inscrip- 
tions, shows itself to have been created for inscriptional speech 
about the Mother; since where signs and sounds represent, for 
example, activities in the fields or the names of towns these go 
back to her for their significances. 

3. Our next line of enquiry concerns the meaning of the 
names that have been Joined to the letters of the classical Greek 
alphabet. It is proper to say ‘ joined ” to that alphabet; since 
the names are older than the Greek letters. They do not fit even 
ancient alphabets, like the Corinthian or Theban. There is but 
one extant alphabet wherein those names and the letters can 
harmonise so that they explain one another — that alphabet is 
represented by the Diktaean Libation-table inscription. Its 
entire sign-list can be restored. This discovery moves finally the 
argument for the origin of the names from Phoenicia to Crete. 
Up to this moment, scholars have attempted to approach this 
subject from a Semitic standpoint — either simply, by looking 
upon the names as having Graecised forms from the Phoeni- 
cian; or complexedly, by looking upon the names as having 
Graecised forms from the Assyrian and Babylonian syllabaries 
which have been filtered through Phoenician sounds and signs. 
Further, the argument from etymology has been supported by 
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1e argument of literal order — it has been claimed that the 


incident order of the Greek and Phoenician alphabets lends 
ssent to the Phoenician or deeper Semitic colour in the names 
E the Greek letters. The Phoenician reshaping of the original 
ames is a problem; anda Semitic problem. No light, howe- 
er, can come by way of Phoenicia on the original language or 
eaning of the names. 

It will be clear to any student of those names, as they are 
und connected with the Greek letters, that certain of them are 
iter than others. For instance, Omicron and Omega — these 
ames could not be older than the reform attributed to Simonides 
f Ceos. 

Let us take another instance, we have the authority of Hero- 
otus for saying that the name Sigma is Ionian. It is not to be 
oubted that the several names ending in -ma or -pa are all 
onian. The interpolated euphonism -m5 —in the name Lambda 
; from the same source. Then, when these names are excluded, 
ogether with the short vowels, we are left with a series of 
ames ending in -fa and -da ; another series of names without 
ny ending mu; nu; xi; pi; rho; tau. Both these series of 
ames are Old Cretan as the inscriptions can demonstrate. 
Moreover, in the original, those names which are without an 
nding had each a similar ending, or one that harmonised with 
he -fa or -da ending. This evidence, for a name-ending which 
s composed ona very small dental or sibilant scale of values, 
rings us back to the creative principles of the Old Cretan sign- 
anguage. Old Cretan is a religious sign language. It sprang 
rom and was for the Mother-goddess. Each of its letters has a 
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‘Zeus ” name, as we should say with our later religious voca- 
yulary that is dominated by the Mother's Son ; and each repre- 
ents some portion of her being or activity or ritual relations and 
nstruments in her cult. There are profound literal and religious 
easons why Phoenicia did not originate the names. It will be 
oticed that Alpha has not yet been named. It looks enticingly 
ike the Phoenician Aleph. I have to say, because discovery will 
How me to do no other, that this name is Old Cretan ; and 
hat when I show its phonetic and graphic history it will be 
een that the name is not nor could be Semitic. Both lines of 
story uphold its Cretan nativity. Further, the inscriptions 
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declare that the Greek names which now bear an Ionian endin; 
once had their proper Old Cretan ending ; and that these to 
were indicative of their connexion with the Mother-goddess. 

At this point the criticism is in place that these sixteen sign 
andnames are not equal to the whole number in the Old Creta 
sign-list. Evans estimates that it comprises 135 varieties. Th 
criticism, then, is true and needs no pressure. The genius of Ol 
Cretan will answer that criticism, and as well throw light upoi 
the contingent problem of how the Mediterranean world cam 
to have, as some scholars maintain, a very large signary fron 
which the various peoples in that world chose their sign-lists 
Old Cretan offers us fresh and radical evidence for the solutior 
of that problem. 

4. The genius of Old Cretan, or the faculty of enlargement ir 
its sign-list, works as simply as its creative principle. How dic 
that faculty work? Let us suppose that those letter-names we have 
dicussed have had restored to them their pictographic equivalents. 
We are in position to discover the basic concepts of the religion 
of the Cretan Mother-goddess. She is bodied forth in those signs 
This small gathering of signs and sounds covers her primary) 
names, functions, ritual ways and sanctuary. Each of these 
master-signs remains single and has no linear descendant in 
Old Cretan. But the sound value of each of them has hke descen- 
dants in a series of other signs. Thus, if the first sign and sounc 
represents a name of the Mother-goddess, other signs will be 
grouped under it which bear a like sound — the variable signs 
and the similar sounds will represent a series of hypostases 
grouped under the master-sign, We may take another illustra- 
tion; the initial sign stands for some chief object in the ritual 
furniture of the Mother-goddess’ cult, then the signs grouped 
under it represent other ritual furniture with a sound like thai 
of the master-sign. There was, it seems, no symmetry kept in 
the numbers within the groups. Some have many and some have 
few. When this simple and lively faculty of growth in the Old 
Cretan sign-list is considered side by side with that list’s crea- 
tive role in the making of the Greek alphabet — to use the 
outstanding illustration of its influence — we can see at last 
how there could arise a large fundamental likeness among 
Mediterranean sign-lists, and also how some variety in those 
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ign-lists could occur. For one of pay d'ficalt problems has 
een to account for the coming again of these varied signs in the 
ists of Mediterranean lands which were not near neighbours. 
[he basic lines and much of the superstructure of these sign- 
ists have been discovered in Old Cretan; and my book will 
show in what manner for several of the principal Mediterranean 
ignaries, they may have some local colour in sound and local 
ouch in sign; but the creative considerations belong to Crete. 
With the assurance from discovery that this most troublesome 
oroblem to the epigraphist is resolved, we will proceed to 
atLempt an outline of the direct knowledge to be gained from 
Jid Cretan inscriptions concerning the foundations of Western 
eligion. It is right for me to say now that I cannot tell you 
what I owe by way of preparation for this work to some of 
he writings of the eminent scholar who is our President. 

5. If we return to our analysis of the sign and sound growth 
of Old Cretan, and we recall that it has been found that the 
sssential name of the Mother-goddess is the organic base and 
architect of the language, we shall put ourselves at a quite new 
point of view for the study of the progress of Zeus religion in 
the West. 

Old Cretan offers no trouble against the discovery of the 
Mother’s essential name. I have said how the inscriptions exhi- 
bit a richness in closely allied dental and sibilant sounds. That 
yroup of sounds and signs is composed of and variantly about 
he name of the Mother-goddess. The prominence of this group 
among the master-signs of Old Cretan, which are not many in 
number, is enough to demonstrate its right ta give us the Mother s 
rst name. It does yield that name. Her primary sign represents 
ner ‘‘ actual presence ” the ‘‘ revealed Goddess ”. The signs and 
sounds which are as éducers of her primary connotations declare 
her to be the Sky from dawn to night, the Thunder and the 
Nature Sovereign. These are great cosmic things or personal 
functions — such as another of her names shows, the chthonian 
or Sacrificial Axe — to which the Mother-goddess gave her 
essential name. The realisation of the Mother's fundamental 
variableness within the scope of her primary name should save 
us from laying down with strong emphasis that this one quality 
alone is the foundation-concept in the name Zeus. A most versa- 
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tile Mother gave birth to a versatile Son. That simple formula 
is one of the revolutionary discoveries that Old Cretan inserip- 
tions have permitted me to make for the rewriting of the history 
of religion. 

The impression of the Mother’s versatility grows when we 
go on from her first names to those signs which tell us others 
of her names. She was the Bull, the Snake, the Wolf and the 
Pig ; she was the Sun, the Moon and the Stars. The Mother was 
also the Tree, the Mountain and the Throne. She was also the 
Mother by a slight linear variant of her primary sign. It will be 
recognised at once how the whole of the big lines of the history 
of Zeus lies plan-wise in that catalogue of his Mother’s secon- 
dary names. The Corpus of inscriptions is large enough for us to 
conclude that in this original set of names is represented the 
whole ground-work and superstructure of the Mother’s religion. 
These matters will put first things first in the history of her 
Son’s religion. Further, the results of the selective and impres- 

ve influence of these master-signs are to be found in our Greek 
exicons. We can watch Greek words in the making as we read 
the inscriptions ; and those words will forma lexical list with 
precious value for the historian of religions ; for each will show 
its rise and progress and decline in religious usage. For instance, 
the master-sign for the Mountain nature of the Mother-goddess 
selects the Mouse and confers its sound values upon it. The 
little creature is, then, originally a Mother appearance. This 
Mountain begat a splendid Mouse. Sabazios and Apollo receive 
Smintheus implicitly and explicitly from her. Finally the ani- 
mal’s name wich started with such dignity ended, in the ordinary 
Greek mind, as a name for a small verminous creature. It should 
be noted concerning this animal and its place in Cretan and 
later Greek religion, that its inception as a religious object was 
not due to the Folk-medicine of Egypt. 

The introduction of other gods’ names, besides that of Zeus, 
as having vital filiation with the Cretan Mother-goddess opens 
another important phase of the ability of the inscriptions to illu- 
minate the history of Western religion. I have used the name 
Sabazios : he is not to be understood without the Old Cretan 
inscriptions. 

Literature has told the truth about Apollo's birth if only we 
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had believed her. Whilst Prometheus could have been given a 
natal home if we had listened to his wife Axiothea rather than to 
the golden lipped tragedians, or to attractive equations betveen 
the wife’s name and some later developments of the Kabeiric 
cult. The Old Cretan inscriptions proffer the origins of these 
divine figures in certain name and functions of the Mother-god- 
dess. Dionysos is the ‘ Skybegotten ” ; and the scheme of Bac- 
chic persons and rites which is the peculiar possession of his 
cult, find their rise in Old Cretan. It may not be denied that 
Thrace contributed to the growth of Dionysos; but Crete is his 
homeland. The interest of Poseidon grows when we realise that 
instead of making the obvious link between his trident and a 
fish-spear, and thus saying he was first of all a water-god; we 
ought to have sought the meaning of his trident where it was 
treated as an Old Cretan sign or associate of a series of similar 
signs. This would have brought us back to the Mother-goddess 
and her names which have to do with the Tree and the Light- 
ning, and then with the Bull. Among the recent investigators 
of the nature of this god, Cook has most clearly seen his vegeta- 
tion — and Zeus — significances and has given some expression 
to their values in his remarkable contribution on the cult of 
Zeus. The fascinating figure of Apollo, and the almost equally 
fascinating problem of his name, have their solution in the island 
of the Mother-goddess. Aly has believed that this would be so ; 
and his small work on the subject of Cretan cult of Apollo is 
large with insight into the problem. The inscriptions can settle 
the controversies. They prove him to he a Earth-god from the 
Mother as the Earth-goddess ; and from her he gets his Tree- 
connotation. The position of these two, Earth and the Tree, 
should not be reversed when we are seeking to know the radi- 
cal things of his nature. Whilst his ‘ Light ” significance comes 
through the ‘‘ Mother of Plants ”. The Apple will be found to 
be a tree the god gathered to himself, after that he had left the 
shores of Crete and was travelling in other Mediterranean lands. 
This Cretan divine traveller was there extending his geogra- 
phical and spiritual possessions. Neither Apollo’s essential mea- 
ning nor the explanation of his name is to be traced by making 
im to be a divine apple tree. Our fourth illustration is Prome- 
heus. He gains more than the others by reference to Crete. For 
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there his divine origin is made clear. He will be discovered to 
have come from the Sun and Mountain Mother ; and especially 
from her as Fire. I fear that Old Cretan will lend no help to 
those who have argued for the verbal and natural relations bet- 
ween the Sanscrit word for the ‘‘ fire-drill ” and the god and 
his name. So far as I can judge, Old Cretan will not even support 
Diodoros in his claim that Prometheus invented ‘* fire-sticks ”, 
if from that statement we conclude that the god was a divine 
fire-stick ; but the inscriptions will substantiate the god’s origin 
from fire. I shall have the pleasure of offering fresh light in my 
book, upon the problem of ‘ fire-sticks ” in the cult of Prome- 
theus. These illustrations show quite simply some of the powers 
of illumination for the History of Western religion belonging 
to my reading of Old Cretan inscriptions. 

Itis my duty, therefore, before I close this address, to point out 
two other areas of Western religion where the inscriptions dif- 
fuse fresh help and meaning: I. The rise of certain of the 
greater goddesses ; 2. The establishment of the broad lines of 
Western ritual. The first goddess to be chosen is Demeter, She 
and the early strata of her cult-ways compose an actual com- 
mentary on the Cretan Mother. Farnell, for exemple, has 
suggested that Demeter is the ‘‘ Barley-Mother ”. The suggestion 
is upheld by the inscriptions. When they are interrogated, she 
can be shown to have sprung from the Cretan Mother as the 
Barley or Corn-goddess and as well the Olive and the Earth, 
Her attributes like the plough, the sceptre, the snake, and the 
torch go back to the Mother-goddess. The inscriptions can 
explain why they are hers, both singly and unitedly. The pries- 
tesses of Demeter were known as ‘ Bees ” or ‘* Pigs ” because 
they were originally these to the Cretan Mother. The second 
goddess is Rhea. The inscriptions celebrate her name as one of 
the Mother’s. She sprang from the Sun and the Mountain 
Mother. Her cypress tree is in Old Cretan ‘* Rhea’s ritual tree ”, 
if we translate the signs into modern speech. There are few who 
would dispute her Cretan birth on the evidence already known. 
Thatevidence is now strengthened by the inscriptions. In a word, 
Cretan Mother-goddess gave her being and meanings. For our 
third example we shall refer to a pair of goddesses, Hera and 
lo. The inscriptions put these two back into their early context. 
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The mythographers associate them with certain of the gods. 
They were without divine consorts before the period of myths. 
The first of them then was a solar hypostasis of the Cretan 
Mother-goddess. Io, too, was then solar in essence. She indeed 
arose from Hera. The growth of Old Cretan signs pictographi- 
cally records her rise. Io came into being when vowel sounds 
grew in number by the natural means of keeping the vowel 
quality of a syllable, dropping its consonantal quality, and 
appropriating the syllabic sign to the emerging vowel. In my 
book, I will show this process at work. It could produce new 
vowels and divine names. Thus Crete will rewrite other phases 
of Mediterranean religion ; and her inscriptions will analyse the 
many-coloured myths with the simple and beautiful precision of 
a spectroscopic test. What light can the inscriptions throw upon 
the greater things of Western ritual? 

There is no factor in Cretan and European religion more fami- 
liar than the Labyrinth. Old Cretan informs us how the word 
and the thing arose. One of the signs in the group which can do 
that, when combined with certain others, describes the cave 
where Zeus was born and the earliest temple of the Mother 
cult ; and again the condition of a ministrant or consort invaded 
by the goddess. There is no reason to comment upon the foun- 
dation-character of these matters. All the vital motives that are 
m Plato’s description of the octennial rites with man and bull 
in the time of the half-human and half-divine Minos are exposed 
oy the inscriptions. The reason and nature of Minos is as well 
aid bare by them. The Old Cretan inscriptions are wonderful 
n their faculties of illumination for the progress of knowledge 
concerning the origins of culture and religion in Europe and 
Near Asia. It is a delight to tell such news in this place where 
we celebrate Ernest Renan, that great interpreter of inscriptions 
ind of the Mediterranean world. 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
orennent part MM. S. Reinach, Glotz et Vacher Burch. 

M.S. Reinach demande à M. Vacher Burch de bien vouloir expo- 
ser la méthode par laquelle ilest parvenu a déchiffrer les inscrip- 


ions crétoises. 
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M. Glotz trace au tableau une inscription crétoise et en 
demande l'explication à M. Vacher Burch. 

M.S. Reinach demande à M. Vacher Burch si les inscriptions 
étéocrétoises sont dans la même langue que les vieilles inscrip- 
tions crétoises. | 

M. Vacher Burch répond aux observations qui ont été faites. 


ae 


Prof. W. VOLLGRAFF (Utrecht). 


LE PEAN DELPHIQUE A DIONYSOS 


(RÉSUMÉ) 


Lé péan en l'honneur de Dionysos qui a été trouvé en 1894 
dans les fouilles de Delphes, a été publié par Weil dans le Bull. 
de corr. hell. de 1895, d’après une copie de MM. Homolle et 
Bourguet. La copie et les restitutions de Weil sont excellentes ; 
ce qui manque, Jusqu'à présent, c'est un commentaire du point 
de vue de l’histoire des religions. Weil s'est d’ailleurs mépris 
sur le sens de quelques passages importants, et n'a pas compris 
la signification et la tendance générale de l'hymne de Philo- 
damos. 

Le péan date du printemps de l'an 335, c'est-à-dire de la pre- 
mière année du règne d'Alexandre le Grand. Il était destiné a 
célébrer les changements apportés dans le culte de Delphes sur 
l’ordre du jeune roi de Macédoine. La religion macédonienne 
vient réclamer sa place dans le centre vénérable de la religion 
grecque. Le culte de Dionysos, conçu à la façon des Orphiques, 
empiète sur le vieux culte d’Apollon ; aux Pythies mémes, on 
proménera sur un char attelé de lions d'or l'image resplendissante 
du Bacchus thrace. Ces innovations, qui n'ont pu durer, une fois 
la domination macédonienne finie, jettent un jour curieux et nou- 
veau sur la politique suivie par Alexandre en matière de 


religion. 


A la suite de cette communication, MM. S. Reinach, Glotz, 
Zielinski (Varsovie) et Vallois (Bordeaux) présentent quelques 


observations. 


Prof. H. J. ROSE (Aberystwyth). 


LE CULTE DES HEROS ET LES DIEUX MANES 


On sait que, tandis que les Grecs rendaient à certains morts, 
pris individuellement, des honneurs quasi divins (ri howtnat), 
les Romains ne pratiquaient que le culte des morts en général 
(manes), ou tout au plus, celui des morts d’une famille (di 
parentes ou parentum). C'est là un fait assez bien connu ; mais 
l'explication n'en est pas aussi évidente ; au moins, aucune de 
celles que j'ai rencontrées n'a pu me satisfaire. On nous dit 
généralement que c’est parce que l'individu comptait pour moins 
à Rome qu'en Grèce que l’on ne l'y adorait pas; mais Je ne 
saurais considérer cette explication comme suffisante. Il est vrai 
qu'au début, les Romains atteignaient un niveau de civilisation 
de beaucoup inférieur à celui des Grecs, et que, par conséquent, 
ils se trouvaient plus rapprochés de l’état primitif, où l'individu 
compte pour peu de chose, personne, pour ainsi dire, ne l'ayant 
encore découvert ; mais, même parmi les primitifs, il y a des 
individus éminents (roitelets ou sorciers), qu'on adore assez 
souvent après leur mort. Pourquoi (à part des interprétations de 
rites mal compris, chez des écrivains hellénisés) n’entendons- 
nous jamais parler d’honneurs héroïques adressés à un Ser. 
Tullius, à un Camille, à un Attus Navius, ou bien à des person- 
nages tout à fait historiques, tels que Ap. Claudius Cæcus, ou 
Scipion l’Africain ? Encore du temps de Cicéron, lorsque certaines 
gens, sous l'influence des croyances grecques, adoraient des 


individus morts, le culte officiel ne voulait pas en entendre 
parler f. 


1. Voir Cicéron, Philippiques, I, 13. 
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_ La vraie solution du problème, à mon avis, se fonde sur une 
différence importante entre les conceptions qu’avaient imaginées 
les deux races sur la nature de l’âme, ou plutôt : des âmes, Car 
c'est une erreur capitale que de supposer qu’aux âges préhisto- 
riques, ou les Grecs ou les Romains n'aient admis pour chaque 
homme qu'une seule âme ; vu que 

1° une telle idée s’accorderait mal avec les idées des sauvages, 
telles que nous les rencontrons, par exemple, chez les Ibans de 
Bornéo et chez nombre de peuplades africaines, selons lesquels, 
dans chaque individu il y a tout un groupe d’àmes, à fonctions 
disparates, dont généralement les unes survivent à la mort du 
corps, les autres périssent avec lui. Done, il est au moins admis- 
sible de croire que tant chez les Grecs primitifs que chez les 
Romains de la même époque, on ait cru à une pluralité d’àmes. 

2° Les langues elles-mêmes en fournissent une preuve évi- 
dente. Le grec — il sera question plus loin du latin — le grec, 
méme celui d’Homére, qui chantait pour une aristocratie féodale, 
relativement instruite, même celui de Platon, que personne certes, 
n/accuse d’avoir trop de complaisance pour les croyances popu- 
laires, possède plusieurs mots qu'on traduit par âme. Il est 
vrai qu'un d'eux, dy, tendait à faire disparaître les autres ; chez 
un peuple aussi moniste que les Grecs, il n’y a point là de quoi 
s'étonner ; mais les autres n’ont jamais tout à fait disparu. 

Qu’arrive-t-1l done, selon Homère, quand un homme meurt ? 
Sa dy, comme il est dit en maints passages, s'en va, pour être 
admise, tôt au tard, parmi les faibles têtes des trépassés, dans la 
maison d'Hadès. C’est un pauvre fantôme, rien qu’un eidwhoy |, 
impuissant, paraît-il, pour le bien comme pour le mal. Sa vie 
n’est qu'une pâle imitation de son existence terrestre ; elle n'a 
pas, dit Achille, de diaphragme du tout. Pourquoi l’on plaçait 
dans le diaphragme plutôt qu'ailleurs le siège de la vitalité, nous 
ne savons plus le dire. Ce qui est certain, c'est qu'il était, ou 
bien qu'il contenait, un élément personnel de la personnalité, qui 
manquait à la dy. Car celle-ci n’était, comme l’étymologie le 
fait paraître, qu'une àme-souffle. Mais les ggévec, pour qui savait 
les conserver, donnaient une vie plus abondante, même chez les 
morts ; ainsi Teiresias (x 494) « conserve sa sagesse » encore par 
la grâce de Perséphoné. 


. a x A 1 5 si x PASTA da Ua Fe LI 
1. Voir W, 104 : duyh za! eldwAoy; atae 0peves oun evi TaUTAv, 
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Mais le catalogue des âmes n’est pas encore épuisé ; il reste 
un élément très important, le 6uy£s. Sauver le Oude, c’est sauver 
la vie même !. Même à Teiresias, qui conserve ses gpéves, i 
manque quelque chose, avant d’avoir bu le sang de l’offrande ; 
cette chose ne serait-elle pas le §vy4¢, l’àme-sang, chaude et vivi- 
fiante? Le sang, disaient les Hébreux, c'est la vie; parmi les 
Grecs on retrouve la méme idée, non seulement dans le culte, 
mais aussi chez les philosophes : aipa yàg avOownors mepinapdrey 
zo vénua, a dit Empédocle ?, 

Or, tout le monde a une vvyà, car tout le monde respire, et 
entre l’haleine de tel ou de tel individu il n'y a pas beaucoup de 
différence ; il n'y entre pas de mana, d’orenda. Une fois partie, 
la pauvre Ame faible et imparfaite a grand besoin que l’on prenne 
soin d'elle, pour égayer un peu sa vie triste et monotone. Done, 
il y a place pour un culte des morts, ou plutôt pour des soins à 
leur égard ; le docteur Farnell se sert de la phrase tendance of 
the dead (opposée à cult), pour exprimer cette différence. Parfois, 
comme aux Anthestéria, on donne aux duyat dans les maisons, la 
nourriture qu’elles peuvent assimiler ; parfois, on célébre des 
rites sur leurs tombeaux. C’est là le culte des manes, ou peu s’en 
faut. Mais les autres Ames, qu'est-ce qu'elles deviennent ? Quelle 
idée se faisait-on de leur sort ? 

Il est possible que, très souvent, on les ait crues mortes avec 
le corps ; on pourrait peut-être dire que c’est là la croyance ho- 
mérique. C'est le corps qui est x)76<, l’homme lui-même 3 ; mais 
le corps, le cadavre, est incapable de rien faire ; on lui accorde 
des funérailles décentes, on érige parfois un monument pour 
faire savoir à la postérité qu'ici repose un grand homme du 
temps jadis ; et on ne fait rien de plus. Comment cette idée est 
parvenue aux nobles achéens, qu'ils l’aient héritée d’ancétres 
sauvages ou qu'ils l’aient trouvée eux-mêmes, en anticipant de 
quelques siècles sur l’aufklärung ionienne, on n’en sait rien, Ce 
n'était certes pas la seule croyance grecque. On admettait aussi 


or ri an È E ; 

1. Ct 3 105, cov Üuuov épuxaxéetv, avec a 5, Govbpevos y duynv — Je ne 
crois pas (voir contra, Pfister dans Pauly-Wissowa, XI, coll. 2417) à l’iden- 
tite originelle des deux, quoiqu'ils aient été confondus assez souvent. 

2. 329 Stein, 


Se er nee E 2, 
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da réincarnation, à en juger par la loi solonique ! qui défend à 
toute femme capable d’enfanter et n’appartenant pas à la fa- 
mille du mort, de s’approcher du cadavre d'un homme. Serait-ce 
peut-être que le Guy£c du mort, ou bien les ogéves, entraient dans 
le flanc d’une femme de sa parenté pour naître de nouveau? Mais 
il y avait une troisième hypothèse ; dans des circonstances 
exceptionnelles, l’âme-diaphragme et l’àme-sang, celle-là au 
moins, accompagnaient le trépassé dans le monde d’outre- 
tombe. Le voilà alors bien supérieur aux autres morts ; il règne, 
comme dit le chœur de Sophocle, avec son âme entière (ripyv- 
vos) ?. Les ancêtres de Sophocle auraient peut-être entendu par 
rapbvyos : avec loutes ses âmes. Un tel homme doit avoir beau- 
coup de mana, et n'être inférieur qu'aux dieux seuls, qui savent, 
eux, garder intact à tout jamais l’ensemble du corps, de l’âme- 
souffle, de l’àme-diaphragme, ete. Done, il est encore puissant, 
il est héros ou démon. Un être aussi grand ne saurait jamais 
subir l’indignilé de redevenir un petit enfant, au contraire, il lui 
arrive parfois de devenir dieu, grâce à son mana extraordinaire ; 
tel Héraklès, qui lui-même (4)12:) partage la félicité divine, en 
laissant trainer son <idwhov chez Hadès 3. 

En Italie, nous retrouvons l’âme-souffle, anima, qui est un 
faible fantôme. Les morts, dit Ovide 4, sont uolgus inane, ani- 
mae tenues, idée exprimée par maints auteurs latins. Le monde 
d’outre-tombe est encore plus vague que chez Homère, pour 
nous au moins; sil y eût eu un Homère italien, nous en 
saurions probablement un peu davantage. Même dans l’ensemble, 
les morts ne comptent pas beaucoup. A part les rites de {endance 
en février et en mai, le culte s’en soucie peu. Il n'existe point de 
preuves suffisantes que ni les rites du mundus ni les lares ne se 
rattachent au culte des morts; pour moi, je trouve plus raison- 
nables les explications de W. Warde Fowler (les lares, numina 
des champs ; le mundus, receptacle pour les graines à semer), 
que les théories, par exemple, de Samter, à leur égard. Reste la 


1. [Demosthène] XLIII, 62. Voir l’article du Dr. Jevons, Classical Review, 
1895, p. 247 et suiv. 

2. Soph., Electre 341, ndybuyos avdoset. 

3. À 602. Que ces vers soient interpolés ou non, peu importe ; en tout 
as, ils doivent remonter à une époque assez reculée. 


4. Fastes, II, 554, 585. 
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formule de la deuotio, qui invoque les dieux manes à côté des 
autres puissances chthoniennes, et les supplie d’anéantir l'armée 
ennemie. Soit; mais 1) les dieux mânes sont-ils bien identiques 
aux manes ? Le monde infernal était-il uniquement habité par les 
âmes des trépassés ? 2) En admettant qu'il en fût ainsi, la for- 
mule ne prouve guère qu'on attachait aux morts l'idée d’une 
puissance redoutable. Il s'agissait plutôt de la Mort même, qui, 
à Rome comme ailleurs, était censée exercer une espèce de ma- 
gnétisme sur les vivants. Ce qui a détruit l'armée samnite, c'est 
la contagion répandue par Decius Mus, voué aux puissances 
infernales (donc, déjà infecté par leur mana), plus l'efficacité du 
contrat signé et scellé avec des rites appropriés, qui forçait les 
dieux mânes, ou de laisser vivre Decius et les Samnites, ou de 
les faire mourir ensemble. Car, selon les Romains, toute puis- 
sance divine était liée, comme les hommes, par la lettre de ses 
engagements; udi lingua nuncupassit, ita ius (et fas) esto. 

Donc, on n’adorait guère ni l’anima ni l’ensemble des animae ; 
y avait-il autre chose à adorer avant ou après la mort du 
corps? On peut négliger, à mon avis, les laruae ; ce ne sont 
probablement que des revenants ou des fantômes quelconques, et 
non pas des parties de l’homme vivant, capables d'en être déta- 
chées par la mort. Les lemures se rattachent aux lemuria ou 
lemuralia, fête de tendance des animae. Spiritus paraît n'être 
qu'une traduction du grec rvedpa. Restent alors cor et animus. 
Voilà certes des parties plus nobles que l’âme-soufile ; mais je ne 
trouve pas de preuve qu’elles aient été censées survivre au corps. 
Considérons donc un peu les cérémonies funèbres ; nous ver- 
rons 

1° qu'on chassait quelque chose. 

2° qu'on s’efforçait de retenir quelque chose. 

1° On menait le mort au tombeau, les femmes marchant éche- 
velées, pour ne pas retenir l'âme et l'empêcher de partir. Arri- 
vés au lieu d’enterrement, on adressait au trépassé un triple 
uale. Le neuvième jour après le décès, on célébrait le sacrum 
nouendiale, qui Ôtait, paraît-il, la contagion de la mort. On 
avait alors dit son dernier adieu au parent décédé ; il ne restait 
qu'à célébrer, aux jours solennels, des cérémonies pour améliorer 
son sort là-bas. : 


2° Mais, pendant l’agonie, un des parents cueillait sur les 
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lèvres du mourant le dernier soupir; rite inconnu parmi les 
Grecs !. Donc, on voulait, non pas chasser ce soupir, mais le 
garder. Pourquoi? L’identifiait-on avec l’anima? Mais celle-ci, 
nous l'avons vu, s’en allait aux mAnes. Cueillir le dernier sou- 
pir, c'est Justement ce que fait, chez certains Polynésiens, le fils 
d'un harepo (gardien des traditions sacrées), non pas pour rete- 
nir l’âme de son père, mais pour s'emparer de sa sagesse ?, 

_ Cette chose qu'on chassait, c'était selon moi, l’anima ; ce qu'on 
gardait, c'était le genius. J'ai déjà exposé ? mes idées sur le 
genius ; je crois qu'il était, non pas un esprit gardien de l’indi- 
vidu, mais la puissance qui permet à la gens de se propager en 
engendrant toujours une génération nouvelle ; d'où le nom, 
celui qui engendre, comme ludius veut dire celui qui joue. Comme 
partenaire du genius, incarnée dans la materfamilias comme lui 
dans le paterfamilias, les Romains admettaient l'existence de la 
tuno ; et c'était à cette paire de divinités, immortelles et sans 
cesse réincarnées dans chaque paterfamilias et chaque mater fa- 
milias, qu'ils rendaient un culte familial, ou plutôt, — car la 
famille est relativement récente — un culte de clan. Qu importait 
alors que le genius toujours, honoré et toujours divin, füt 
incarné à un moment donné dans M. Fabius ou dans K. Fabius 
son fils? Et, M. Fabius une fois décédé, pourquoi lui adresser 
les prières et les sacrifices dis au genius qui l'avait quitté pour 
aller chez son fils Kaeso ? 

Donc, les Romains ne rendaient pas aux morts un culte indi- 
viduel, parce que, tout ce qui, chez eux, était susceptible d'être 
adoré, ils l'avaient laissé derrière eux. Ils adoraient le genius, 
qui ne mourait pas, qui ne s'éloignait pas, tant que la gens con- 
tinuait à exister. 

Mais, dès le deuxième siècle avant J.-C., à peu près, les idées 
grecques se sont emparées de Rome. Alors, comme on identi- 
fait Iuppiter avec Zeus, Neptunus avec Poseidon, etc., de même 
fut identifié le genius avec le daimon tutélaire. Par conséquent, 
on trouve, par exemple chez Térence *, que tout le monde a un 


4. Voir Hermann-Bliimner, Griech. Antiquit. IV, p. 362. 
2. Voir Frazer, Belief in Immorlalily, II, p. 298. 
3. Dans le Classical Quarterly, Vol. XVIII, p. 57 et suiv. 


4. Voir Phormion, 44. 
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genius, y compris les esclaves. La croyance à l’astrologie ne 
tarda pas à s’y mêler, d’où la phrase tant de fois citée d’Horace, 
genius, natale comes qui temperat astrum !. L'un et l'autre, le 
genius-daimon et l’astrum, sont des étrangers, quoique jouissant. 
déjà du droit de cité. 

Or, c'est au deuxième ou au premier siècle av. J.-C. que com- 
menca l’adoration individuelle des morts. Népos fait dire à Cor- 
nélia, mère des Gracques : ubi mortua ero,..... inuocabis deum 
parentem ; quand je serai morte, tu m'invoqueras comme déesse 
familière ?. C'est là la première fois que nous trouvons le sin- 
gulier, deus parens, de di parentes, ou parentum. Cornélia s’est- 
elle jamais exprimée ainsi ? Nous l’ignorons, et peu importe. 
Certainement, du temps de Népos lui-même, on élevait des 
morts au rang de héros, comme Cicéron a voulu le faire de Tul- 
lia, dont il a d’ailleurs plutôt voulu faire l'apothéose, comme on 
adressa de son vivant, ne fut-ce que pour s'amuser à ses 
dépens, des honneurs divins à Metellus Pius 3. Ce n’était là en- 
core qu'une excentricité apportée par certains individus dans leur 
culte particulier ; la génération suivante vit avec plus ou moins 
de complaisance le culte des diui imperatores devenir officiel. 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
prennent part MM. Zielinski, Carcopino (Paris), S. Reinach et 
Rose. . 

M. Zielinski émet l'opinion que M. Rose aurait dû arriver à 
une conclusion plus radicale. Les Romains, à l'origine, ont cru 
l'âme humaine mortelle, et, par suite, n’ont pas connu de rites 
ou de fêtes célébrées en l'honneur des morts. 

M. Rose défend les conclusions de son travail. M. Carcopino 
s'associe aux réserves formulées par M. Rose : il est impossible 
de prouver que les Romains ne croyaient pas à la survie. 

M. Salomon Reinach est d'avis que la religion romaine offi- 
cielle a fait abstraction, aux temps anciens, des croyances de 
survie qui existaient certainement au sein du peuple. 


4. Epitres, Il, 2, 487. 
2. Népos, Epistula Corneliae, frag, 2, Winstedt. 
3. Salluste, dans Macrobe, Sat. III, 13, 7. 


Prof. R. VALLOIS (Bordeaux). 


OBSERVATIONS SUR LE CULTE DES LARES 


(RÉSUMÉ) 


Les Lares ont été considérés par nombre d’érudits, depuis 
larron, comme des héros fondateurs, par d'autres, plus récem- 
nent, comme des divinités attachées aux domaines : cette 
econde théorie, énergiquement défendue par Wissowa, n’est pas 
lus acceptable que la première : le dédoublement du Lar fami- 
aris prouve que les Romains n'avaient point conscience d’ado- 
er, sous ce nom, un ancêtre, mais il est, d'autre part, certain 
ue les Lares pouvaient voyager. 

Le problème consiste a dégager des trois formes principales 
u culte, un principe commun qui en explique les caractères 
ifférents. 

Le Lar familiaris nest que le génie du foyer domestique avec 
quel il se confond. Quand le feu sacré émigre d'une maison 
ans une autre, il l'accompagne. C'est ainsi qu'Enée a apporté 
e Troie « le Lare d’Assaracus ». On peut interpréter de la méme 
naniére les Lares militares et les Lares permarini. 

Le culte des deux Lares praestites, gardiens des portes, s’éclaire 
es découvertes faites & Délos. Les autels domestiques y sont 
ouvent au nombre de deux et placés, de préférence, a droite et 

gauche de la porte d'entrée. Peintures et reliefs montrent que 
os Lares étaient également dédoublés. Or, l'abri voûté qui 
ouvrait plusieurs de ces autels permet de croire que l’on y entre- 
enait des feux perpétuels, en guise d’Apotropaea. 

Les Lares compitales sont unis aux Lares familiaux par les 
ites de purification. A chaque renouvellement du feu sacré, on 
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apportait au carrefour, avec les immondices et les restes de: 
victimes, les cendres et les charbons, déchets du foyer domestique 
qui gardaient un caractère sacré. De la, certains traits qui rap 
prochent les Compitalia des cérémonies funéraires. Pour le reste 
on peut y reconnaître une fête agraire du feu, coincidant avec | 
début de l’année solstitielle. 


A la suite de cette communication, MM. Carcopino, Rose et 
S. Reinach présentent quelques observations auxquelles répond 
M. Valois. M. S. Reinach considère le type du Lare romain 
comme un type d'hiérodule qui serait peut-être originaire de 
Syrie. : 


Prof. André BOULANGER (Fribourg). 


SUR LES ORIGINES DE L'ORPHISME 


(RÉSUMÉ). 


Les solutions que l'on a proposées jusquici à ce difficile pro- 
ème d'histoire religieuse sont, en général, entachées d’un 
louble vice originel. 

Tout d'abord, leurs auteurs ne se sont pas préoccupés de déli- 
miter exactement la part de l’orphisme dans le vaste mouvement 
le mysticisme et de rénovation religieuse qui se manifeste au 
1° siècle avant notre ère. On ne saurait trop protester contre la 
léplorable méthode du « tout a Vorphisme » qui a si souvent 
garé les recherches, C’est, en effet, un procédé courant que de 
rier à l’orphisme, dès qu'il s'agit de purifications, de châtiments 
nfernaux, de migration des âmes, en un mot dès qu'on constate 
in fait religieux ou une croyance qui semble ne pas s’accorder 
vec l'idée qu'on s'est faite de l'hellénisme. 

En fait, l’orphisme doit être tenu pour une forme spéciale 
l'un mouvement religieux beaucoup plus vaste et qui, d’ailleurs, 
ne se limite pas aux pays grecs. Son apparition en Italie Méri- 
lionale et à Athènes coïncide avec des manifestations analogues 
lans d’autres parties du monde grec et notamment en Ionie. On 
rouve des traces très nettes de cet état d'esprit dans les frag- 
nents de Phérécyde, d’Anaximandre et, plus tard, d'Héraclite, 
>hilosophes d’ailleurs indépendants de l'orphisme. 

En second lieu, on considère trop souvent l'orphisme comme 
in bloc une fois donné, sans tenir compte des accroissements et 
les modifications considérables qu'il a subis au cours de son 
svolution. Ce n'est pas répondre à la question que de supposer, 
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d’après des analogies superficielles, qu ‘il est originaire de Thraces 
de Perse, de Babylonie ou d’ Égypte. Il faut le considérer den 
son développement et essayer de déterminer les différents 
moments de sa genèse. 

Notons tout d’abord que la littérature orphique a deux états 
successifs, dont les rapports de filiation sont analogues à ceux 
du pythagorisme et du néo-pythagorisme. | 

A la première période, contemporaine des Pisitratides, appar- 
tiennent un « ‘Ispèç 25125 » à contenu théogonique, un rituel 
intitulé sans doute « Tekerai », des hymnes, une « Descente aux 
Enfers », poèmes connus de Platon, d'Aristote, d’Eudèmos. Bien 
entendu, ces poèmes ont pu subir, avant la fin de la période 
hellénique, un grand nombre de modifications et d'interpolations. 

Au second moment de la production orphique, postérieur au 
grand synerétisme philosophique et religieux de l'époque alexan- 
drine, se rattachent des poèmes théogoniques qui empruntent 
des mythes et des figures divines à la Babylonie et dont la phi- 
losophie est toute pénétrée de panthéisme et de symbolisme : la 
théogonie «selon Hellanicos et Hieronymos », comme la désigne 
Damascios et surtout le vaste recueil de livres orphiques d’époques 
diverses, probablement compilé peu de temps avant le début de 
Pere chrétienne (‘Ispoì Adyar dv babwdars x3 ) et que citent avec com- 
plaisance les néoplatoniciens des v° et vi? siècles après J.-C. 

Il est certain que la différence de contenu était fort grande 
entre ces deux groupes de poèmes. Il est prudent de n’attribuer 
au premier orphisme, que ce qu'attestent formellement des 
sources antérieures au m® siècle avant J.-C., et d’admettre que 
l'essentiel des mythes et des doctrines contenus dans le recueil 
rapsodique n'est pas plus ancien que l'époque alexandrine. Les 
deux moments de l’orphisme paraissent refléter assez exacte- 
ment la spéculation mystique de deux époques très diverses. 
Les premiers poèmes sont les livres sacrés d'une véritable reli- 
gion. Le contenu des rapsodies n'est plus qu'une spéculation 
libre, qui prétend continuer la tradition orphique, mais en 
réalité complique et interpole la doctrine primitive de nombreux 
éléments étrangers et contradictoires, au point de la rendre 
méconnaissable. 

L’appellation « orphisme » a done eu successivement deux 
sens différents. Elle a d'abord désigné une religion de salut, 
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aux règles sévères et comportant une doctrine fondée sur des 
mythes et destinée à expliquer et à justifier les rites. Plus tard, 
lle concerne une spéculation qui, de plus en plus, oublie ses 
origines et sa destination primitive et finalement se perd dans 
un mysticisme panthéiste. Désormais, l’orphisme ne se distingue 
guère du gnosticisme à ses débuts, de la littérature des « papyrus 
magiques » et des réveries néoplatoniciennes. En un mot, avant 
le début de l'époque hellénistique, il a cessé d’être une religion. 

Mais le premier orphisme lui-même est le produit d’une assez 
longue évolution comparable à celle du christianisme primitif. 

1° Une série de témoignages établit historiquement l'existence 
de l’orphisme au temps des Pisitratides, tant à Athènes qu'en 
[talie Méridionale. Toutefois, c'est dans cette dernière région 
qu'il faut chercher Jes premières manifestations, en quelque 
sorte élémentaires, de ce mouvement religieux. On y trouve en 
effet, au vie siècle, et peut-être dès la fin du siècle précédent, 
les thiases organisés en marge de la religion dionysiaque, à 
laquelle ils empruntent le fondement de leur doctrine. Leur rai- 
son d'être est, sans aucun doute, le souci de l’au-delà. De ces 
thiases qu'on peut appeler « préorphiques », sont sortis par 
spécialisation l’orphisme d'une part et le pythagorisme de l’autre. 
Ils se sont d’ailleurs continués jusqu’au n° siècle de notre ère 
Jar des communautés indépendantes de l'orphisme, comme le 
rouvent les fameuses tablettes d’or prétendues orphiques. 

Il est probable que toutes ces communautés professaient une 
loctrine semblable quant aux principes fondamentaux. Le point 
le départ est une opinion pessimiste de la vie, un vif sentiment 
lu contraste qu'il y a entre la misère de l’homme et ses aspira- 
ions. De là dérive la conception de la dualité de la nature 
jumaine, qu’exprime la formule : «le corps à la terre, l'âme 
u ciel», et la conviction que l’àme peut trouver au ciel une 
mmortalité bienheureuse. Un rituel, étroitement lié à la doc- 
rine, édicte des purifications qui permettent à l’âme de se 
lélivrer du mal moral, conçu comme une souillure et de rega- 
mer sa céleste patrie à travers de douloureuses vicissitudes et 
uu prix de plusieurs réincarnations. A cela s'ajoutent des révéla- 
ions destinées à guider les initiés à travers les périls du monde 
nfernal. 

Il est probable qu'il faut chercher l’origine de cette religion 
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de salut du côté de la Crète, dont les cultes présentent à l’époque 
hellénique un mélange curieux de traditions «égéennes » et 
d’influences égyptiennes. On peut, en effet, retrouver en Egypte 
la plupart des éléments de la doctrine, souvent, il est vrai dans 
des ensembles très différents et avec une tout autre signification. 
Cette origine semble symbolisée par la légende de la double 
initiation de Pythagore en Egypte et en Crète. La religion dio- 
nysiaque a fourni sans doute la conception du dieu qui meurt 
et ressuscite, la promesse d'immortalité, la foi en la partici- 
pation temporaire à la nature divine, peut-être une partie du rituel 
de purification. Le mythe aitiologique de Zagreus, qui est au 
centre de la doctrine, est presque sûrement crétois ; en tous cas, 
il est primitivement indépendant du cycle dionysiaque. Il est 
bien certain, d’ailleurs, que le Dionysos infernal a existé indé- 
pendamment de ces thiases et n'est pas, comme on le pré- 
tend d'ordinaire, une création de l'orphisme. Somme toute, 
c'est user d'une formule inexacte et, en tout cas très équi- 
voque, que de dire, que lorphisme est une réforme de la reli- 
gion dionysiaque. 

2°. L'orphisme acquiert son nom et sa personnalité distincte 
du jour où fut composé un poème — bientôt suivi de plusieurs 
autres — destiné à codifiér et à justifier la doctrine et le rituel 
de la secte. Ce premier poème paraît avoir été une adaptation 
aux besoins nouveaux de la vieille Théogonie d’Hésiode avec 
adjonction de mythes dionysiaques et crétois. A cette période 
primitive appartiennent probablement les auteurs d’Orphica, ori- 
ginaires d'Italie Méridionale et de Sicile, qui figurent dans les 
catalogues de Clément d'Alexandrie et de Suidas. 

Mais ici se pose une question d'importance capitale. Pourquoi 
les promoteurs de l’orphisme ont-ils recherché le patronage 
d'Orphée ? Quel est le sens du rapport Orphée-orphisme ? On a 
souvent prétendu qu'Orphée est une création de l’orphisme, une 
personnification de la doctrine et de la littérature orphiques. 
Je crois, tout au contraire, que sa légende était déjà constituée 
au temps où apparaît l'orphisme et particulièrement répandue 
en Grande Grèce et en Sicile. Quelle que soit son origine — el 
il ne semble pas qu’au vi° siècle on en ait déjà fait un Thrace — 
Orphée est considéré à cette époque comme un citharède à demi 
divin, un prophète dont on possède des recueils d’oracles. Les 
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promoteurs de l’orphisme, qui tenaient avant tout à mettre leurs 
révélations sous le nom d'un poète préhomérique, ont choisi 
Orphée de préférence à Linos et à Musée, parce que plusieurs 
traits de la légende du premier s’accordaient fort bien avec les 
mythes qu'ils avaient adoptés. Il va sans dire que le succès 
de l’orphisme contribua à enrichir de traits nouveaux la figure 
d'Orphée et à accroître sa célébrité, Il est désormais considéré 
comme un fondateur de mystères et rattaché étroitement au cycle 
Dionysos. Mais sa légende et son iconographie se développent 
indépendamment de l’orphisme, bien qu'à la fin du v° siècle, il 
semble que sa popularité s'accroisse, tandis que l’orphisme tombe 
dans le décri. 

3° C'est à Athènes que l’orphisme s’achéve et entre définiti- 
vement dans l’histoire. De là il va rayonner largement dans tout 
le monde grec. 

Comment parvint-il en Attique ? Il est très tentant de tirer 
de la légende relative à la commission homérique de Pisistrate 
le fait historique de la venue à Athènes d’une véritable mission 
orphique et pythagoricienne de l'Italie Méridionale. Elle aurait 
été appelée par le tyran, dont on connaît le goût pour les 
chresmologues et les cultes mystiques. Deux de ses membres, 
Orphée de Crotone et Zopire d’Héraclée, sont des auteurs 
d'Orphica connus par ailleurs. Si l’on trouve cette légende par 
trop invraisemblable, on peut du moins admettre qu'elle sym- 
bolise l'introduction à Athènes des écrits pseudo-orphiques de la 
Grande-Grèce. Dans l'achèvement de la doctrine, un rôle consi- 
sidérable est joué par le chresmologue Onomacrite qui est, en 
quelque sorte, le saint Paul de l’orphisme. Je veux dire qu'il 
à tiré de Vorphisme des conséquences inaperçues avant lui et 
que, peut-être, il y a vu ce qui n'y était pas contenu. Cet étrange 
>ersonnage, dont le nom figure parmi ceux des commissaires 
1omériques, semble avoir atticisé et fortement interpolé les livres 
acrés orphiques. En outre, selon Suidas, il est l’auteur d'un 
joème intitulé TeXetzi où il édictait probablement des prescrip- 
ions rituelles, en leur donnant un fondement mythique. D'après 
in texte assez mystérieux de Pausanias, l'une de ses innovations 
aurait été d'emprunter à Homère le nom des Titans et de faire 
le ceux-ci les auteurs de la « passion » de Dionysos. Il n'y a 
yas lieu de conclure de là, comme on l’a fait quelquefois, que le 


152 SECTIONS VIL ET IX 


mythe de Zagreus a été introduit dans l’orphisme par Onoma 
crite, car ce mythe appartient à la couche la plus ancienne. Ce 
qu'il a pu faire, c’est de représenter les Titans criminels comme 
les ancêtres des hommes et de donner ainsi une explication 
mythique du rahaèv rév0oc qui pèse sur la race humaine et qui 
peut-être n'était considéré jusque-là que comme la souillure 
imprimée à l'âme par les fautes individuelles des ancêtres, ainsi 
que l'entend Empédocle. Onomacrite, si tel a été son rôle, a 
fondé une véritable doctrine du péché originel. 

Telles semblent avoir été les trois étapes de la constitution 
du premier orphisme, qui apparaît ainsi comme une création 
purement hellénique. 

Les éléments thraces que comportent son rituel et ses mythes 
ne sont pas dus à une dérivation directe. Ils ont été puisés dans 
la religion dionysiaque, qui dès le vi® siècle, se présentait avec 
un aspect très synerétique et très hellénisé et où d’ailleurs les 
éléments thraco-phrygiens ne sont pas toujours prépondérants. 

De même, ce que l’orphisme a emprunté à l'Egypte, ce n'est 
pas un corps de doctrine mais seulement des éléments isolés aux- 
quels il a donné une signification nouvelle. 

Quant aux conceptions et aux mythes babyloniens, ils n’appa- 
raissent que dans le néo-orphisme hellénistique. 


A la suite de cette communication, MM. S. Reinach, Carcopino 
et Sarfiaux présentent quelques observations. 


Prof. MILOJÉ VASSITCH (Belgrade). 


APERÇU DE LA RELIGION PRÉHISTORIQUE 
EN SERBIE 


(Mémoire analysé par M.S. Reinach.) 


Au cours des fouilles méthodiques pratiquées par M. le prof. 
Vassitch, avant 1914, dans la riche station préhistorique de 
Vinéa sur Je Danube, il a recueilli un millier de statuettes en 
terre cuite, pour la plupart féminines. Ces derniéres se répar- 
tissent en deux groupes: 1° Femmes seules ; 2° Femmes avec 
enfants. Dans l’un et l’autre groupe, la femme est tantôt debout, 
tantôt assise, soit par terre, soit sur un trône, soit sur un sup- 
port que l’on peut qualifier d’autel. 

Jusqu'à présent, on n’a signalé de figurines analogues qu'au 
sud-est de la Serbie, depuis la Thrace et la Thessalie jusqu'à la 
Crète et l’Asie Mineure. Ce sont probablement des images de la 
Terre-Mère, avec ou sans l'enfant qui symbolise la Fécondité. 
A l’époque historique, cette divinité porte différents noms, tels 
qu'Astarté, Aphrodité, Cybèle, Gaïa, etc. L'enfant divin, associé 
à Cybèle, s’appellera Attis. Les statuettes qui représentent la 
déesse seule, assise par terre, symbolisent peut-être le deuil ; on 
peut en rapprocher la Déméter grecque assise sur l'&yéhzoros 
réroz et les femmes athéniennes qui, au cours des Tesmophories, 
jeûnent et restent assises par terre (Plutarque). Beaucoup de 
statuettes, d'ailleurs, doivent plutôl représenter des ministres 
lu culte, ou être considérées comme des ex-voto. 

Les figurines mâles portent souvent le bonnet conique ; on 
eut y voir aussi les prototypes des images classiques d’Osiris, 
Adonis, Attis, Dionysos, etc., mais plus souvent des ministres 
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du culte ou des démons qui font penser aux Kourètes, Dactyles, 
Galles, Satyres, Silènes, etc. 

Quelques trouvailles attestent à Vinéa le culte de la double 
hache (labrys). Une statuette (féminine !) assise à terre est placée 
auprès d'un autel percé d’un trou cylindrique où pouvait être 
fixé le manche d’une hache ou une branche d’un arbre sacré. : 

A côté des images de femmes ou d'hommes, il y en a qui 
figurent des quadrupèdes cornus. Dans une de celles-ci, la sur- 
face dorsale, qui est aplatie, semble avoir servi de récipient ou 
de table d’offrandes (cf. Perrot-Chipiez, II, p. 690). 

Le début de la station de Vinéa parait contemporain de celui 
de la deuxième ville de Troie. L’importance de Vinéa, sur le 
bord d’un grand fleuve, tient d’une part à sa situation de port 
fluvial, de l’autre a la proximité de gisements de galène et de 
cinabre. Ephèse ayant été aussi renommée par ses mines de 
cinabre et le commerce qu'elle en faisait, il se peut que les navi- 
gateurs et mineurs éphésiens aient poussé jusqu'à Vinéa. Comme 
les Dactyles de l'Ida, mineurs également, qui propagèrent le 
culte de Cybèle, les Ephésiens ont pu transporter sur le Danube 
les conceptions de la religion primitive de l'Asie ; mais les 
idoles qui répondent à cette conception. sont incontestablement 
de fabrication indigène et offrent, par ce motif et d’autres, un 
vif intérêt. 


Prof. Th. ZIELINSKI (Varsovie). 


L EVOLUTION RELIGIEUSE D’EURIPIDE 


(RÉSUMÉ) 


Enfance et jeunesse: Euripide serviteur d’Apollon au cap 
Lôstèr et à Phlya. 

Philosophie. Héraclite, paralogisme, pas de miracles. Débuts 
les « Péliades » et échec. « Ind »,tragédie du repentir. Les dieux 
l'Euripide et les dieux populaires. Déclaration de la guerre : 
e « Bellérophon ». 

Période antithéistique et antidelphique. Euripide ennemi 
VApollon: « Andromaque » et « Electre ». Antagonisme de 
Sophocle et d Euripide. 

Catastrophe de Sicile et conversion d’Euripide. La trilogie 
l'outre-mer en 412 : « Théonoé ». La trilogie de Pallas en #11 : la 
rovidence divine triomphant de l’aveuglement humain. Charme 
le la paix divine. La « théorie » del’ « Ion». Amende honorable 
i l'égard d’Apollon. Sophocle, Euripide, Socrate. 

Apollon et Dionysos. Euripide et le mysticisme. Religion 
ollectiviste et individualiste. Apparition du collectivisme reli- 
rieux dans l'« Hélené ». Le problème des « Bacchantes ». 


A la suite de cette communication, MM. Vollgra/f, Glotz, 
Jallois et Boulanger présentent quelques observations aux- 
ruelles répond M. Zielinski. 


Prof. J. TOUTAIN (Paris). 


LES SACRIFICES HUMAINS ET LE CULTE DES 
DIVINITES FLUVIALES, PRINCIPALEMENT 
DANS L’ANTIQUITE GRECQUE 


Le culte des fleuves et des divinités fluviales a été général 
dans l'antiquité grecque ; il a été pratiqué non seulement dans 
la Grèce proprement dite, mais encore dans la partie hellénisée 
de l’Asie Mineure et dans toute la Grande Grèce. 

Les rites qui caractérisaient ce culte sont variés. Nous les 
connaissons surtout par des textes littéraires, dont le plus 
ancien est le passage de l’Jliade, où Achille nous apprend pour- 
quoi sa chevelure, promise au fleuve Sperchios, ne lui sera 
pas consacrée (/liade, XXIII, v. 141 et suiv.); parmi les plus 
récents se trouvent les nombreuses mentions faites par Pausa- 
nias. De ces mentions, il en est une qui mérite d'attirer tout 
particulièrement l’attention, d’autant plus qu’à première vue 
elle ne semble pas concerner le culte d’une divinité fluviale. 
C'est le récit, quelque peu prolixe, que l'écrivain grec fait des 
transformations subies au cours des âges par le culte d'Artémis 
Triklaria à Patrae d’Achaie (Pausanias, VII, 19 et 20, § 1). 
D'après ce récit, abstraction faite des explications plus ou moins 
acceptables développées par Pausanias, des victimes humaines, 
un Jeune éphèbe et une jeune vierge, choisis pour leur beauté, 
étaient sacrifiés annuellement dans le sanctuaire d’Artémis Tri- 
klaria. Le rite s’adoucit quand fut introduit dans le pays le 
culte de Dionysos Aesymnétès. Il ne semble pas, si l'on s'en 
tient aux grandes lignes du récit de Pausanias, qu’il s'agisse ici 
d’un culte rendu à une divinité fluviale, Mais examinons de 
pres certains détails. Après avoir raconté l’origine du double 
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acrifice humain offert à l’Artémis Triklaria, l'auteur ajoute : 
Ce fut à cause de ce sacrifice que le cours d’eau qui coule près 
lu sanctuaire de Triklaria fut désormais appelé l’Ameilichos ; 
l n'avait pas de nom auparavant. » En grec, Ameilichos signifie 
inflexible, le cruel. Plus loin, lorsque le rite sanguinaire est 
boli, Pausanias observe qu’alors le nom du cours d'eau fut 
hangé et devint Meilichos, c'est-à-dire le Doux, l’Apaisé. Ces 
leux remarques de l'écrivain grec nous permettent déjà de soup- 
onner que le fleuve n était pas sans avoir quelque rapport avec 
e rite ici décrit. Mais voici qui nous paraît plus significatif 
ncore : au cours des fêtes qui se célèbrent en l'honneur de Dio- 
\ysos Aesymnétès, c'est-à-dire du dieu à l’arrivée duquel la 
radition attribuait la suppression du double sacrifice humain, 
« un groupe d'enfants du pays descendent au fleuve Meili- 
hos, la tête couronnée d'épis, comme étaient couronnées 
adis les victimes humaines immolées à Artémis. De notre 
emps, ils déposent ces couronnes d’épis dans le sanctuaire de 
a déesse, ils se baignent dans les eaux du fleuve, ils placent 
ur leur tête des couronnes de lierre et ils se rendent au sanc- 
uaire d'Aesymnétès. » Ici encore, le fleuve semble jouer un 
dle capital et l’on peut se demander si le bain de ces jeunes 
nfants n’est pas une survivance adoucie d'un rite plus cruel, 
lune sorte de noyade sacrée, ce qui justifierait ces noms tra- 
litionnels d’Ameilichos et de Meilichos. Ne pourrait-on pas se 
eprésenter l'évolution subie par le rite sous la forme suivante ? 
\ l’origine, le culte est rendu au fleuve lui-même ; un peu plus 
ard, sans que le caractère inhumain du sacrifice soit modifié, un 
anctuaire est établi sur le bord du cours d’eau, et ce sanctuaire 
st placé, quand l’anthropomorphisme s’introduisit dans la reli- 
ion du pays, sous le vocable d’Artémis surnommée Triklaria ; 
nfin, sous l'influence d'immigrants, un culte moins cruel se 
ubstitue au rite primitif, et le bain rituel des enfants est une 
urvivance de ce rite. 

Nous ne contestons pas qu'il y ait dans cette conclusion une 
art d'hypothèse et nous ne la présentons que comme une hypo- 
hèse. Mais d’une part il est certain que dans le culte, dont 
arle ici Pausanias, culte dont l'élément essentiel était à l’ori- 
ine un double sacrifice humain, le fleuve jouait un rôle très 
mportant ; d'autre part il n’est pas impossible de trouver ail- 
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leurs des traces significatives d’une étroite relation entre des 
morts d'hommes légendaires, religieuses, expiatoires et des 
fleuves. 

Rien n'est plus curieux à cet égard que la lecture du traité, 
attribué à Plutarque, mais que re critique moderne lui enléve |, 
intitulé Des noms des fleuves et des montagnes et des chanel 
remarquables qui s'y trouvent. Les mythes relatifs à l’origine 
des noms des fleuves sont d’une étrange uniformité : ces noms 
sont les noms de personnages qui se sont précipités dans les 
eaux du fleuve pour expier un erime, souvent un sacrilège. Pour 
la Grèce, c'est le cas 


x 


ne citer que des exemples empruntés 
de l'Isménos, fleuve de Béotie voisin de Thèbes ; de l'Evenus, 
fleuve d’Etolie ; du Méandre, d’Asie-Mineure; de l'Eurotas, le 
fleuve de Sparte ; de l’Inachos, fleuve d'Argolide ; de l’Alphée, 
le fleuve de l’Arcadie et de l'Elide ; du Caicos de Mysie; de 
VAchéloos d'Etolie. Les légendes les nus suggestives sont celles 
du Méandre, de l'Eurotas, de l’Inachos, du Cases. del’ Achéloos, 
Il semble qu'une légende analogue ait été racontée dans le 
Latium sur le Tibre*. Denys d'Halicarnasse s’en est fait l’écho 
(IRE 

Dans cet ordre d'idées, le texte le plus important se trouve 
chez Tzetzès, le commentateur de Lycophron. Il s’agit d'un fleuve 
de Sicile, l'Heloros. Sur l'origine de son nom, le scholiaste 
byzantin a recueilli deux traditions. D'après l’une, ce nom serait 
celui d'un roi Eloros, qui aurait jeté sur le fleuve un pont consi- 
dérable. D'après l’autre, ce nom viendrait de certains ‘Exwoat 
qui se rendaient a Argos; un oracle leur avait conseillé de ne 
pas traverser le fleuve, alors sans nom. Ne tenant aucun compte 
de cet oracle, ces ‘EXw60 se dirigèrent vers le fleuve. Ils y 
entrèrent avec leurs chevaux ; mais ils furent immédiatement 
submergés par l’eau et suffoqués ; de là vint le nom du fleuve. 
Le détail significatif ici est l'interdiction prononcée par l’oracle. 
La catastrophe a done un caractère nettement religieux ; il y a 


1. Quel que soit le jugement que l’on porte sur la valeur de ce traité et 
quelque date qu'on lui assigne, il est bien difficile de ne pas y trouver au 
moins un écho de traditions généralement répandues dans le monde grec. 

2. D'après cette légende, le nom du fleuve viendrait du nom d’un roi du 
pays, Tiberinus, tué dans un combat livré sur les bords du fleuve et dont le 
corps aurait élé emporté par les eaux, 


SACRIFICES HUMAINS ET DIVINITÉS FLUVIALES 159 


lieu, en outre, de retenir que la traversée du fleuve, malgré 
l'oracle, est la cause même de cette catastrophe (Ad Lycophron, 
v. 1184). 

C'est une idée analogue que nous retrouvons au fond d’un 
spisode, signalé par Tite-Live, qui se passa en Espagne. Arrivé 
en Lusitanie sur les bords du fleuve Limia ou Limaea, que l’on 
appelait aussi le Léthé ou le fleuve de l’Oubli, le légat D. Junius 
Brutus vit ses soldats refuser de franchir le cours d’eau, saisis d’une 
sorte de terreur superstitieuse. Il dut prendre de ses propres mains 
l'enseigne légionnaire, entrer dans le fleuve et le traverser, pour 
entrainer par son exemple sa troupe hésitante (Liv., Epit. LV). 

A ces récits légendaires et historiques s'ajoutent des mentions 
de rites, qui aboutissent à la même idée. C’est d’abord, à Rome, 
la cérémonie, en apparence si étrange, au fond si claire, des 
Argées. Il en est de ce rite comme de beaucoup d'autres rites, 
Jont le sens primitif a été obscurci par les interprétations 
antiques ou par les exégèses des érudits modernes. Si nous lais- 
sons de côté les unes et les autres, nous arrivons aux faits 
que voici : il y avait dans Rome vingt-quatre chapelles, sacella 
su sacraria, appelées par quelques auteurs les Argées, tandis 
que par d’autres ce nom était réservé aux mannequins en paille 
de forme humaine enfermés dans ces chapelles, à raison d’un 
mannequin par chapelle. Le 15 mai de chaque année, ces man- 
iequins étaient portés en procession Jusqu'au vieux Pont de 
Bois, le Pons Sublicius ; les pontifes, les Vestales, la Flaminica 
Dialis prenaient part à la cérémonie ; la Supérieure des Vestales 
orécipitait les mannequins dans le Tibre. Denys d’Halicarnasse 
I, 38) ajoute ce détail significatif que ces mannequins repré- 
sentaient des êtres humains pieds et poings liés. Les anciens, 
Jvide (Fastes, V, 631 et sq.), Denys d'Halicarnane, rapportent 
jue ces mannequins étaient les substituts d’antiques victimes 
iumaines ; nous ne pensons pas, malgré les critiques de Warde 
Towler et de Wissowa, qu'il y ait lieu de repousser cette opi- 
ion. Quant à la divinité à laquelle de telles victimes étaient 
mmolées, Ovideet Denys d'Halicarnasse nommentSaturne ; Ver- 
ius Flaccus parle de Dis pater. Ce sont là des désignations con- 
radictoires avec le rite lui-même. Des victimes, sous quelque 
orme que ce soit, précipitées dans un fleuve, sont offertes à la 
livinité fluviale : il n’y a pas d'autre explication possible. Ce 
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qui ressort pour nous des faits — et non des explications four- 
nies par les anciens ou les modernes — c’est que, dans les temps 
lointains des origines ou des premiers siècles de Rome, des vic- 
times humaines étaient précipitées dans le Tibre, offrandes 
rituelles à la divinité du fleuve; que, plus tard, ces victimes 
humaines furent remplacées par des mannequins de paille. Voila 
done une trace, à notre avis incontestable, de sacrifice humain 
offert à un fleuve. 

En voici peut-être une autre, assez fréquente, principalement 
en Grèce : c’est la consécration de chevelures aux fleuves. Le rite. 
nous est attesté pour l’Ilissos de l’Attique, pour la Néda en Arca- 
die, pour l'Alphée d'Elide, pour le Sperchios de la Thessalie méri- 
dionale. L'exemple le plus caractéristique est le plus ancien, celui 
de la consécration de la chevelure d'Achille, promise au Sperchios 
si le héros revient sain et sauf dans sa patrie de la Guerre de Troie. 
Sans doute, en même temps que la chevelure, une hécatombe est 
promise au fleuve sile vœu est exaucé, mais il ressort à l'évidence 
du texte de l'Jliade que l'élément principal du vœu est la cheve- 
lure d'Achille, qui sera consacrée à la divinité en échange de la 
vie sauve. Ici l’équivalence rituelle, religieuse, de la chevelure 
et de la vie même semble bien établie. D'où l’on a conclu, juste- 
ment à notre avis, que la consécration de la chevelure à la divi- 
nité peut être considérée comme un adoucissement, un substitut 
de la consécration de la vie elle-même. Si donc la consécration 
de la chevelure était un rite normal dans le culte des divinités 
fluviales, nous avons quelque droit d’en induire que plus ancien- 
nement des vies humaines, des étres humains étaient immolés 
en l'honneur de ces divinités. 

Ainsi des textes nombreux, relatifs à des légendes et à des 
rites concernant les fleuves et le culte qui leur était rendu, nous 
permettent d'étayer, par des arguments multiples, l'hypothèse 
que nous a inspirée le passage où Pausanias rapporte la curieuse 
histoire des cultes d’Artémis Laphria et de Dionysos Aesymnétès 
à Patrae d’Achaie. Si nous ne nous sommes pas trompé dans les 
explications que nous avons proposées de ces textes, le sacrifice 
humain aurait été l’un des rites pratiqués par les plus anciens 
habitants de la Grèce et de l'Italie, en l'honneur des divinités 
fluviales. 

Comment ce rite peut-il s'expliquer ? Pour répondre à cette 
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question, il faut se reporter à l’époque où les divinités fluviales 
l'avaient pas encore pris la physionomie anthropomorphique 
qu’elles eurent plus tard et où l'élément divin passait pour exis- 
er dans les eaux mêmes du courant. Des traces de cette concep- 
ion ont d’ailleurs survécu à l’époque classique dans certains 
ites, entre autres dans celui qui consistait à jeter dans les 
leuves les offrandes qu'on destinait à la divinité, en particulier 
es monnaies; ou encore dans le rite pratiqué en Troade, où les 
eunes filles se baignaient dans le Scamandre pour lui livrer leur 
irginité. 

Puisque c'était le courant lui-même qui était d'essence divine, 
: pénétrer pour passer d’un bord du fleuve à l’autre était une 
tteinte à la divinité, un sacrilège. C’est ce qui nous paraît 
essortir du texte de Tzetzès relatif au fleuve Heloros ainsi que 
le l'épisode où l’on voit les soldats de D. Junius Brutus refuser 
le franchir à gué le fleuve Limia en Lusitanie. Les Heloroi, qui 
e tiennent aucun compte de l’oracle et qui entrent dans le 
leuve avec leurs chevaux, sont punis de mort par le fleuve lui- 
néme. Pourtant, dans la vie pratique, les cours d’eau ne pouvaient 
as demeurer des limites infranchissables. Et. il est permis de 
yenser que les sacrifices humains pratiqués en leur honneur 
taient des sacrifices de rachat. Par les victimes humaines immo- 
ées chaque année, les groupements de population croyaient 
paiser sans doute la divinité fluviale et obtenir d'elle l’autori- 
ation de se transporter d’un bord à l’autre du courant. 

Ce passage s’effectua d'abord à gué ; puis vint un temps où les 
ommes construisirent des ponts. Mais il dut paraître aussi 
angereux, religieusement parlant, d’enjamber un fleuve que de 
e traverser matériellement. Les êtres humains qui se servaient 
lu pont ne portaient pas une moindre atteinte à la puissance 
ivine du fleuve que ceux qui usaient d’un passagerà gué. Il 
emble qu'il y ait une allusion, malheureusement un peu voilée, 
i cette idée dans la scholie de Tzetzès. S'il est vrai, comme cela 
emble indiqué par le traité Sur les noms des Fleuves, que la 
radition voyait dans les noms des fleuves les noms de person- 
ages ayant péri dans leurs eaux, la première version mentionnée 
jar le commentateur byzantin au sujet du fleuve Heloros indique- 
ait que la construction d’un pont sur un fleuve pouvait entrai- 
1er la mort de son auteur. « Le fleuve Héloros, dit-il, tirait son 
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nom d’un certain roi Heloros, qui bâtit au-dessus de lui un grand 
pont. » D’après l’autre version, comme nous l'avons vu plus haut 
le nom du fleuve viendrait de gens appelés Heloroi, qui le fran- 
chirent à gué malgré l'interdiction d’un oracle. La construction 
du pont serait mise ici sur le même plan que le passage du fleuve 
à gué. | 

Si notre hypothèse est exacte, elle expliquerait sans difficulté 
et le rite des Argées et le nom de pontifex, batisseur de pont, 
donné à des prêtres romains. Les Argées, mannequins d'osiers 
substitués à des victimes humaines, étaient précipités du haut du 
Pont Sublicius, le premier des ponts construits par les Romains 
sur le Tibre, pour racheter le passage du fleuve. Quant à le 
construction même d’un pont, elle devait être entourée de forma- 
lités religieuses, de cérémonies et de rites d’autant plus rigoureux 
et d'autant plus importants que l'enjeu était plus grave pour la 
communauté qui entreprenait cette œuvre. Le personnage qui en 
était chargé jouait un rôle religieux de premier plan. Ce qui 
nous échappe encore, c’est la raison pour laquelle ces «hâtisseurs 
de ponts » en arrivèrent à devenir les vrais chefs du culte romain. 


MM. Vallois, Czarnowski, Poisson, Carcopino, Vollgraff, Rose 
et Albert Bayet présentent quelques observations auxquelles 
répond M. Toutain. 


Prof. S. CZARNOWSKI (Varsovie). 


EARBRE D’ESUS, LE TAUREAU-AUX-TROIS-GRUES 
ET LE CULTE DES VOIES FLUVIALES EN GAULE 


(RÉSUMÉ) 


Analyse des bas-reliefs de Paris et et Trèves. Insuffisance de 
interprétation de d’Arbois de Jubainville. L'arbre en train d'être 
battu est le sujet principal de la figuration. Le culte des arbres 
n Gaule. Parallèles irlandais et germaniques. Le culte des 
rbres prend en Gaule l’aspect du culte de l'arbre local. Coupe 
in arbre sacré est un acte rituel. Esus dieu d’un arbre. 

L'arbre représenté sur les autels de Paris et de Trèves est 
arbre sacré d'un port fluvial. Les lieux des deux trouvailles. 
le sont deux ports. Les corporations des ports. Nautae et fabri 
ignarit. Le Vulcain de l'autel de Paris et le Vulcain de Nantes 
atron des nautae et des habitants du port. L’autel de Nimes à 
lulcain et aux Vents. Vulcain patron probable des charpentiers. 
,e Mercure de l’autel de Trèves. Les deux autels sont les monu- 
nents du culte de corporations professionnelles intéressées à la 
avigation fluviale, sans doute d’armateurs qui auraient été en 
nême temps des marchands et des constructeurs de bateaux. 

Le Taureau-aux-Trois-Grues. Rapprochement proposé par 
A. Salomon Reinach de T'arvos Trigaranus et du Triple Géryon. 
‘famille de mythes relatifs aux Iles Fovtunées, dans lesquels 
pparaissent l’Arbre de Vie, le Taureau monstrueux et la Grue 
uide. Leurs rôles sont interchangeables. Les rites dans lesquels 
a grue joue un rôle. Danse du l'épavos. Le caractère insulaire du 
ulte de Géryon. Le Taureau-aux-Trois-Grues et les taureaux à 
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trois cornes. Tarvos Trigaranus est Vincarnation de la rivière. 
Il est en même temps la victime du sacrifice, aussi bien que 
l'arbre abattu en est une. Considérations finales sur la parent 
éventuelle d’Esus et d’Hercule. 


Des observations sont présentées par MM. S. Reinach et Val 
lois. 


Prof. P. OLTRAMARE (Genève) 


LA LAICISATION PROGRESSIVE 
DE LA VIE PUBLIQUE A ROME AVANT AUGUSTE 


Si mal que nous connaissions les premiers siècles de l'histoire 
naine, nous pouvons pourtant être certains que la religion tenait 
ors une large place dans la vie publique el dans la vie privée. 
> divin diffus partout et toujours actif. Des dieux très proches 
: la famille et de l'État, mais connus surtout comme classes et 
nt on ne parlait guère qu'au pluriel : di Manes, dii Penates, 
i Lares. Quelques divinités mieux individualisées, — ce sont 
ns doute, au moins en partie, celles mêmes que Varron quali- 
ra de dii certi, — mais définies chacune dans sa fonction 
rticulière, plutôt que par sa personnalité, Janus, Vesta, Jupi- 
r, Mars, Quirinus. Aucun acte de quelque importance accom- 
i sans qu'on se soit d'abord assuré le bienveillant acquiesce- 
ent de la divinité. Un culte minutieusement réglé et surveillé : 
strations, cérémonies expiatoires, vœux solennels, invocations 
urgiques, fêtes agricoles et pastorales, rites souvent étranges, 
un caractère encore plus magique que religieux. Bref, une 
ganisation qui aboutissait à maintenir vivante dans les esprits 
crainte de puissances mystérieuses toujours prêtes à interve- 
r dans les affaires humaines. 

Enjambons cinq siècles. La transformation est à peu près 
tale. Sans doute, il n'y paraît guère extérieurement. Les 
gures continuent à prendre les auspices. Les pontifes pré- 
lent aux actes du culte public. On n'a pas laissé tomber les 
tiques cérémonies. Au contraire, le nombre des fêtes et des 
êtres s'est considérablement accru. Que de discours prononcés 
vant le peuple ou le sénat qui commencentou se terminent par 
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une invocation à Jupiter Optimus Maximus! Qu’y a-t-l derrière 
cette imposante facade? A peu prés rien. La vieille religion 
nationale subsiste encore, mais rejetée à la périphérie de la vie 
publique, et très probablement aussi de la vie privée dans la 
plupart des familles dirigeantes. Au mépris de la loi religieuse, 
le souverain pontife est presque constamment absent de Rome. 
Le collège des augures conserve assez de prestige pour quon 
regarde comme un grand honneur d’en faire partie ; mais Cicé- 
ron, augure lui-même, reproche à ses collègues d'ignorer à peu 
près tous les règles qui doivent présider à leurs opérations. Des 
sacerdoces autrefois très recherchés restent maintenant vacants 
pendant de longues séries d'années. La consultation des dieux 
est devenue un expédient au service des intrigues de la poli- 
tique. Chez les poètes, les dieux tiennent une place plus grande 
que jamais ; mais la mythologie n’est qu’un langage symbolique 
qui, par de multiples réminiscences littéraires, met en valeur 
les choses de la vie de tous les jours. Il suffit de lire la volumi- 
neuse correspondance de Cicéron pour constater combien méme 
les natures les plus nobles sont devenues étrangères à toute 
espèce de préoccupations religieuses. Pour les contemporains 
de Pompée et de César, les intérêts politiques et sociaux sont 
seuls au premier plan. On ne change rien au service des dieux, 
parce que la religion était trop liée à la vie nationale pour que 
l'une put disparaître sans que l’autre fût atteinte. Mais les plus 
grands font ouvertement profession d’incrédulité et la foule 
s'abandonne soit à des cultes exotiques, soit aux superstitions 
les plus puériles. Nous nous trouvons done, vers la fin de la 
république, en présence d'une société politique dans laquelle le 
civil et le religieux ont divorcé ; la vie publique est presque 
entièrement laicisée et l’humanisation s'est emparée de la reli- 
gion même. 

Comment expliquer un changement aussi profond en un laps de 
temps relativement court? L'hypothèse d'une réforme propre- 
ment religieuse peut être regardée comme éliminée d'avance. Y 
a-t-il eu quelque révolution morale entre Brutus, le premier des 
consuls, et Brutus, le « dernier des Romains » ? Il serait exces- 
sif d’assigner un rôle bien considérable à l'introduction de la 
philosophie grecque, qui n’a certainement intéressé que des 
individualités dans les plus hautes couches de la société. Est-ce 
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a population qui n’est pas la même aux deux époques extrêmes 
e la république ? Certes, l'étranger a afflué de bonne heure à 
tome, et par masses de plus en plus nombreuses. On ne voit 
ourtant pas que les éléments nouveaux aient jamais été assez 
uissants pour transformer la mentalité romaine. Ce sont eux 
u contraire, qui s’assimilent rapidement et qui, pleins d’admira- 
ion pour la vieille Rome, deviennent souvent de fidèles repré- 
entants de la tradition. Dans son livre sur les expériences reli- 
leuses du peuple romain, Warde Fowler n’invoque guère que 
es causes externes, les pestes, les guerres, les conquétes, le 
éveloppement du commerce, l'influence de la philosophie 
recque, la popularité croissante des cultes étrangers, — toutes 
hoses qui pourraient nous aider à comprendre pourquoi la reli- 
ion nationale a été lentement modifiée et ruinée, mais qui 
“expliquent nullement l’affaiblissement de la religion même. 
Pour déterminer les causes profondes de l’évolution qui s’est 
roduite dans les idées, il faudrait savoir à quelle époque elle a 
ommencé et pouvoir la suivre ensuite dans son développement. 
fos sources, hélas ! ne nous permettent pas de reconstituer cette 
istoire. Il va sans dire que ni l'anthropologie, ni la comparai- 
on avec d’autres sociétés religieuses ne peuvent ici nous être 
e quelque secours. Les inscriptions de l’époque républicaine 
ont trop peu nombreuses et, sauf une illustre exception, trop 
eu explicites, pour nous fournir les données nécessaires. Il 
ous faudrait avoir à notre disposition des historiens intéressés 
artout par les manifestations domestiques de la vie générale et 
ssez abondants pour que nous pussions pas à pas recueillir les 
gnes et les progrès de la désintégration croissante. A défaut de 
hroniqueurs contemporains, peut-être pouvons-nous utiliser à 
st effet Tite-Live, qui nous a transmis bien des détails consi- 
nés par ses prédécesseurs, les annalistes. Son œuvre, il est 
rai, ne couvre qu'une partie de la yoni: envisagée. “Chess 
lus grave, on peut toujours craindre qu'en dépit de son candor, 
st écrivain n’ait plus ou moins inconsciemment déformé la réa- 
té. L'élément subjectif a dû s’étaler surtout dans les discours 
wil met dans la bouche de ses héros. Peu importe. Il y a des 
lances pour que, méme réfractée, la vérité se laisse encore 
ressentir. Nous aurions d’autant plus tort de ne pas prêter 
oreille à son témoignage qu'il se montre parfois surpris lui- 
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même du sans-gêne avec lequel, à l’occasion, des individus et 
des corps officiels se sont comportés à l'égard des traditions reli- 
gieuses. Je ne puis faire ici qu'un choix parmi les: nombreux 
passages symptomatiques que nous trouvons encore dans son 
Ab Urbe Condita. 
Notons tout d’abord une curieuse insistance à mentionner les 
hommes à côté des dieux, même dans des récits où tout autre 
qu'un Romain eût certainement pensé aux seules divinités. C'est 
ainsi qu'en 396 av. J.-C., Camille, étonné de l’énorme butin fait 
par ses soldats lors de la prise de Véies, craint que sa fortune 
et celle du peuple romain ne paraissent excessives « à quelqu'un 
des dieux ou des hommes » (V, 21, 13). — En 349, a propos 
de la bataille dans laquelle Valerius fut manifestement protégé 
par les dieux, l'historien remarque naivement que les dieux et 
les hommes (!) furent présents à ce combat (VII, 26, 8). — On 
commence par mettre les hommes en avant, comme si l’on avait 
peur que le lecteur ne fût tenté de les oublier ; bientôt, on les 
fait passer avant les dieux et ceux-ci semblent ne plus figurer 
qu'à titre décoratif. En 329, les habitants de Priverne ont repris 
les armes contre Rome. Ils sont vaincus. Le sénat délibére sur 
leur sort. « Les instigateurs de la rébellion, déclare le consul, 
ont reçu des dieux immortels et de vous le châtiment mérité » 
(VIII, 20, 11). — Pendant la guerre samnite, l'armée apprend 
que le sénat lui envoie comme général Q. Fabius: « Joyeux, 
plein d'ardeur, les soldats remercient les dieux et. le peuple 
Romain de leur avoir donné ce chef » (X, 25, 5). — En 343, 
Valerius Corvus harangue les soldats qui se sont mutinés. « Les 
vœux, leur dit-il, ont été prononcés à l'adresse des dieux. De ce 
que je leur ai demandé, c’est vous qui pouvez me procurer la 
réalisation » (VII, 40, 4 sqq.). — Le consul Decius s'est dévout 
dans une bataille chaudement disputée et sa mort volontaire è 
produit une immense impression. Qu'on ne croie pas cependant 
que la victoire soit imputée à cet acte héroïque. Manlius, l 
collègue de Decius, déploya dans le combat tant de courage e 
de prudence que, de l’aveu unanime, quelle qu'eût été l'armé 
commandée par lui, elle aurait certainement triomphé (VIII, 10 
8). — Quarante-cinq ans plus tard, le fils de Decius se dévoué 
dans les mêmes conditions. Aussitôt, le pontife déclare que À 


bataille est gagnée. Mais non, les Romains ne vainquent qu 
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uand des renforts arrivent et rétablissent le combat (X, 29, 4). 
— Un miracle pourrait seul sauver les Romains enfermés aux 
‘ourches Caudines. Aucun chef n'a l’idée d'imiter l'exemple du 
remier Decius. Si, pourtant, un d'eux reconnait qu'il est beau 
e mourir pour la patrie. Que ne se jette-t-il au milieu des 
nnemis ? C'est qu'il sait bien que cela ne serviraic à rien (IX, 
; 10). — Les Samnites ont juré, avec des rites et des impréca- 
ions terribles, de ne pas lâcher pied dans la bataille. Ils tiennent 
on pendant longtemps. Mais, fait observer l'historien, leur 
ésistance opiniâtre vint de ce qu’ils redoutaient leurs conci- 
oyens; comment se fait-il que, plus que leurs concitoyens, ils 
‘aient pas redouté les dieux, témoins de leurs serments ? (X 
1, 3). Ce n'est pas assez de dire qu’on oublie très souvent les 
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ieux ; 11 semble même qu'on ne croie pas à l’efficacité des rites 
t des prières. Hasdrubal amène à son frère une armée consi- 
érable. À marches forcées, le consul Claudius Nero court unir 
on armée à celle de son collègue Livius pour lui barrer le 
assage. A Rome, l'inquiétude est poignante. Le sénat siège en 
ermanence, le peuple ne quitte pas le forum. Seules, les 
ames, puisqu'elles n'étaient pas bonnes à autre chose (yuia 
thil in ipsis opis erat), vont de temple en temple, fatiguer les 
ieux de leurs prières et de leurs vœux (XXVII, 50, 5). — 
infin, bien qu'il sit que le pullaire avait menti quand il avait 
it que les poulets avaient bien mangé, le consul Papirius livra 
ataille et remporta une victoire aussi brillante qu'aucune de 
elles qu'on avait déjà gagnées sur les Samnites (X, 40-42). Ce 
ur-là, le peuple romain fit une « expérience religieuse » remar- 
uablement décisive. 

A ces passages, on pourrait opposer une foule d’autres qui 
1ontrent combien la cité romaine fut préoccupée de s'assurer la 
ax deorum et de s'acquitter de ses obligations envers les dieux. 
amais société, semble-t-il, ne fut plus attentive aux signes de 
| colère divine et plus soucieuse d’en détourner les effets. Les 
rodiges, les épidémies, les phénomènes les plus naturels pro- 
oquent sans cesse des craintes superstitieuses et risquent d’en- 
‘aver la vie politique et les opérations militaires. Mais, là même, 
n voit combien les intéréts de la religion nationale passent 
cilement au second plan. C’est un assez mauvais signe que, 
ans les circonstances graves, on cherche au dehors une assis- 
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tance que le culte traditionnel paraît incapable de donner. 
Quand l'armée a remporté une éclatante victoire, le sénat 
décrète des prières publiques, mais il s’agit bien moins de rendre 
grâces aux dieux que de flatter l’orgueil du général heureux. En 
193, le consul Cornélius Mérula vaine les Boïens dans une 
sanglante bataille. Il demande des supplications et le triomphe. 
Comme un de ses lieutenants a fait savoir que, si la victoire a 
été remportée, il fallait remercier, non pas le général qui s'était 
montré incapable, mais la fortune de Rome et la vaillance de: 
soldats, on refusa et le triomphe, et les prières publiques. Ne 
semble-t-il pas que c'eût été le cas, ou jamais, de se montrei 
reconnaissant envers les dieux (XXXV, ch. 4, sqq.)? 

La vie privée ne se laicise pas moins. Qui est-ce qui, en dehors 
des candidats éventuels aux grands sacerdoces, se soucie encore 
de se marier par confarréation devant le souverain pontife ? Un 
grand nombre de cultes domestiques tombent en désuétude 
malgré la surveillance que les pontifes sont censés exercer sut 
eux. On redoute tellement les charges religieuses d’une succes: 
sion que l'expression hereditas sine sacris finit par signifier une 
bonne aubaine. 

Aucun peuple de l'antiquité, semble-t-il, n’a, autant que les 
Romains, affirmé en fait la supériorité de l'élément civil et fail 
servir la religion aux fins de la politique. Mieux que l’invasior 
de la mythologie grecque et des superstitions orientales, les con: 
ditions mêmes dans lesquelles la cité romaine s’est formée e 
développée, expliquent le rôle de plus en plus effacé qu’a tent 
la religion nationale, 

Tandis qu'en Grèce nous voyons la polis naître organiquemen 
par la concentration de la vie publique sur un point du territoire 

tome se forme artificiellement par l'association de deux groupe: 
ethniques, auxquels un troisième vient bientôt s'ajouter. Chacur 
des éléments constituants garde assez longtemps une certain 
autonomie politique et religieuse. Quand, sous les derniers rois 
un nouveau facteur, la plèbe, entre dans la cité, elle ne particip 
pas aux cultes déjà établis, ce qui contribue à séparer nettemen 
la vie religieuse et la vie politique. En outre, Rome, ville san: 
territoire, est entourée d’ennemis puissants et jaloux. Pow 
qu'elle se maintienne, il faut qu'elle s'organise solidement. Ell 
cultive chez les citoyens les vertus guerrières qui lui permettron 
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‘abord de se défendre be bientôt de prendre l'offensive. Pour 
sister aux causes intérieures d’ affaiblissement, elle développe 
ans son sein l'esprit d'ordre, de discipline, ac subordination 
es individus aux intéréts généraux. Un droit aux formules 
rictes se crée progressivement et donne une forte cohé£ion à la 
»mmunauté. 

La religion subit vite l’action de ce peuple juridique et forma- 
ste. Les numina ont trop peu de personnalité, ils sont trop 
xelusivement fonctionnels pour faire obstacle à cette organisa- 
on qui s'apprête à les faire entrer dans ses cadres. On déter- 
line exactement leur domaine. A côté du ius civile, on élabore 
n wus sacrum. C’est donc une sorte de contrat qui lie les dieux 
t les hommes. Les deux groupes sont astreints à des devoirs 
iciproques. Mais aussi ils ne sont tenus les uns et les autres que 
isqu’a la limite fixée par le contrat. On s’acquitte de l'obligation 
ipulée ; rien de plus. La divinité n'est pas une source de vie et 
e force avec laquelle on désire entrer en communion. On 
doute l'intervention des dieux, bien plus qu'on ne la souhaite, 
la religion a pour but principal de prévenir ou d’apaiser la 
ère céleste. Une fois qu'ils sont assurés de ne pas avoir les 
eux contre eux, les hommes peuvent en toute tranquillité 
occuper eux-mêmes de leurs affaires. Une vie religieuse plutôt 
égative ; une vie profane qui se suflit à elle-même ; un fameux 
ers de Virgile met bien en relief ces deux aspects de l'esprit 
ymain : Discite iustitiam moniti et non temnere divos : d’une 
art, un devoir très positif ; de l’autre, une simple mesure de 
réservation. 

Aprés les terribles secousses des guerres civiles, les bons 
toyens appellent de leurs vœux le retour vers un passé qui 
vait fait la grandeur de Rome. La religion bénéficie-t-elle de 
> mouvement des idées ? Il ne semble guère. Le « pieux » Vir- 
le estime qu'en cas de besoin, la vraie sagesse est de faire 
yi-méme le nécessaire. Quand la hideuse gale s'attaque aux 
oupeaux, dit-il, le fléau se développe sourdement, si le patre 
1 lieu de recourir aux soins du médecin, reste inactif deman- 
int aux dieux la guérison (Géorgiques, HI, 454 sqq.). Auguste, 
yur des raisons de pure politique, a tenté de remettre en hon- 
sur l’antique religion nationale. Il énumère avec complaisance, 
ins l’Index rerum a se gestarum, tout ce qu'il a fait pour les 
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temples, les sacerdoces et les cérémonies. Mais les habitude: 
étaient trop bien prises. Dans les cercles cultivés de la nation 
le même agnosticisme inconscient continue de fleurir. On le voi 
percer à tout instant dans le poème des Fastes, par lequel Ovid 
s'efforçait pourtant de collaborer lui aussi à l'œuvre de régénéra. 
tion morale et religieuse. Je rappelle un des exemples les plu: 
caractéristiques. Le temple de Vesta est en flammes. Aussitôt 
les Vestales se mettent en prière. Arrive le pontifex maximu: 
qui les gourmande vertement : « Ce n'est pas cela que réclamen 
les gages de nos destinées ; il faut de nos mains les arracher è 
l'incendie » (VI, 446). 

La maxime sous laquelle le peuple-roi a mis sa vie n'est pas 
Aide-toi, le ciel t'aidera », mais: « Aide-toi et tu n'auras pa: 
besoin que le ciel t'aide. » 


Des observations sont échangées entre MM. Rose, Carcopino 
S. Reinach et Oltramare. | 


ALP LL An DT 


Prof. H. JEANMAIRE (Paris). 


LA POLITIQUE RELIGIEUSE D’ANTOINE 
ET DE CLÉOPATRE 


(RÉSUMÉ). 


On n'a peut-être pas été suffisamment frappé de la continuité 
de dessein qu’attestent de la part d'Antoine et de Cléopâtre 
sertaines anecdotes où l’on n’a vu que des épisodes scandaleux 
le l'aventure romanesque, aux proportions de laquelle la tradition 
césarienne a réduit le séjour du triumvir en Orient. Antoine, 
venu en Orient pour y reprendre les projets de César et y 
‘ecommencer Alexandre, s’est présenté aux populations grecques 
st asiatiques comme le nouveau Dionysos; à ses côtés Cléo- 
âtre a Joué le rôle d’Aphrodite-Isis. L’ampleur des manifesta- 
ions dont le couple divin a été l'objet parait certaine ; l’impor- 
ance des desseins est attestée par les scènes qui ont eu Alexan- 
Irie pour théâtre en 34. Dans quelle mesure peut-on soupçonner 
qu’au service de cette politique, dont on trouverait les premiers 
ndices dès le temps de César, la religion isiaque a mis les 
noyens de propagande et l'influence dont elle disposait ? 

La question mérite d’être posée d'autant qu'il n'est pas dou- 
eux que le régime qui naquit de la défaite d'Antoine a traité les 
deptes de cette religion en ennemis. On aura peut-être une 
dée de cette propagande en prétant attention aux curieux sym- 
ômes d’état d’esprit messianique, qui ont marqué l'année de la 
aissance des enfants de Cléopâtre, l’année de la IV° églogue, 
année des « rois mages ». En tout cas, il y a eu dans cet épi- 
ode du triumvirat un chapitre curieux de l’histoire du culte des 
ouverains, essentiel probablement pour saisir les rapports entre 
2s cultes dynastiques hellénistiques, et le culte impérial. 
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On peut enfin se demander si la tentative d'Antoine n’équi- 
valait pas à poser, dès la fondation du régime impérial, le 
problème qui ne recevra sa solution qu'avec Constantin : capter 
au profit du régime impérial quelques-unes des forces religieuses 
vivaces à l’époque, faire de l’universalisme religieux le fonde- 


ment de l’état international. 


A la suite de cette communication, des observations sont pré- 
sentées par MM. Carcopino et S. Reinach. 


me 


Prof. J. CARCOPINO (Paris). 


A PROPOS DE L’INTERPRETATION DE LA 
BASILIQUE DE LA PORTA MAGGIORE 


(Résumé). 


M. J. Carcopino, dirécteur par intérim de l’École française de 
Rome, analyse les plus récents travaux auxquels a donné lieu 
l'interprétation de la basilique souterraine découverte en 1917 
près de la Porta-Maggiore. 

Il retient la plupart des fines observations recueillies par 
M. Léopold ; mais, au lieu de les dresser à l'encontre de la théo- 
rie de M. Cumont, il est d’avis qu’elles en renforcent encore les 
positions inébranlables. L’hypogée de la Porte Majeure, con- 
struit, comme le pensent Gatti et Fornari, dans la première 
moitié du 1° siècle ap. J.-C., est l’œuvre d’une secte syncrétiste 
dont l’eschatologie se rattache aux religions dionysiaque et 
orphique, mais essentiellement, et avant tout, au Néopythago- 
risme. 

Il ne l’identifie pas avec un tombeau, comme fait M. Bendi- 
nelli : cet auteur, dont l’érudition est immense, a raison de res- 
tituer des amphores, pareilles à celles des stucs, au-dessus des 
socles qui s’enfonçaient jadis dans les trous dont le pavement 
n mosaique est aujourd'hui interrompu; mais rien ne prouve 
qu'il s'agisse d’urnes cinéraires. Ni l’enfouissement de l'édifice, 
ni son plan basilical, ni la trouvaille, sous son abside, de déchets 
sacrificiels, ne s'accordent avec sa destination funéraire. 

Suivant M. Carcopino, sa destination religieuse ressort, au 
contraire, de la signification du bas-relief central. D'après 
MM. Fornari et Cumont, ce bas-relief représente le départ de 
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l'âme pour les îles Fortunées. Selon M. Curtis, il représente le 
saut de Sappho à Leucade. M. Carcopino s’elforce de prouver. 
que les deux interprétations n’en font qu'une. M. Custis a vu le 
symbole sans le comprendre. MM. Fornari et Cumont l’ont 
compris sans le voir. 

En effet, comme M. Hubaux l'a établi dans un remarquable 
article du Musée belge, la Sappho de la basilique, comme la 
Sappho d'Ovide, vient chercher dans les flots de Leucade, non 
la mort, mais la lustration régénératrice qui transformera son 
âme. M. Hubaux s’est seulement trompé en rapportant ce plon- 
geon palingénésique à de prétendus mystères de Cotytto dont les 
invectives, sporadiques et stéréotypées, d’Horace, de Juvénal, 
et du faussaire du Catalepton ne suffisent pas à démontrer l’exis- 
tence à Rome, et qu'elles localiseraient, d’ailleurs, à l’autre bout 
de Rome, sous l’Aventin. M. Carcopino oppose à cette exégèse 
une phrase de Pline qu'on a eu le tort de laisser jusqu'ici en 
dehors d'un débat qu'elle lur paraît clore définitivement : et. 
Phaonem Leshium dilectum a Sappho : multa circa hoc non 
magorum solum vanilale sed Pythagoricorum (Pline, Nat. Hist., 
XXIT, 20). Cette affirmation du naturaliste, perdue au milieu de 
fiches de botanique, élimine non seulement Phaon — ®dwy, 
ie Brillant — figure transparente d’Apollon, père de Pythagore, 
mais l'épisode rituel du saut rédempteur de Leucade, de l’his- 
toire de la Sappho réelle. Surtout elle résoud l'énigme de la 
Basilique de la Porte Majeure ; c’est, à n’en pas douter, un sanc- 
tuaire fondé par ces Pythagoriciens qui avaient, en leurs mythes 
savants, élevé Sappho à la hauteur d’un symbole ; et après bien- 
tot deux mille ans, les idées que traduit ce symbole — celle 
d'une purification rénovatrice des initiés ; celle de leur suprême 
métamorphose, dans l’île bienheureuse du Soleil — Villuminent 
encore de leurs tremblantes clartés. 


M. LESCHI (Paris)! 


SUR UNE INSCRIPTION DE TERRACINE : 
CORRECTION A EPHEMERIS EPIGRAPHICA VIII, 
N° 632. 


(Résumé). 


M. Leschi reprend l'étude d'une dédicace à Isis Restitutrix se 
rouvant au Musée de Terracine et déjà publiée par Mommsen 
t M. Hülsen. Il corrige les lignes 5, 7 et 8, ajoute une 9° ligne 
t lit ainsi: Zsidi) Restitutri(ci) | L(ucius) Terentius | Stepha- 
us | Aug(ustalis) aras et | dromum pecu | nia sua d(onum) 
(edit) et | Anxorates ita po | s(u)er(unt) ex d(ecreto) d(ecurio- 
um) et pos| ticjum., 

Dromus est une transcription du grec edy0g et désigne une 
venue qui, d’après un texte décisif de Strabon (XVII, c. 805), 
récédait les temples égyptiens (un rappel des fouilles de Délos 
ait par M. Valois vient appuyer cette lecture). — L’ethnique 
{nxorates, que l’on ne trouve qu'ici, est formé d’Anxur, nom 
rec de Terracine. — Posticum désigne sans doute des latrines 
ubliques ; un texte de Clément d'Alexandrie (Protreplicus, 
V, 51, 1), signalé autrefois par M. Carcopino, prouve que l’on 
lacait volontiers des dédicaces aux déesses de la Santé (Resti- 
tric) dans ces endroits ; mais peut-être faut-il voir dans cette 
‘ligne rajoutée un graffitto de quelque contempteur de la divi- 


ité, 


4. M. Leschi n’ayant pu être présent au Congrès, sa communication est 


ie par M. Durry. 
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Prof. A. BAYET (Paris). 


LES SACRIFICES HUMAINS EN GAULE 


On admet communément que les sacrifices humains ont été 
très nombreux chez les Gaulois. Latins et Grecs en parlent à 
l’envi, et la férocité de nos aïeux devient à Rome un thème ora: 
toire. Les modernes acceptent la tradition antique, et de nos 
jours encore, on se plaît à montrer les victimes tombant innom 
brables, offertes à des Dieux brutaux par un peuple sanguinaire 

La religion gauloise était-elle à ce point meurtrière ? Je crois 
pour ma part, que dans les reproches qu’on lui adresse depux 
tant de siècles il y a une part énorme d’exagération. Les Gaulois 
comme d’autres peuples, ont immolé parfois des victime 
humaines. Mais une légende hostile, s'emparant d'un peti 
nombre de faits, les a démesurément grossis ; et la critique 
moderne, trop séduite par le désir de donner aux anciens Celte 
une sorte de grandeur farouche, ne s’est pas suffisamment tenu 
en garde contre cette légende. 

C’est du moins ce que je vais essayer de montrer en étudian 
tour à tour les Gaulois hors de la Gaule et les Gaulois ei 


Gaule. 


Chez les premiers, on ne signale que des sacrifices humain 
d'ordre guerrier, mais on les imagine innombrables. 

« Avant la bataille, écrit M. Jullian, les chefs cherchaien 
dans les entrailles des victimes l'expression de la colère ou d 
la faveur de leur maitre souverain; et, s'ils le jugeaient irrit 
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ontre eux, ils lui offraient comme victimes leurs femmes et 
ours enfants ainsi que Moab à son Dieu Baal »!. 

Le fait frappe, éveille l’idée d’effroyables hécatombes. Mais 
uels textes nous en garantissent l'exactitude ? On nous cite en 
out et pour tout un récit de Justin : au moment de livrer 
ataille à Antigone, qui marche contre eux avec toutes ses 
orces, des Gallo-Grecs immolent des victimes (Justin ne dit pas 
es victimes humaines) ; trouvant les présages défavorables, ils 
nassacrent leurs femmes et leurs enfants sperantes Deorum 
unas expiari caede suorum posse ; après quoi ils vont au com- 
at quasi scelere vitam victoriamque redemissent ?. 

On fait valoir que le témoignage de Justin est particulièrement 
ur, parce qu'il suit, dans son récit, Trogue-Pompée, Gaulois 
‘origine, et parce que l’idée de rachat exprimée par le mot 
edemissent est communément impliquée dans les rites sacrifi- 
iels 3. Seulement, le fait rapporté par Justin est absolument 
nique en son genre. Ce que l'histoire a conservé des anciens 
eltes, c'est surtout le souvenir de leurs exploits militaires : or, 
i au cours des guerres d'Italie, ni au cours des autres expédi- 
ions en Grèce et en Asie. on ne voit les Celtes immoler des vic- 
imes humaines avant le combat. Lisons de plus près le récit de 
ustin : ces Gallo-Grecs qui égorgent leurs femmes et leurs 
nfants se lancent aussitôt après dans un combat inégal où ils 
ont massacrés jusqu'au dernier. Est-il téméraire de supposer 
ue, s'ils ont tué les leurs, c'est précisément parce qu'ils pré- 
oyaient l’inévitable dénouement et voulaient leur épargner les 
orreurs de la servitude ? On dira: comment l’auraient-ils prévu ? 
fais justement, nous lisons dans Justin qu'Antigone, leur 
dversaire, était alors menacé par plusieurs ennemis. C’est par 
ne manœuvre hardie que, trompant Ptolémée et les Spartiates, 
| se porte brusquement avec toutes ses forces contre les Gau- 
is. Il est tout naturel que ceux-ci, stupéfaits de cette offensive 


4. Jullian, Histoire de la Gaule, I, p. 358. 

2. Justin, XX VI, 2. 

3. Voir Jullian, Revue des Et. anc., 1903, p. 20. MM. Hubert et Mauss, 
ont M. Jullian invoque le témoignage, disent bien « qu'il n'y a pas de 
icrifice où n’intervienne quelque idée de rachat » ; mais rien, dans les 
xtes qu'ils citent, ne rappelle cette immolation en masse de toutes les 
mmes et de tous les enfants. 
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prévoient le sort qui les attend. Si Justin disait nettement qu 
l’immolation des enfants et des femmes est de règle chez le: 
Gaulois quand les auspices sont défavorables, on pourrait san 
doute hésiter. Mais il ne dit rien de tel. Sans doute il présent. 
le massacre comme inspiré par un désir d’expiation et de rachat 
Mais cette interprétation religieuse du fait lui est peut-étr 
toute personnelle, et il la rend lui-même assez peu vraisemblabl 
en ajoutant que les Gaulois cèdent à un mouvement de fureur 
in furorem versi et à un transport de rage: tanta rabies fero: 
animos invaserat. En tout cas, il n'a garde de dire que de: 
immolations de ce genre soient conformes a l’usage. Ce sont les 
modernes qui, s’appuyant sur un fait unique et susceptible de 
plusieurs interprétations, imaginent un rite et Vattribuent aux 
Celtes. 

Aux sacrifices préliminaires s’ajouteraient des sacrifices pen- 
dant et après le combat : « Vainqueurs, ils lui apportaient (è 
leur Dieu) sa part de la victoire et surtout beaucoup de cadavres 
égorgés pendant et après la bataille et dont les tétes, transpor- 
tées au chant des hymnes, allaient orner le grand temple de la 
nation. » ! M. Dottin dit de même que les Celtes qui envahirent 
la Grèce « immolaient les captifs » ?. 

Je laisse de côté la question des têtes coupées qui ne nous 
intéresserait ici que si les Gaulois avaient l'habitude de décapi- 
ter les prisonniers, ce qu'aucun auteur ne déclare 8. Reste la 
question des immolations pendant et après la bataille. 

Un mot du comique Sopatros rapporté par Athénée dit que les 
Celtes « sacrifient aux Dieux » les prisonniers de guerre. Mais 


4. Jullian, I, 358. 

2. Manuel pour servir à l’étude de l'antiquité cellique, p. 1906, p. 414. 

3. Le transport d'une tête coupée dans un temple n’est indiqué qu'une 
fois par Tite Live, XXIII, 24. Un autre texte (X 26) parle de têtes suspen- 
dues au poitrail des chevaux. Mais aucun de ces deux textes ne dit qu'on 
ait coupé la téte à des prisonniers désarmés. Par contre, Justin (XXIV, 
5) dit nettement que Ptolémée est pris vivant par les Gaulois et qu'on lui 
coupe la tête. Mais ce n’est certainement pas en vertu d'une loi qui 
ordonne qu’on décapite ou qu’on immole tous les prisonniers ; car Justin, 
racontant le combat, écrit: celeri aut capti aut occisi. La tête de Ptolémée 
n'est, d’ailleurs, pas transportée dans un temple, mais promenée sur le 
champ de bataille pour épouvanter l'ennemi, 

4. Mot cité par Athénée, IV, 51. 
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in témoignage de ce genre, venant d’un ennemi, a peu de valeur. 
Aussi M. Jullian allégue-t-il trois autres textes, un de Silius, 
in de Pausanias, un de Diodore. 

Celui de Silius ne prouve rien. Au cours de la fameuse 
ataille où le consul Flaminius succombe, le chef boien Ducarius 
lit à ses compagnons de l’immoler aux mânes des braves Gau- 
ois tombés dans des combats précédents : 


Nec vos paeniteat, populares, fortibus umbris 
Hoc mactare caput... 


Mais il s’agit la de tuer un ennemi armé et en état de se 
léfendre ; ce n'est pas une immolation de prisonnier. Ajoutons 
que les vers de Silius parlent d’une offrande aux ombres, aux 
nânes, chose très romaine, et non d’une offrande à Teutatès. 
infin Flaminius tombe sous les coups de l’ennemi sans qu'il 
oit question d’aucun rite sacrificiel, 

Deuxième texte : Pausanias raconte qu'au cours de l’expédi- 
ion contre la Grèce, les troupes de Combutis et d'Orestorios 
nassacrent tous les hommes et les enfants mâles, y compris ceux 
ui sont à la mamelle?. Admettons qu'il n’y ait là aucune 
xagération. Où voit-on que ce massacre soit une immolation ? 
ausanias ne dit pas du tout que les victimes soient offertes aux 
heux ni que les Celtes aient l'habitude d’en user ainsi contre 
surs ennemis. Poursuivant son récit, il ajoute que les vainqueurs, 
près avoir massacré les hommes, violent toutes les femmes : 
avisera-t-on d’en conclure que ce soient là viols rituels impo- 
és par quelque Dieu guerrier ? 

Reste le témoignage de Diodore: un chef Galate victorieux 
hoisit, parmi les captifs, ceux qui sont les plus beaux et Îles 
lus forts, les fait couronner de fleurs et les offre en sacrifice 
ux Dieux ; les autres sont massacrés ?. 

Cette fois nous sommes bien en présence d’un sacrifice. Non 
seulement la déclaration de Diodore est formelle, mais il dit, en 
n autre lieu, que les Celtes se servent des captifs comme de 
ictimes qu'ils offrent aux Dieux ‘. 


Silius, V, 652-653. 
Pausanias, X, 22, 3. 
Diodore, XXXI, 13. 
Diodore, V, 32, 6. 
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Mais, d'abord, l’histoire du chef Galate ne prouve pas que les 
Celtes offrent aux Dieux fous leurs prisonniers : elle prouve 
même le contraire, puisque, parmi les captifs quelques-uns seu- 
lement sont sacrifiés, tandis que les autres sont massacrés. 

Deuxième fait à retenir: nous sommes chez des Celtes en 
contact avec la Grèce, et les deux détails que donne Diodore : 
choix des prisonniers les plus beaux, couronnement des vic- 
times, rappellent des usages helléniques. 

Troisième remarque : Diodore, qui dit ailleurs que les Celtes 
immolent leurs prisonniers et qui devrait par suite trouver l'acte 
du chef Galate tout à fait normal, le cite comme un trait « d’ex- 
tréme insolence ». 

Enfin et surtout cette histoire est, comme celle de Justin, 
unique en son genre. Non seulement Diodore lui-méme, qui 
semblait devoir citer mille faits analogues, n’en cite pas un seul. 
Mais les autres écrivains antiques observent le même silence. 
A qui fera-t-on croire, si les Gaulois avaient vraiment l'habi- 
tude de massacrer tous les captifs, que Tite-Live aurait oublié de 
signaler un fait qui touchait si vivement les Romains? Pour- 
tant il n’en souffle pas mot. C'est sans aucun étonnement qu'il 
nous montre les Celtes faisant des prisonniers !. 

Conclura-t-on du seul récit de Diodore que les Gaulois hors 
de Gaule ont l'habitude d’immoler tous leurs prisonniers ? Une 
légende lancée par leurs ennemis, — ou plutôt par quelques-uns 
de leurs ennemis, et que les Romains eux-mêmes ne semblent 
pas avoir prise au sérieux *, — sera-t-elle, aux yeux de l’his- 
toire, solidement étayée sur ce fait unique ? Les modernes en ce 
cas seraient en retard sur leurs devanciers. Sans parler du scep- 


1. Tite Live, XXIII, 24, XXXI, 21 ; cf. Justin, XXIV, 5 : ceteri aut capti 
aut occisi. 

2. Ce qui me porte à croire que les Romains ne prenaient pas la légende 
bien au sérieux, c’est le double langage que Tite Live prête à Manlius. 
Près d’attaquer les Galates, il explique à ses soldats que ces Galates ont 
bien perdu en Asie l'humeur farouche de leurs ancêtres (XXXVIII, 17). 
Mais, lorsqu'il demande le triomphe, il décrit en termes pathétiques le 
malheureux sort des peuples d'Asie terrorisés par les Galates cum viz ridi- 
mendi captivos copia esset et mactatas humanas hostias immolatosque liberos 
suos audirent (XXXVIII, 47). Inutile de dire que, dans le récit de la cam- 
pagne, il n'est pas question une seule fois de ces immolations de prison- 
niers. Le vix suffit d’ailleurs à mettre le lecteur sur ses gardes. 
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cisme de Fréret, de Sigrais disait, au xv siècle, et précisé- 
rent à propos du texte de Diodore : prenons garde « d’imputer 
ux nations entières le crime de quelques particuliers » !. Bello- 
uet de même écrivait: de ce qu'Henri V a fait égorger ses pri- 
onniers après Azincourt, qui s’aviserait de conclure que c'était 
ine coutume anglaise de massacrer tous les captifs ? ? Vainement 
bjecterait-on que le chef Galate offre un « sacrifice ». Ce sacri- 
ice peut être la cause d’un vœu tres exceptionnel. A la bataille 
lu Métaure, Polybe nous montre les Romains égorgeant les 
xaulois endormis comme on immole des victimes, ‘zoewy 
porwy 3. J'imagine qu'un écrivain Gaulois, s’autorisant de cet 
xemple, ait écrit: les Romains avaient l'habitude d’immoler 
eurs ennemis désarmés ? Serait-il sage de l'en croire? Rap- 
yelons-nous les légendes que la guerre fait brusquement éelore 
t qui prêtent à l'ennemi l'habitude de couper les mains aux 
nfants ou de crever les yeux aux blessés. 


II 


Donc, chez les Gaulois hors de la Gaule, rien ne prouve l’exis- 
ence de sacrifices humains offerts aux Dieux de la guerre. 

Passons aux « Gaulois en Gaule ». A ceux-ci, l’on prête 
l'abord les mêmes usages qu'à leurs prédécesseurs. On leur 
ttribue, par surcroit, l'habitude d'immoler d'innombrables vic- 
imes humaines en temps de paix. 

Considérons d’abord les sacrifices guerriers. 

« Chez eux, dit M. Jullian, les victimes tombaient plus nom- 
yreuses au moment des entrées en campagne » “. Sur quoi repose 
ette assertion ? 

Voici d’abord un texte de César : ...quique in praeliis pericu- 
isque versantur aut pro victimis homines immolant aut se 
mmolaturos vovent administrisque ad ea sacrificia Druidibus 
tuntur, quod pro vita hominis nisi hominis vita reddatur non 
osse aliter deorum immortalium numen placari arbitrantur ; 


4. Considérations sur l'esprit mililaire des Gaulois, P. 1774. 
2. Belloguet, p. 98. 

3. Polybe, XI, 3. 

4. Jullian, II, 200. 
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publiceque ejusdem generis habent instituta sacroficiata Peut-on 
conclure d’une telle phrase que « l’entrée en campagne » est 
signal d’hécatombe? Elle signifie seulement, ce me semble, que 
ceux qui, au cours d'un combat, se trouvent exposés à quelque 
péril exceptionnel et pressant, immolent une victime humaine ou 
font vœu d'en immoler une, afin de racheter une vie qui, vu le 
danger, leur paraît perdue. Si chaque combattant, au moment 
d'aller s'exposer au hasard des combats, faisait, à tout hasard, 
tomber une victime, les grandes guerres comme celle où Vercin- 
gitorix entraîne la plus grosse partie de la Gaule seraient le 
signal d’hécatombes qui ensanglanteraient le pays entier, et 
César ne manquerait pas sans doute de signaler un usage aussi 
extraordinaire à ses yeux. Or, nulle part, il ne signale rien de tel, 
Nous trouvons iei le même contraste qui nous a frappés en étu- 
diant les textes relatifs à la religiosité gauloise : la phrase du 
livre VI, c'est-à-dire celle qui fait partie de la description 
livresque, fait allusion, en termes vagues et horrifiants, à des 
sacrifices guerriers : mais lorsqu'on lit le reste des Commentaires, 
c'est en vain qu'on y cherche un exemple d'immolations de ce 
genre. 

Aussi M. Jullian allègue-t-il deux autres textes: 1° au début 
de sa campagne, Vercingétorix, si l’on en croit César, fait périr 
par le feu des coupables? ; 2° Lucain écrit : 


Et vos harbaricos ritus moremque sinistrum _ 
Sacrorum, Druidae, positis repetistis ab armis 8. 


Seulement il n'y a pas un mot dans César qui invite à suppo- 
ser que les exécutions ordonnées par Vercingétorix soient des 
sacrifices. De ce qu'un chef, qui sent son pouvoir encore mal 
affermi, essaie d'intimider, par quelques exemples, tièdes et 
traitres, il ne s'ensuit pas que les Dieux demandent des victimes 
humaines au moment de l’entrée en campagne. 

Pour ce qui est des vers de Lucain, j'imagine que M. Jullian 
les traduit : « Et vous, Druides, vous avez repris vos rites bar- 
bares et l'usage sinistre de vos sacrifices au moment de reprendre 
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les armes, » Mais, comme l’a remarqué M. Salomon Reinach, 
« cela est inadmissible ; car, suivant César (B.G., VI, 14), les 
Druides étaient exempts de service militaire. Lucain n’a pu s’y 
tromper. Done positis ab armis signifie: par suite de la suspen- 
sion des hostilités. De méme que César empéchait les Bardes de 
chanter en paix, il faut croire qu’il génait la célébration des rites 
druidiques !. » Mais alors il devient impossible d’alléguer les 
vers de Lucain pour prouver que les victimes « tombaient plus 
nombreuses au moment des entrées en campagne ». 

Les Gaulois en Gaule ont-ils du moins l'habitude de massacrer 
à titre de victimes tous leurs prisonniers? On la leur attribue, 
ainsi qu'aux Gaulois hors de Gaule. « On égorgeait comme vic- 
times tous les ennemis soit dans le combat, soit après la 
bataille 2». Mais ici encore, deux textes seulement. 

L'un est celui de Diodore, que nous avons déjà vu: les Celtes 
se servent des prisonniers comme de victimes’. Je ny puis 
voir, pour ma part, que l'écho d’une légende hostile. Mais il y a 
plus. Si l'on se reporte au paragraphe où figure cette phrase, on 
voit qu'il est bien difficile de savoir au juste à qui elle s’ap- 
plique. Diodore commence par faire une distinction entre les 
Celtes et les Galates, les Galates étant ceux qui demeurent 
au-dessus de la Celtique. Cela dit, il déclare: de ces peuples 
les plus sauvages sont ceux qui habitent sous les Ourses et dans 
le voisinage de la Scythie ; on dit que ce sont ces peuples qui, 
s'appelant d’abord Cimmériens, ont pris plus tard le nom de 
Cimbres ; ce sont eux qui ont pris Rome et Delphes et qui ont 
donné naissance au peuple helléno-galate. Ils se font des prison- 
niers de guerre des victimes pour honorer les Dieux. Dans cette 
confusion entre Germains, Gaulois et Galates, je ne vois pas 
qu il soit possible d’attribuer l'usage indiqué aux Gaulois, encore 
moins aux Gaulois en Gaule. 

Quant a César, il écrit : cum superaverunt, animalia capta 
mmolant 4. Dans l'édition Benoît et Dosson, ces mots sont, en 


ffet traduits : « des êtres vivants, hommes ou animaux ? ». Mais 
4. Cultes, etc., I, p. 215. 

2, Jullian, II, 158. 
SENO 
4. VI, AT: 
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ce qui autorise cette traduction, n’est-ce pas surtout l'idée pré- 
conçue que les Gaulois avaient l’usage d’immoler leurs prison- 
niers ? Assurément le mot animal, en latin comme en français, 
désigne souvent tout être animé. Mais souvent aussi il a un sens 
restreint. Comment expliquer que César se serve d’un mot aussi 
neutre et ambigu pour désigner un usage à ses yeux si extraor- 
dinaire et qui intéresse si vivement ses soldats? Un peu plus 
loin, parlant des funérailles gauloises, il distingue parfaitement 
entre les animaux, qu’on immole encore de son temps, et les 
hommes qu’on immolait aux temps anciens, et il appelle les pre- | 
miers animalia. L’hésitation serait pourtant permise si, en lisant 
les Commentaires, on voyait, fùt-ce une fois ou deux, les Gau- 
lois immoler tous leurs prisonniers. Seulement on ne voit rien 
de tel. Au livre I, des Germains se montrent soucieux de tuer 
un captif conformément aux rites établis!. Mais nulle part il 
n'est question de rien de semblable chez les Gaulois. Voilà done 
un général romain, faisant campagne en Gaule, soucieux, nous 
le savons, de justifier aux yeux de ses concitoyens cette guerre 
de conquête et qui, voyant, après chaque combat, les Gaulois 
massacrer tous leurs prisonniers, oublie chaque fois de signaler 
le fait ! — C'est, dira-t-on, que la chose va de soi, — Soit. Mais 
alors, quand Titurius vaincu engage des négociations avec 
Ambiorix, en vue d'obtenir vie sauve pour lui et les siens, com- 
ment César n’a-t-il pas un mot pour s'étonner de cette surpre- 
nante candeur ? Comment Titurius lui-même, qui n’est pas en 
Gaule un nouveau venu, ignore-t-il ce qu'il a dû voir vingt fois 
de ses yeux, ce que tous les lecteurs des Commentaires sont 
censés savoir ?? Enfin, voici, dans le récit de César, des soldats 
romains faits prisonniers par les Gaulois, travaillant pour eux, 
leur obéissant #: comment César n'a-t-il pas un mot pour s’éton- 
ner qu'ils aient survécu dans ce pays où soi-disant les Dieux 
réclament tous les captifs? Comment écrit-il, sans marquer la 
moindre surprise, que les Eduens révoltés font de leurs prison- 


i. BG, 1.33. 
2. Titurius demande à Ambiorix B.G., V, 36 ut sibi militibusque parcal. 
3. Les Gaulois qui assiègent Q. Cicéron imitent certains procédés 
romains, grace à ceux quos de exercitu habebant caplivos. V, 42. 


4. Vercingétorix fait parler des prisonniers auxquels il a fait la leçon, 
Wh, 220), 
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iers des esclaves, Romanos in servitutem abstrahunt 1 ? Com- 
rent fait-il dire à ces mêmes Eduens que leurs enfants sont 
éduits à l'esclavage par les Helvètes, in servilutem abduci? 

Contre tous ces témoignages précis peut-on retenir une 
aterprétation possible du mot animalia ? Je ne le crois pas. 

C'est à tort qu’on représente les Gaulois comme tenus ou cou- 
umiers d'offrir à leurs Dieux des victimes humaines au moment 
engager uhe guerre ou un combat. C’est à tort qu’on les repré- 
ente immolant tous leurs prisonniers. Il est vrai que quelques- 
ms de leurs ennemis en ont fait courir le bruit; mais, qu'il 
‘agisse des Gaulois hors de Gaule ou des Gaulois en Gaule, 
’est la légende pure. 

Passons aux sacrifices humains autres que ceux du temps de 
uerre. Qu'il y en ait eu, je ne crois pas qu'on puisse en douter. 
fais était-ce chose très rare ou, au contraire, très fréquente ? 
sien que beaucoup d’historiens aient répondu sans hésiter à cette 
uestion, elle vaut d’être examinée. 

D’après M. Jullian, les sacrifices de ce genre sont très nom- 
reux. En temps de paix comme en temps de guerre, « ce qu'ils 
es Dieux) aimaient toujours le plus, c'était la vie humaine ? ». 
yn leur offrait des victimes: 

1° quand un homme tombait malade ou courait un danger ; 

2° en cas de péril public « et cette fois il fallait que les vic- 
mes fissent nombre » ; 

3° en vue d'obtenir de bonnes récoltes, et, pour cela, il fallait 
ffrir aux Dieux « une part plus grande encore ». 

4° au moment des assises carnutes, et c’est là qu’on offre aux 
jeux « d’énormes holocaustes d'êtres humains » 3. 

Enfin, une dernière preuve de la fréquence des sacrifices 
umains se tire de ce que chaque Dieu a ses préférences en la 
atière. « Esus demandait que l'on pendît ses victimes à des 
‘bres; le dieu de la foudre, Taran, aimait les bûchers ; en l’hon- 
eur de Teutatès on asphyxiait les misérables en les renversant 
ans une cuve pleine d’eau. Les condamnés étaient enfermés 
éle-méle avec des animaux dans un colossal mannequin d’osier, 


+. VII, 42. Exception, dit M. Jullian, II, 65, note 8. Mais César ne le dit 
as. 

2, Jullian, IL, 198. 

Bee bid... p. tos et 102. 
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de bois et de foin, et on mettait le feu à cette masse de chair, 
D'autres périssaient par crucifixion, à coups de flèches ou d'un 
coup d'épée. Un rituel déterminait sans doute les cas qui exi- 
geaient l'emploi de tel vu tel mode de meurtre sacré. C'était un 
jardin des supplices effroyable et varié que les abords de la 
demeure d’un Dieu »!. 

Tous ces faits accumulés donnent bien l'impression d’une 
morale particulièrement irrespectueuse de la vie humaine. Mais 
reprenons-les un à un. 

Quand un homme tombe malade ou court un danger à la 
guerre, on offre aux Dieux, pour racheter sa vie, un sacrifice 
humain. — Cet usage est attesté par César et par lui seul. Et il 
ne signale pas, dans tous ses Commentaires, un seul sacrifice de 
ce genre. Qu'il y en ait eu, je veux bien l’admettre. Mais s'ils 
avaient été fréquents, comment croire qu'aucun autre historien, 
qu'aucun voyageur n'en eût rien dit ? 

En cas de péril public la cité fait de même, et cette fois « il 
fallait que les victimes fissent nombre ». — Ici encore, un seul 
témoignage, celui de César; et, ici encore, il n'est pas fortifié 
par la lecture des Commentaires. C'est au cours de la guerre de 
l'indépendance que les Gaulois courent le plus grand péril de 
leur histoire. Or, aucun des peuples attaqués par César nest 
signalé par lui comme immolant des victimes, même aux 
moments les plus critiques. Quand les cités vaincues se résignent 
à implorer César, on ne les voit pas essayer de se concilier par 
des holocaustes la faveur divine. Quand Critognat, dans son 
fameux discours d’Alésia, conseille aux assiégés de tout faire 
plutôt que de se rendre ou de se faire glorieusement et vaine- 
ment massacrer, il dit : mangeons de la chair humaine : il ne dit 
pas: offrons-en aux Dieux. La phrase de César n’est done pas 
celle d’un témoin. Quant aux derniers mots de Jullian: « et cette 
fois il fallait que les victimes fissent nombre »* ils ne se justifient 
que par une lecture toute personnelle du texte de César, lecture 
qui ne va pas sans difficultés ?, 


4. Jullian, Il, p. 159. 

2. M. Jullian fait de alzile sujet de habent. En français : les Gaulois sacri- 
fient parfois des hommes pour racheter leur vie, Chez d'autres, des sacri- 
fices analogues se font au nom de la cité ef ils ont des mannequins d’osier 
d'une grandeur immense qu'ils remplissent d'hommes, etc. A vrai dire, cela 
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« Désirait-on de bonnes récoltes ? On devait offrir aux Dieux 
une part plus grande encore » !. — Le seul texte allégué est 
celui de Strabon ?. Mais Strabon dit seulement que les Druides 
jugent les affaires de meurtre, « et quand il y en a abondance, 
ils estiment qu'il y a abondance aussi pour le pays ». Comme on 
voit, ce n'est pas le grand nombre des condamnations à mort 
qui est signe d’abondance, mais bien le grand nombre des pro- 
ces. Aussi M. Jullian suppose-t-il que Strabon «a oublié, en 
transcrivant Posidonius (?) le passage où celui-ci parlait des 
condamnations qui suivaient ces procès ? » ; passage que, par 
contre, César et Diodore auraient copié‘. Seulement les deux 
textes de César et de Diodore, s'ils parlent bien des immola- 
tions de criminels, ne font aucune allusion à un rapport entre 
immolations et moissons. C’est done en somme sur une omis- 
sion présumée de Strabon que se fonde l’idée de M. Jullian. 
Cette présomption est-elle du moins très forte? On peut en 
douter. Qui dit « affaire de meurtre » ne dit pas nécessairement 
condamnation à mort, d’abord parce que, d’après M. Jullian 
ui-même, « les meurtriers de citoyens n'étaient condamnés qu'à 
exil »?, en second lieu parce qu'il est fort possible que les 
Druides aient eu pour rôle de fixer le montant des compositions. 
Du texte de Strabon il résulte done que les Gaulois voyaient un 
apport entre le nombre des « affaires de meurtre » soumises 


implique pas une idée d’hécatombe, parce qu'un mannequin « d'une gran- 
leur immense » contient sans doute tout au plus trois ou quatre hommes ; 
+ on ne sait pas s’il y a pour une cité plusieurs mannequins, Néanmoins 
1 est possible qu'il y en ait eu plusieurs. La traduction de M. Jullian est 
éduisante, et je n’oserais, pour ma part, la rejeter sans hésitation. Mais si 
lii est le sujet de habent, on ne voit pas bien pourquoi le mot est ainsi 
ejeté à la fin de la phrase. Cela ne s’expliquerait que si César voulait insis- 
ér lourdement sur le fait que les peuples qui offrent ces sacrifices publics 
le sont pas les mêmes que ceux qui offrent des sacrifices de rachat à 
tre privé, Mais alors, on ne comprendrait pas qu'insistant ainsi sur cette 
ualité, César ne dit pas quels étaient les peuples qui suivaient le premier 
sage, quels étaient ceux qui suivaient l’autre. 

4. Jullian, I, p. 158. 

2. Strabon, IV, 4, 4. 

3. Jullian, II, 102, note. 

4. Les textes de César et de Diodore sont BG., VI, 16, 5 et Diodore V, 
2, 6. 

5. Jullian IT, p. 57. 
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aux Druides et la beauté des moissons ; mais c’est hypothèse 
gratuite ! que de remplacer le mot : affaires de meurtre, par le 
mot : immolations de coupables. J'ajoute qu'il n'appartient pas 
aux hommes, à supposer que ces immolations aient lieu, d'en 
accroître ou d’en diminuer le nombre ; le nombre des meurtriers 
étant indépendant de la volonté des Druides ®. 

Reste le gros argument: « D’énormes holocaustes d'êtres 
humains » étaient présentés aux Dieux à des dates fixes : « Les 
assises carnutes étaient le temps des hécatombes de crimi- 
nels 3. » 

Ce fait, à lui seul, éclairerait vivement la morale gauloise. 
Aussi s’est-on efforcé de le bien établir. 

Y a-t-on réussi ? — M. Jullian déclare lui-même, à propos de 
ces hécatombes dont la grande assemblée carnute aurait été 
l’occasion, que cela n’est nulle part « explicitement indiqué ». 
Mais cela résulte, ajoute-t-il : 

1° de ce qu'un pays de la Gaule (et ce ne peut être que le 
pays carnute) était regardé, semble-t-il, comme celui des sacri- 
fices humains faits aux grands Dieux ; 

2° de ce que tous les criminels servaient de victimes ; 

3° de ce que les Druides avaient seuls qualité pour présider à 
des sacrifices ; 

4° de ce que ces sacrifices ou exécutions paraissent avoir eu lieu 
à un moment déterminé de l’année avant la fin des moissons *. » 

A Vappui du premier argument, M. Jullian cite les vers 
célèbres de Lucain : 

Et quibus immitis placatur sanguine diro 
Teutates horrensque feris altaribus Hesus 
Et Taranis scythicae non mitior ara Dianae *. 


1. M. Jullian cite la théorie de MM. Mauss et Hubert sur les sacrifices 
destinés à « fixer dans le sol un esprit qui la féconde » (Essai sur le sacri- 
fice, année sociologique, 1898, p. 112). Mais la question fest pas d’inter- 
préter les sacrifices agraires des Gaulois, mais bien de savoir s'ils exis- 
taient. La relation entre les procès (sans exécutions) et l'abondance des 
récoltes peut s'expliquer par le fait que quand il y a plus de terres culti- 
vées et ensemencées, ily a aussi plus de crimes provoqués par le désir de 
s'approprier ces terres. 

2. Jullian, t. II, p. 158. 

3. Ibid., p. 102, note 1. 

4. Ibid. 

5. Pharsale, I, 444-446, 
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Comme ces vers se trouvent au milieu d’une énumération des 
principaux peuples gaulois, les mots ef quibus désignent, selon 
toute vraisemblance, un de ces peuples, partant un pays. Main- 
tenant comment affirmer que « ce ne peut être que le pays car- 
nute » ? La supposition est admissible, si l’on admet au préalable 
que Teutatés est le dieu national des Gaulois, parce qu'il est 
naturel que le culte du dieu national soit célébré dans la région 
qui passe pour être le centre de la Gaule. Cette théorie est, 
comme on sait, celle de M. Jullian. Mais il s’en faut que tous 
l’aient acceptée. Lefèvre voyait dans le texte de Lucain un 
témoignage « qui ne peut être contesté ! ». Mais M. Dottin dit 
plus prudemment que les trois Dieux dont parle Lucain sont 
« sans doute gaulois » ?. Enfin M. Reinach, loin de voir en Teu- 
tatès, Hesus et Taranis une triade panceltique, fait d'eux « les 
divinités de certains peuples habitant entre la Seine et la 
Loire » 3 et son argumentation est presque convaincante. Si on 
se range à son avis, les sacrifices offerts aux trois Dieux, loin 
d’étre offerts au nom de toute la Gaule, au moment des assises 
carnutes, seraient offerts par un peuple gaulois particulier à ses 
Dieux propres, — et du fait que Lucain signale cette particula- 
rité on pourrait presque conclure qu’on n'en retrouvait pas 
l'équivalent chez les autres nations gauloises. 

Deuxième argument : tous les criminels servaient de victimes. 
M. Jullian allègue le témoignage de Diodore et celui de César. 
César ne dit pas exactement que tous les criminels servent de 
victimes, mais enfin il dit que les prêtres qui offrent des sacri- 
fices humains aiment mieux comme victimes les criminels et ne 
sacrifient des innocents qu'à défaut de criminels f. Diodore dit 
que l'usage est de garder « les malfaiteurs » pendant cing 
années et de les sacrifier à l'expiration de cette période quinquen- 
nale ©. Cela fait-il nécessairement d'énormes holocaustes ? On 
peut en douter, puisque César reconnait que les « ressources en 
criminels » peuvent venir à manquer. Néanmoins on envisage- 


4, A. Lefèvre, Les Gaulois, P. 1900, p. 132. 
2. Dottin, La religion des Gaulois (Rev. de UVhist. des rel., P. 1898 


3. Cultes, etc., I, 214 s. 
4. BG., VI, 16, 5. 
5. Diodore, V, 32 6. 
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rait forcément des chiffres élevés, s’il était prouvé que tous les 
criminels sont soigneusement conservés en vue de l'assemblée 
carnute. M. M. Jullian lui-même est bien forcé de reconnaître 
qu’ «il a pu y avoir des exécutions dans la cité même !. » En 
fait, de tous les condamnés dont il est question dans les Commen-- 


€ 


tatres, aucun n'est réservé pour un holocauste à date fixe. Le 
mot de César sur les victimes innocentes donne bien à croire 
que, pour certaines cérémonies, il y a un nombre minimum 
exigé par le rituel; mais rien ne nous permet d'imaginer ce 
nombre, de dire, par exemple, cent plutôt que cinq ; et rien non 
plus ne nous permet de dire que ces cérémonies aient un rap- 
port quelconque avec l'assemblée carnute. 

Troisième argument : les Druides ont seuls qualité pour pré- 
sider à des sacrifices. — César, Strabon et Diodore s'accordent 
à l'affirmer?. Mais je ne vois pas en quoi cela prouve qu'il y ait 
des hécatombes de victimes aux assemblées carnutes. 

Dernier argument: les sacrifices ou exécutions paraissent 
avoir lieu à un moment déterminé, avant la fin des moissons ou 
à l'expiration d'une période quinquennale. — Qui dit : avant la 
fiu des moissons, ne dit pas : à l’assemblée carnute. Au reste, 
le texte qu’allégue ici M. Jullian est de Strabon qu’on a vu plus 
haut et qui ne prouve rien du tout, puisqu'il ne parle ni d’im- 
molations ni même d’exécutions. Reste le texte de Diodore sur 
les criminels qu'on n’exécute qu'au bout d’une période de 
cing années. Il est net. Par contre, on ne sait pas nettement à 
quel peuple il s'applique. Admettons qu'il s'agisse des Gaulois : 
qu'en conclure ? L'assemblée carnute se tient une fois par an : si 
les holocaustes n’ont lieu qu’une fois tous les cing ans, c’est que 
l'assemblée n'en est pas par elle-même l’occasion. 

Dira-t-on que les hécatombes ont bien lieu au moment de 
l'assemblée carnute, mais seulement une fois sur cing? L’hypo- 
thèse, cette fois, ne s’appuierait plus sur aucun texte. Et puis 
comment admettre, si on garde cing ans durant les criminels 
dans la Gaule entière, qu'on puisse, le moment venu, manquer 
de victimes ? 

Comme on voit, les arguments de M. Jullian sont loin d'être 


4. II, 102, note 4. 
2. B. G., VI, 13 ; Diodore, V, 31; 4; Strabon, IV, 4, 5. 
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décisifs. Dans l’état actuel de nos connaissances, rien n’invite a 
croire que « d'énormes holocaustes » de victimes humaines soient 
offerts aux Dieux, ni au moment des assemblées carnutes, ni 
même à date fixe. 

Le grand nombre des sacrifices résulte-t-il du moins du fait que 
chaque Dieu exige et a « ses » victimes, matériellement recon- 
naissables au mode d’immolation ? Évidemment, s’il était bien 
prouvé qu'il y a autant de formes de sacrifice que de divinités, 
on serait conduit à conclure à l'existence de rituels composant 
tout un formidable « jardin des supplices ». Mais la preuve fait 
défaut. 

L'emploi du pal, des flèches, de la crucifixion est signalé par 
plusieurs textes ; mais ces textes ne disent pas que tel ou tel 
mode d'immolation soit réservé à tel Dieu plutôt qu'à tel autre !, 
La diversité peut s'expliquer par des habitudes locales, des tra- 
ditions propres aux différents collèges sacerdotaux, ou encore 
par le désir que le procédé d'exécution réponde au crime commis. 

Ce n'est qu'en ce qui concerne Esus, Taran et Teutatès qu'on 
peut parler de supplices spécialisés, Teutatès préférant la mort 
par immersion, Esus par pendaison et Taran par le feu ?. Mais 

comment connaissons-nous ces préférences ? Par un seul texte. 
Et quel texte! Des scholies de Lucain * dont les auteurs ne 
disent pas à quelles sources ils ont puisé ! 

Ces scholies, considérées en elles-mémes, sont-elles du moins 
claires, nettes ? Il s’en faut. M. Salomon Reinach a magistrale- 
ment démontré qu’en ce qui concerne l'identification des trois 
divinités celtiques à des divinités romaines, elles trahissent un 
désaccord entre deux écoles #. Cette dualité n'est pas moins nette 
en ce qui concerne les sacrifices. 

Voici Teutatès : un des scholiastes, l'identifiant à Mercure, 
écrit : Teutates Mercurius sic apud Gallos placatur : in plenum 


1. Crucifixion (ou pal) et flèches, Strabon IV, 4, 5, Diodore V, 32 6 dit 
que les Galates avaszxokortiKovst les malfaiteurs. Strabon précise que ces 
sortes d’immolations ont lieu dans des temples. 

2. Jullian, II, p. 159. 

3. M. Annaei Lucani commenta bernensia, 6d. H. Usener, Leipzig, 1869, 
p. 32, sur I, v. 445. (Corrections du texte dans Tourneur, Le Musée belge, 

REL902, p.11). 

4. Cultes, etc., I, p. 208 s. 

Congrès. Histoire des Religions. — I. 13 
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\ 
semicupium homo in caput demittitur ut ibi suffocetur. Les vic- 
times sont plongées dans un chaudron et asphyxiées os 

Mais on lit dans les mêmes scholies: item aliter ewinde in 
aliis invenimus: Teutates Mars sanguine diro. placatur, swe 
quod praelia numinis ejus instinctu administrantur, sive quod 
Galli antea soliti ut aliis Diis huic quoque homines immolare. 
Donc, alors que la première école tient qu'on offre à Teutatès 
des victimes asphyxiées dans un chaudron, la seconde croit 
que les soi-disant victimes sont tout simplement les guerriers 
qui meurent dans les combats. Peut-être pourtant, ajoute le 
scholiaste, y avait-il des immolations, anfea ; mais sa seule rai- 
son de le supposer, c’est l’idée que les Gaulois offraient à d’autres 
Dieux des victimes humaines. De chaudron, d’asphyxie, plus un 
mot. 

Peut-on de ces textes contradictoires conclure avec assurance 
qu’ « en l'honneur de Teutatès on asphyxiait les misérables en 
les renversant dans une cuve pleine d’eau » ? — C'est, pour le 
moins, beaucoup de hardiesse. 

Passons à Esus, même contradiction. La scholie déclare 
qu’Esus est Mars et ajoute : sic placatur : homo in arbore sus- 
penditur usque donec percussor ? membra digesserit 3. Mais on 
lit, et toujours dans les mêmes scholies ; Hesum Mercurium 
credunt siquidem a mercatoribus colitur. Ainsi ce texte unique 
dit tour à tour qu’Esus est Mars et qu'il est Mercure ; il déclare 
qu'on lui offre des victimes pendues et mises en pièces, et il ne 
souffle pas mot de victimes ! 

Passons à Taran : la première tradition rapportée par le scho- 
haste l’identifie à Dispater 4 et lui réserve des victimes brilées 
dans un récipient en bois : Taranis Ditis pater hoc modo apud 


1. C'est sans doute de cette tradition que s’inspiren& Minucius Felix et 
lertullien (textes cités par Reinach, Cultes, ete., I, p. 208, note Ws 

2. Leçon donnée par Tourneur, Le Musée belge, 1902, p. 774 

3. La seconde partie de ce supplice la dilaceratio se retrouve dans la 
légende de l'ile des Bacchantes qui, dit M. Reinach « éveillait déjà le scep- 
ticisme de Strabon » et dérive en droite ligne de « quelque fiction A déter- 
miner », Culles, etc., I, 202. Je ne puis voir l'application d'un rite dans la 
vengeance de Britomaris qui met en pièces des ambassadeurs romains. 


2 


4. Ou tout au moins l'en rapproche : les mots Ditis paler ne sont pas 
faciles à traduire, 
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208 placatur : in alveo ligneo aliquot homines cremantur. Mais, 
l'après une seconde tradition, rapportée par les mêmes scholies, 
redunt... el praesidem bellorum et caelestium Deorum maxi- 
mum Taranin Jovem adsuetum olim humanis placari capitibus 
nunc gaudere pecorum. Taran reçoit des victimes brùlées, à 
moins qu'on ne lui ait jadis, à ce que quelques-uns croient, offert 
des têtes d'hommes. | 

Donc, même en ce qui concerne Teutatès, Esus et Taran, il 
est impossible de dire que chacun d’eux avait ses préférences 
en matière de sacrifices humains. 

Sommes-nous du moins renseignés exactement sur le plus 
célèbre de ces sacrifices, sur les fameux mannequins d’osier dans 
lesquels on plaçait des victimes destinées à périr par le feu? 
Quatre textes nous les font connaître : 

1. César écrit: alii immani magnitudine simulacra habent, 
quorum contexta viminibus vivis membra hominibus complent, 
quibus succensis circumventi flamma exanimantur homines !. 

2. D'après Strabon, « on dit » que les Celtes fabriquent « un 
colosse de foin et de bois, y jettent des animaux domestiques, 
des animaux sauvages et des hommes et brilent le tout » ?. 

3. Diodore, apres avoir dit que les Celtes gardent les malfai- 
teurs pendant cing ans, puis les tuent, äjoute: quelques-uns 
font le méme usage des animaux pris à la guerre; ils les tuent 
avec des hommes ou les brùlent ou les font périr en d’autres 
supplices °. 

5. Le scholiaste de Lucain, dont on vient de lire le texte, 
dit qu'en l'honneur de Taran on brüle des victimes. in alveo 
ligneo. 

Comme on voit, ces quatre textes sont en désaccord sur des 
points importants. Trois d'entre eux parlent du trait qui est resté 
célèbre, de l’objet dans lequel sont placées les victimes. Diodore, 
par contre, n'y fait pas allusion. Des trois premiers textes l'un 
dit : les mannequins sont en bois tressé et de forme humaine, le 
second dit : ce sont des colosses de foin et de bois ; le troisième : 
ce sont des récipients en bois. 


1. B. G., VI, 16. César ajoute, immédiatement après cette phrase, que 
les Dieux préfèrent comme victimes les criminels. 

2. Strabon, IV, 4, 5. 
3. Diodore, V, 32, 6. 
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Passons aux victimes: d’aprés César et le scholiaste de 
Lucain, les victimes sont uniquement des victimes humaines. 
D'après Strabon, ce sont des animaux domestiques et sauvages 
et des hommes. D'après Diodore, ce sont des hommes et des 
animaux: pris à la guerre. Ainsi le fait quia si vivement frappé 
l'imagination des modernes, le mélange des hommes et des ani- 
maux est attesté par deux auteurs sur quatre. Seul, enfin, César 
déclare que les Dieux préfèrent à toute autre victime ceux qui 
se sont rendus coupables de quelque crime. 

A qui sont réservés ces sacrifices ? Strabon n'en dit rien ni 
César. Le scholiaste de Lucain parle de Taran. Diodore parait 
croire à des sacrifices d'ordre guerrier. D'autre part, les célèbres 
survivances si souvent observées dans nos mœurs modernes 
sont accrochées à la fête de la Saint-Jean, ce qui ferait croire, 
comme le dit M. Jullian, que les « sacrifices se rattachaient a 
quelque fête solaire, peut-être celle du solstice d'été » !. En ce 
cas, on penserait à Bélénus plutôt qu'a Taran ou à un Dieu 
guerrier. | 

On voit que des ombres épaisses enveloppent le plus célèbre 
des sacrifices humains. A travers tant d’obscurité, peut-on entre- 
voir une réponse a la question qui nous intéresse ici directe- 
ment: ces immolations de victimes brùlées sont-elles nom- 
breuses ? — Aucun auteur ne dit rien a ce sujet. Nous ne savons 
pas si les mannequins sont allumés une ou plusieurs fois par an, 
ou encore une fois tous les cinq ans, ou au lendemain des 
guerres. Seulement, il me semble que l'obscurité même et les 
contradictions des textes suggèrent une conclusion : si ces immo- 
lations étaient courantes, nombreuses, il serait invraisemblable 
que l’antiquité ne les eût pas mieux connues. L’incertitude des 
écrivains s'explique par la rareté des faits. Comme ils sont 
frappants par eux-mémes, historiens et voyageurs se croient 
tenus d’en parler ; seulement, aucun d'eux n’a jamais eu l’occa- 
sion de rien observer, parce que ces sortes d’immolation se font 
très rarement. 


1. Jullian, II, p. 159, note 3. Les « feux de la saint Jean », les immola- 
tions d'animaux, sont signalés dans tous les ouvrages relatifs au Folklore. 
Voir notamment Sébillot. 
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C’est là ma conclusion, non seulement en ce qui concerne les 

mannequins, mais pour l’ensemble des sacrifices humains. 
_ Qu'il y en ait eu en Gaule à l'époque historique, ce n’est pas 
douteux, bien que nous ne sachions pas exactement dans quel 
cas. Mais la légende en a démesurément grossi la fréquence et 
le nombre ; et c’est la légende qu'on suit quand on multiplie 
ingénieusement les causes d’immolation, quand on parle d’héca- 
tombes et d’énormes holocaustes. 

Veut-on s’en convaincre ? Qu'on applique aux Romains les 
méthodes qu'on applique aux Gaulois, et dès l'instant qu'on se 
contentera, pour eux comme pour nos aïeux, de faits mal connus 
et non datés, on les trouvera tout aussi friands de sacrifices 
humains. M. Bertrand a esquissé une démonstration de ce 
genre! ; il est aisé de la compléter. 

On nous dit : les Gaulois croient que la vie d’un homme en 
péril ne peut se racheter que par la vie d'un autre. — Mais, à 
Rome, quand Caligula est malade, des citoyens font vœu de se 
tuer et se tuent pour obtenir le salut du prince ?. 

On nous dit: en cas de péril public, la cité fait procéder à 
des immolations de victimes humaines (et on ne cite pas un 
exemple de ces immolations). — Mais, à Rome, on immole des 
victimes humaines quand on craint des invasions gauloises ? et 
il y a des formules destinées à accompagner les immolations de 
ce genre en cas de terreur publique +. 

On nous dit: pour obtenir de bonnes récoltes, les Gaulois 
sacrifiaient des hommes (et pour arriver à cette conclusion il 
faut torturer un texte de Strabon). — Mais, à Rome, des témoi- 
enages nombreux et précis démontrent que Liber Pater, Dis 
Pater, Latinus, les Lares recevaient des victimes humaines 
destinées à exciter leur puissance vivifiante, à faire murir 
grappes et récoltes °. 

On nous dit: Esus demande des pendaisons, Taran des 


4. Bertrand, Nos Origines, t. II. 

2. Suétone, Caligula, XIV. 

3. Tite Live. 

4. Pline, XXVIII, 3 : formules dont la puissance est consacrée par 
30 ans de succès, passage cité par Bertrand, Nos Origines, II, 73. 

5. Voir sur ce point notamment Carcopino, Virgile et les Origines d'Os- 
HP 1919p. -384) ss. 
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bûchers, Teutatés des victimes asphyxiées (et on n’arrive pas à 
l’établir). — Mais, à Rome, Liber Pater demande des pendai- 
sons, les Dieux Manes auxquels se sacrifie Curtius demandent 
une mort par asphyxie et Volcanus Thybris des morts par 
immersion !, 

Supposons que des ennemis aient jadis réuni tous ces faits, 
tous ces textes et en aient tiré quelque belle théorie générale, 
on en conclurait sans doute aujourd'hui que la morale religieuse 
des Romains versait le sang à flots. Pourtant et la théorie et le 
groupement seraient trompeurs, parce qu'on réunirait ainsi des 
faits datant d’époques très différentes et peut-être aussi des faits 
rares qu'on grossit en les rapprochant. Je ne crois pas que le 
groupement des textes {si obscurs et si incertains) qui nous font 
entrevoir les sacrifices humains chez les Gaulois, soit plus légi- 
time ou moins décevant. En un sens, il est même plus péril- 
leux : car les témoignages qui nous font connaître les sacrifices 
humains en usage à Rome ne sont pas des témoignages d’enne- 
mis ; au contraire, en ce qui concerne la Gaule, les textes grou- 
pés sont tous empruntés aux Grecs et aux Romains, c'est-à-dire 
à des peuples qui, pendant des siècles, ont redouté et haï nos 
ancêtres. 


MM. S. Reinach, Toutain, Czarnowski et Zielinski présentent 
des observations. 


4. Carcopino, op. cit, p. 110. 


Prof. Jan St. BYSTRON (Poznan). 


LES RITES AGRAIRES CHEZ LES PEUPLES SLAVES 
ET L'ORIGINE DU CULTE AGRAIRE 


‘ 


J'ai l'intention de présenter en quelques mots les résultats de 
mes travaux sur les rites agraires chez les peuples slaves. Il 
serait par trop ambitieux de vouloir créer une nouvelle théorie 
générale après les grands ouvrages des maîtres de l'histoire des 
religions qui ont consacré des pages magistrales à l'explication 
des rites et cultes agraires; il me semble pourtant nécessaire de 
tenter un effort de systématisation limitée à un peuple ou à un 
groupe de peuples, afin de mieux comprendre toutes ces pratiques 
et croyances agraires dans leur complexité originelle. 

Les rites agraires sont des pratiques d'ordre magique, ayant 
pour but d'assurer la continuité de la végétation des plantes 
cultivées et l'abondance des récoltes prochaines. Ils sont fondés 
sur la mentalité prélogique. La réalité des choses est perçue par 
l'homme primitif comme réalité mystique ; tout s'y ramène non 
pas à des lois objectives, mais à des liens et participations mys- 
tiques, qui sont en outre représentés et ressentis comme soli- 
daires du groupe social et dépendants de lui. L'idée, que le 
grain semé dans une terre fertile fait pousser le blé, n'étant pas 
encore familière à l’esprit primitif, c'est le groupe social qui est 
chargé de maintenir l’ordre de la nature au moyen d'un ensemble 
de rites de caractère magique. 

Tous ces rites ont un sens bien précis et forment bien un 
ensemble. La base rituelle de ces pratiques consiste en la déter- 
mination d'une partie de la récolte, soit des derniers épis, de la 
dernière gerbe, de la couronne de blé ou d'un bouquet d'épis comme 
symbole de toute la récolte, auquel on attribue toutes les facultés 
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du blé, avant tout celles de la génération. Ce symbole devient 
l'objet de toutes les pratiques rituelles qui ont pour but de main- 
tenir la végétation et d’augmenter son abondance. Les pratiques 
exercées sur ce symbole sont valables pour toute la récolte; 
aussi sans la stricte observation de ces rites le grain serait stérile 
et la continuité de la végétation interrompue. | 

Il est à remarquer qu'on procède à la coupe des derniers épis 
avec des précautions et en observant des pratiques, qui nous 
_ démontrent la valeur rituelle de cet acte ; c’est un moment solen- 
nel et le moisonneur qui coupe les épis devient un personnage 
important. Pour mieux déterminer l’objet de ces rites on donne 
des dénominations diverses à ces épis ou à la dernière gerbe, 
c'est ainsi qu'on les appelle « homme, vieillard » qu'on leur 
donne les noms d'animaux, et il arrive que ce sont aussi les 
moissonneurs eux-mêmes qui portent ces noms. Mais il ne faut 
pas chercher dans ce fait une survivance des anciennes croyances 
aux esprits thériomorphiques ; étant très nombreux et très dif- 
férents ces noms ne sont que des sobriquets, dont il faut cher- 
cher l’origine dans les jeux et non dans les croyances ou cultes 
d'autrefois. Dans diverses régions, surtout au Nord, on laisse 
quelques épis sur le champ, en les ornant de rubans et de fleurs 
et en y mettant du pain, du sel, de l'argent, etc. ; il y a aujour- 
d’hui encore des régions où l’on peut voir sur chaque chemin une 
touffe d’épis, qui porte généralement un nom d'animal (chèvre, 
caille) ou autre, par exemple « barbe » ou ce qui est particuliè- 
rement intéressant, « nombril ». 

C’est dans ces derniers épis coupés ou laissés sur le champ ou 
dans la derniére gerbe qu’on croit conservées toutes les facultés 
du blé; ce symbole devient alors l’objet de diverses pratiques 
magiques, très simples et très claires. Pour assurer la prospé- 
rité de la récolte prochaine on recourt à la magie imitative, en 
formant la dernière gerbe très grande ou très lourde, ou en y 
mettant divers objets pour faire augmenter la valeur de la 
récolte ; on assure de même la pluie nécessaire en arrosant la 
gerbe ou même les moissonneurs (charme de pluie) ; on maintien! 
la vitalité de toute l'espèce agricole en plaçant sur la touffe d'épis 
ou sur la gerbe, de la verdure et des fleurs (le mai. de la mois 


son). Ces pratiques sont d'ailleurs familières à presque tous les 
peuples d'Europe. 
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Il s'agit maintenant de transporter la gerbe ou la couronne de 
moisson, formée des derniers épis et ornée de fleurs et de 
rubans, dans la maison de l’agriculteur, où elles restent jusqu'au 
moment des semailles. Le principe de ces rites est facile A décou- 
vrir; puisque les derniers épis contiennent toutes les facultés du 
blé, il est nécessaire de les conserver avec des précautions spé- 
ciales. Le cortège des moissonneurs apporte la couronne sous le 
toit du propriétaire, qui la reçoit avec attention et respect. Les 
allocutions et les chansons des moissonneurs nous permettent de 
comprendre l’idée de cette fête : c'est le blé lui-même qui sous 
forme de la couronne de moisson, entre pour quelque temps dans 
la maison de l’agriculteur comme hôte, pour s’y reposer avant 
les semailles. La couronne est gardée solennellement jusqu'aux 
semailles; les grains de la couronne sont semés les premiers, 
parce qu'ils assurent la prospérité de la récolte. C’est ainsi que 
se termine le cercle rituel, répondant strictement au cercle annuel 
de la nature. 

Il serait malaisé de voir ici des esprits du blé se cachant dans 
les derniers épis et s'incarnant dans les formes humaines ou ani- 
males; ce sont là des interprétations postérieures. Nous n’en 
sommes pas encore la. La parcelle des moissons sur laquelle on 
opère n'a aucune individualité particulière ; elle n’est pas dis- 
tincte du blé qu'elle représente, elle n'a rien de commun avec 
les démons ou les esprits du blé. Klle a une existence seulement 
en vue des rites agraires ; si l’on lui donne des noms ou une 
forme humaine, ce n’est précisément que pour lui donner une 
individualité qu’elle ne possède pas et qui se perd au moment 
même de la fin des actions rituelles. Il en est de même avec 
l’homme qui est en train d'accomplir ces rites. Le moissonneur 
qui coupe les derniers épis, celui qui les porte à la maison, le pro- 
priétaire qui les garde et le semeur qui les sème, accomplissent 
des actions rituelles et reçoivent parfois les dénominations dé la 
dernière gerbe; il arrive souvent qu'ils sont traités comme le blé, 
qu'on les attache à la gerbe, habillés de verdure et d’épis, qu'on 
les arrose avec de l’eau pour obtenir la pluie, etc.; mais ils ne 
peuvent pas être considérés comme incarnations humaines de 
l'esprit du blé, mais simplement comme acteurs de ce drame 
magique. 

C’est ainsi qu'on maintient, au moyen des pratiques magiques 
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la continuité de la végétation. L'homme primitif, ignorant les 
véritables lois de la nature, est persuadé que cette continuité de 
la nature dépend de celle des actions rituelles, la nature étant for- 
cée de répéter l’action magique du groupe social. 

Nous pouvons ainsi expliquer tous ces rites sans avoir besoin 
de recourir à l’aide des démons du blé ou même des dieux 
agraires. Et pourtant ces rites sont généralement considérés 
comme survivances d’un ancien culte. Je ne crois pas qu'il soit 
préférable d'admettre une théorie plus compliquée, qui veuille 
expliquer des faits incontestablement simples et primitifs, par 
les formes des cultes déjà évolués au cours d’une longue histoire. 

C'est justement la question délicate qui se pose. En dehors 
des rites agraires existent des croyances aux démons agraires, 
aux esprits du blé, bien connus du folklore moderne; d’autre 
part, les chroniqueurs nous ont conservé la tradition d’un ancien 
culte agraire chez les Slaves payens. Quel est le rapport mutuel 
des rites, des croyances démonologiques et du culte agraire 
payen ; ont-ils la même origine et laquelle? sont-ils entièrement | 
Indépendants les uns des autres? C’est là tout le problème. 

L'étude du folklore et de la religion des Slaves payens nous 
permet de constater l'indépendance primitive des rites, des 
démons et du culte agraire. Pour les comprendre, il suffit de se 
borner à chacun d’entre eux sans avoir besoin de chercher une 
explication dans leur rapport prétendu. Les rites agraires formant 
un système très clair et basé sur les notions magiques, il n'y a 
pas de raison de les lier avec des démons, de les considérer 
comme les survivances d'un sacrifice originel, d’y voir un reste 
des anciens cultes payens. D'autre part, l'étude approfondie de 
la démonologie slave nous démontre que les esprits du blé ou 
ses démons sont des produits d'une contamination postérieure. Il 
existe, il est vrai, chez les Slaves, un certain nombre de démons 
qui sont le résultat d’une interprétation animistique de la nature, 
nous pouvons y distinguer les démons des arbres, les démons 
des eaux, les démons de l'atmosphère, les démons de l'heure de 
midi (dont l'origine slave nous paraît d'ailleurs douteuse), qui 
ont tous une physionomie spéciale et dont la classification ne 
présente pas de difficultés sérieuses, mais il n’y a pas de démons 
agraires. On parle souvent des différents êtres qui résident dans 
le blé, mais ils n’ont pas de physionomie distincte ; ce sont tou_ 
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Jours les démons des forêts ou de l'atmosphère, ou même des 
démons personnels (ils échangent quelquefois leurs enfants 
monstrueux contre les enfants des paysans), qui apparaissent 
aux passants ou font souffrir les moissonneurs, mais ils n’ont 
Jamais de rapport avec la végétation, ils ne peuvent pas aider 
ou empêcher la récolte, on ne leur fait pas de sacrifices, on n’en 
| parle pas pendant les rites de la moisson. Il y a même des pré- 
tendus démons du blé, qui ne sont que des images expliquant 
Yondulation des blés sous les vents, ou d’autres qui ne sont 
qu'un moyen d’épouvanter les enfants faisant des dégâts dans 
les champs. 

Passons maintenant aux cultes. Nous ne savons que très peu 
de choses sur les anciens cultes des Slaves, les documents étant 
très rares et se rattachant, à peu d’exceptions près, aux Slaves du 
Nord-Ouest, situés aux confins des peuples germaniques. Heu- 
reusement nous possédons un récit détaillé du culte agraire célé- 
bré à Arcona, île de Rigen, dans l Historia Danica de Saxo 
Grammaticus. Il nous parle d’une immense idole d’un dieu, 
beaucoup plus grande que nature, avec quatre têtes ; elle tenait 
dans sa main droite une corne que le prêtre remplissait de vin, 
et d'après l'état de ce breuvage il prédisait les moissons de 
l’année suivante. La grande fête de ce culte était célébrée tous 
les ans après les récoltes; une foule nombreuse se réunissait 
devant le temple, faisait des sacrifices de bétail et prenait part 
à un grand festin religieux. Le lendemain, après la divination de 
la corne, le prêtre offrait à boire au dieu, en lui demandant par 
une invocation solennelle toutes sortes de bien pour son pays, 
il vidait le vase, le remplissait de nouveau et le remettait dans 
la main droite de la statue. Ensuite on procédait aux rites 
magiques avec un gâteau de la hauteur d'un homme, pour pro- 
voquer l'abondance de la moisson future, enfin le prêtre saluait 
la foule au nom de Jidole, en lui promettant la protection 
céleste. Le reste du jour était consacré aux festins ; on mangeait 
la chair des victimes, on se livrait à des orgies (sobrietatem vio- 
lare pium aestimatum est, servare nefas habitum). 

Nous voilà dans un monde nouveau. C’est évidemment une 
fête agraire, et pourtant la différence entre les rites d'aujourd'hui 
et ce culte est énorme. Nous retrouvons ici, il est vrai, deux 
procédés magiques connus encore aujourd'hui dans le folklore 
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moderne, soit la divination du breuvage et le gâteau; mais 
l'idée fondamentate du culte de Svantovit est toute différente 
et n'a rien à voir avec les rites de la moisson, non plus qu'avec 
les croyances démonologiques. Les rites agraires avaient pour 
but de sauvegarder la vie du blé comme tel; le culte agraire du 
dieu Swantowit est basé sur la croyance en un dieu personnel, 
protecteur du groupe social, qui, étant omnipotent, peut assurer 
aux fidèles non seulement le succès social, mais encore la pros- 
périté des récoltes. Il est à remarquer, toutefois, que Swantowit 
n'est pas un dieu agraire, mais un dieu local, celui qui est vénéré 
à Arcona. 

Les pratiques du culte de Svantovit n’agissent pas par elles- 
mêmes sur la végétation. Leurs effets passent par l'intermé- 
diaire du dieu, qui intervient dans la réalisation de ceux-ci. Les 
requêtes et sacrifices des prêtres sont faits pour plaire au dieu 
ou pour le fléchir puisqu'il peut, par sa bonne volonté, assurer le 
bien ou infliger le mal; la voie par laquelle est atteint le but 
des pratiques sacrées est ainsi toute différente. Nous ne saurions 
de même indiquer nul trait qui fût commun à ce culte de Swan- 
towit et aux croyances démonologiques dont nous avons parlé ; 
nous avons à faire ici à deux ordres d'idées entièrement distincts. 
Mais comment expliquer cette coexistence de ces systèmes les 
plus divers ? 

Nous croyons qu'il est nécessaire de faire une distinction 
nette entre les rites et croyances du peuple, qui formaient la 
religion pour ainsi dire populaire, qui se développait d’elle- 
même, en restant toujours sur un niveau peu élevé, et la religion 
officielle, représentée par le culte de Svantovit. Parallèlement 
avec l'évolution politique des anciennes tribus, avec la formation 
d'importants centres politiques, des bourgades et des places 
fortes, avec l'apparition du pouvoir ducal et la différenciation 
sociale, se formait aussi une religion qu'on pourrait nommer 
officielle. Les anciennes croyances populaires ne répondaient 
plus aux exigences du temps; on ayait besoin d’une religion 
nationale de dieux personnels, protecteurs de la communauté, 
d'un culte valable pour tous, de temples et de prêtres qui pussent 
garder la tradition religieuse. Les chroniqueurs nous font entre- 
voir cette religion officielle des peuples slaves voisins des Ger- 
mains, qui ont été les premiers à s'organiser dans des guerres de 
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résistance contre les envahisseurs de l'Ouest et du Nord; la 
différence entre elle et la religion populaire est frappante, celle- 
‘ci étant une sorte d'explication des phénomènes naturels, tandis 
que la religion officielle était fondée sur une base d'organisation 
politique et présentait un effort considérable de systématisation 
théologique. C'était une construction toute nouvelle : si elle 
-empruntait des détails aux anciens rites ou croyances populaires, 
elle était néanmoins comme système toute différente ; les prêtres 
‘s'employèrent à élaborer des notions qui restaient toujours inac- 
cessibles au peuple. Nous voyons la distance entre les rites 
agraires et le culte agraire à Arcona; là, un système de pra- 
tiques magiques, ici une notion d’un dieu protecteur du peuple, 
qui peut assurer de bonnes récoltes: on lui sacrifie des victimes, 
on célèbre des fêtes en son honneur. Quand les temples payens 
s’écroulèrent, le culte disparut ; il ne pouvait pas survivre, parce 
quil ne fut jamais populaire. Les rites et les croyances de la 
religion populaire, qui étaient antérieurs au culte lui ont sur- 
vécu; on peut distinguer dans le folklore moderne, au moyen 
d’une analyse consciencieuse, ce qui nous reste d'une antiquité 
aussi lointaine. 

En résumé, l'indépendance d’origine des rites, des démons et 
du culte agraire slaves nous paraît évidente. Nous croyons de 
même qu'on pourra obtenir des résultats analogues pour les 
autres peuples, si l'on se porne à analyser les faits dans leur 
complexité nationale sans abuser de rapprochements facilement 
superficiels où arbitraires. Les revues tumultueuses des faits 
accumulés provenant de différents pays et de toutes les époques 
ont le grand défaut de vouloir faire l'histoire des religions sans 
tenir suffisamment compte de l’histoire des faits partiels ; une 
étude limitée dans son étendue nous donne des résultats plus 
sûrs et plus précis, bien que moins généraux. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. S. Reinach, Czarnowski et Bugiel (Paris) : 
Le D* Bugiel souscrit entièrement aux conclusions de 
M. Bystron et admet comme lui l'existence dans la religion des 
anciens Slaves des deux couches : une inférieure, qu'on peut 
appeler religion du peuple avec prépondérance du caractère 
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magique et dépourvue de pers sonnifications, l’autre supérieure 
sacerdotale. Celle-ci est mythologique, avec la création des 
divinités spécialisées et précises. Mais il fait des réserves en ce 
qui concerne la supposition de l'auteur que l'idée patriotique, 
ainsi que le développement politique, aient beaucoup contribué 
à la formation de cette deuxième couche. En réalité, il n’y a pas 
de parallélisme entre la formation de la mythologie et le déve- 
loppement politique d’une nation ou d’une région. L'ancienne 
Grèce peut servir d'exemple : il y avait en Grèce aussi une reli- 
gion populaire et une religion mythologique admirablement riche 
et admirablement imaginative. Elle se forma dans des centres 
multiples. Or, ces centres étaient souvent de petites localités 
obscures situées dans des régions retirées comme ]’Acarnanie, 
l'Arcadie, les îles, etc. Ce n'était pas à Athènes, ni à Sparte, ot 
les manifestations politiques et patriotiques de la vie grecque 
étaient les plus nettes, que naquit le gros de la mythologie hel- 
léne. 

De méme de nos jours on a trouvé chez les négres du Soudan, 
de la Guinée et du Congo, des ébauches indéniables de mytho- 
logies. Ces ébauches ont été constatées cependant dans des 
régions où l’organisation politique n’a pas dépassé la phase 
d'un clan organisé en un village plus ou moins démocratique 
avec un chef au pouvoir assez limité. Par contre, les régions 
autocratiques, comme le royaume du Dahomey, ont été assez 
stériles à cet égard. 

Les Slaves de l'Ile de Rigen où se trouvait justement le 
temple d’Arcona, centre principal du culte de Svantovit, n’ont 
formé aucun état appréciable. Eux et leurs compatriotes les 
Poméraniens représentaient au point de vue politique un élé- 
ment débile, dont la plus grande partie succomba sous la pres- 
sion de l’avalanche allemande, et dont un faible reste seulement 
put être sauvé par la Pologne. Par contre, les états Slaves plus 
fortement organisés : l’état de Samon au vint siècle, celui de la 
Grande Moravie au 1x°, finalement l’état polonais et boheme qui 
ont abouti à des o politiques définitives, n’ont donné 
naissance à aucun culte mythologique notable. 

Dans la formation de cette hyperstructure religieuse qu'est la 
mythologie, ce qui semble jouer le rèle principal, c’est le génie 
d'une nation, puis l'existence d’une classe sacerdotale assez déve- 
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loppée. L'évolution politique y exerce une influence tout à fait 
restreinte. 

Les Slaves n'avaient aucune faculté créatrice en ce qui a 
rait aux divinités mythologiques ; Svantovit d’Arcona présente 
de la ressemblance avec le Wotan germanique et ce sont plutôt 
les rapports maritimes avec la Scandinavie, qui ont contribué a 
la naissance de ce dieu et de son culte sur une ile assez rappro- 
chée du Danemark et de la Suéde. 


M. G. POISSON (Paris). 


LES INFLUENCES ETHNIQUES 
DANS LA RELIGION IRLANDAISE 


(Résumé) 


Ce mémoire est l'application à la religion irlandaise de la 
théorie générale exposée par l'auteur dans une communication 
à la première section du Congrès. 

Dans la mythologie irlandaise on distingue trois groupes de 
dieux : ceux des Tùatha de Danann (Dagdé, Brigit, etc.), d'autre 
part ceux des Fomôré (Balar, Tethra, etc.) et entre les deux le 
dieu Lug et quelques divinités similaires. 

On peut établir avec quelque vraisemblance que les premiers 
représentent le culte de la force génératrice féminine et de la 
Terre quila personnifie ; que les seconds sont l’expression de la 
force génératrice male, soit sous la forme du ciel aux pluies 
fécondantes, soit sous l’aspect plus grossier de l’organe viril 
figuré par les pierres levées ; et qu’enfin Lug et ses homologues 
sont des dieux de la lumière, du soleil et du feu. 

Ces conceptions conduisent, d’après la théorie générale ci- 
dessus rappelée, à rattacher les Tùatha de Danann à la race 
méditerranéenne, les Fômoré à la race nordique, et les secta- 
teurs de Lug à la race brachycéphale. De nombreux indices 
confirment ces rapprochements, qui expliquent la complexité du 
peuple irlandais et de sa religion ancienne. 


A la suite de cette communication, M. S. Reinach présente 
quelques observations. 
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A Congrès. 


Prof. C. A. BERNOULLI (Bâle). 


LE DIEU-PERE DE JESUS D'APRÈS LES SYNOPTIQUES 


Ernest Renan, en l'honneur de qui les savants historiens du 
monde entier se réunissent ici, au siège de son activité et dans 
l'année de son centenaire, a eu le mérite immortel d'exiger de la 
science qu'elle nous restituât Jésus vivant. L'initiative originale 
de son prédécesseur D. F. Strauss avait consisté à faire entrer 
comme parties intégrantes, dans l'interprétation des Evangiles, 
des données extra-biographiques, c’est-à-dire doctrinaires et 
mythiques. L'état actuel de la science des Synoptiques, tel qu'il 
se résume dans l’ensemble de l’œuvre de notre cher maitre, 
M. Alfred Loisy, et, sous une forme extrême, dans les études si 
ncisives de l’historien du Nouveau Testament, Rudolf Bultmann, 
le Marbourg, repose encore aujourd’hui sur les résultats exposés 
par Strauss dans sa Vie de Jésus. Telle est la force des points de 
vue nouveaux qu il apportait, il y a quatre-vingt-huit ans, en con- 
tradiction avec les purs historiens : à savoir que si l’on pose le 
problème de la personne de Jésus, il est impossible d’éluder la 
question de déterminer sil image qu'en donnent les Synoptiques 
ast historiquement exacte, et si la tradition synoptique nous a 
ransmis des données suffisamment sûres, notamment en chrono- 
ogie et en topographie, pour nous permettre de reconstituer une 
Vie de Jésus digne de ce nom, sans soulever les protestations de 
notre conscience scientifique. Si la question se résout aujourd'hui 
sur le terrain scientifique par une stricte négative, il faut y voir 
les conséquences extrémes de la premiere Vie de Jésus, de 
Strauss. Les trois premiers Evangiles n’offrent pas de quoi recon- 
stituer la biographie de Jésus. D'une part les éléments 
mythiques y surabondent; plus abondants encore y sont les 
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caractères conventionnels introduits par la théologie chrétienne 
primitive, celle des communautés palestiniennes comme celle des 
communautés hellénistiques ; enfin les fragments d'une tradition 
historique authentique relative à la personne de Jésus n’en sont 
pas tout à fait absents. Mais ce qui manque, c'est la possibilité 
méthodique de faire le départ entre ces trois éléments : traits 
mythologiques, tendances du culte à constituer un type, et 
témoignages réellement historiques ; il est également impossible 
d’en faire le dosage exact et de déterminer de la sorte la valeur 
de témoignage des Synoptiques. Par surcroît, ces trois ten- 
dances : mythologie, intérêt du culte et souvenirs authentiques, 
sont si désespérément mêlées et enchevêtrées que la science doit 
renoncer à les départager et se retrancher dans un honnête scep- 
ticisme. L'étude des Synoptiques en tant que source historique 
est donc, dans l’état présent de la science, interdite à nos 
recherches. 

L'œuvre autrefois si célèbre d’ Ernest Renan, sa Vie de Jésus, 
serait donc sûrement vouée à vieillir s'il l'avait écrite unique- | 
ment en historien. Mais comme il était aussi un psychologue de 
génie, il a infusé a ce chef-d'œuvre la force qui l’a Jusqu'à pré- 
sent maintenu en vie et lui promet encore une longue jeunesse. 
Renan, il est vrai, a péché d'une manière impardonnable contre 
l'esprit de la critique des textes, surtout par la créance, natu- 
relle à son époque, qu'il accorde à l'Évangile de Jean. Mais il a 
largement compensé ses erreurs et ses inexactitudes historiques 
par son intelligence de la réalité psychologique qui remplit les 
trois premiers Evangiles. Cette vérité psychique que Renan, 
sceptique et incrédule, a su saisir dans l’image biblique de Jésus, 
c'est ce qu'on s'efforce aujourd’hui de définir sous le nom de réa- 
lité des images, dans le sens où le vieux mythographe bâlois 
J. J. Bachofen parlait d'une imago pro rei veritate. Renan a 
foulé en Palestine ce sol symbolique, et remontant du paysage 
galiléen de la rive gauche du lac de Tibériade aux épisodes 
de la vie de Jésus qui y sont situés par les Evangiles, il a si 
puissamment mis en œuvre son imagination créatrice que l’un de 
ses admirateurs les plus compétents, l'historiographe bàlois 
Eduard Fueter, n'a pas craint de porter sur lui ce jugement : 
« Le plus grand et le plus génial représentant de la tendance 
esthétique en histoire a été Ernest Renan. Aucun autre n’a pris 
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à d'histoire un plaisir aussi esthétique. Plus qu'aucun autre il sait 
communier avec le sentiment des époques et des pays éloignés 
et s'abstient de leur demander compte de la vérité objective, 
bien moins encore de l’utilité de ce sentiment : il est toujours 
prêt à admettre toute croyance pourvu qu'elle soit sincère et 
jaillie directement du cœur et de l'imagination. C’est ce dilet- 
fantisme qui a permis à Renan de reconstruire le passé de façon 
plus complète et plus vivante qu'aucun autre historien, » Voilà 
l'éloge de Renan, par un étranger, en langue allemande. 

Ce n'est pas ici le lieu de peser la justesse de ce panégyrique 
de Renan historien. Mais il nous plait d'introduire ainsi l’hom- 
mage personnel que nous rendrons à Renan pour ses travaux sur 
le problème de Jésus. Il faut dire que la façon esthétique d’en- 
visager la vie intérieure de Jésus peut être élargie encore en 
appliquant les procédés de la psychologie des symboles à toute 
l'histoire évangélique. Renan a beau accepter a la légère des 
affirmations pseudo-historiques et peu sûres, la force de son 
intuition vivifie sa science et le conduit à une découverte extré- 
mement importante pour l'étude du Nouveau Testament, je veux 
dire la découverte de fraits caractéristiques qui conservent leur 
valeur intrinsèque, quelle que soit l'origine, historique ou légen- 
daire, du récit où ils apparaissent. Sa formule importante et 
divinatoire est celle-ci : « Le développement des produits vivants 
est partout le même. » Ce qui-revient à dire que l'interprétation 
caractérologique du récit des Synoptiques peut progresser indé- 
pendamment de la critique des textes. 

Ainsi c'est bien réellement Renan qui nous permet aujour- 
d’hui de dépasser ce scepticisme qui croit pouvoir se réclamer 
de lui en première ligne. Il a délibérément subordonné la cri- 
tique analytique du détail à une synthèse caractérologique et 
est arrivé par cette voie à une vue globale du problème de la per- 
sonne de Jésus dans les Synoptiques, ce que la langue allemande 
désigne du terme très heureux de Lehenshild. Mais ce procédé 
imaginatif est appliqué par lui à l'aspeet du problème synoptique 
qui semblait inévitablement voué au concept et à sa domination 
analytique : je veux dire au problème du Dieu-Père de Jésus tel 
qu'il apparaît dans les Synoptiques. Renan me paraît avoir eu le 
mérite de transporter le premier ce problème central du domaine 
théologique au domaine psychologique. Il met entièrement de 
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côté toute appréciation dogmatique. Que ce Dieu dont Jésus était 
plein put supporter l'épreuve d’un credo ecclésiastique ou d'une 
démonstration philosophique, cela lui demeure totalement étran- 
ger. Toute son observation se concentre sur l'émotion psychique 
où Jésus a vécu toute sa vie, grâce au contact de ce Dieu-Père 
céleste. Dans une page très importante, Renan cherche à faire 
saisir à ses lecteurs quel abime sépare notre déisme et le senti- 
ment évangélique, et pourquoi ce n’est pas du côté de la pensée 
rationnelle, mais du côté du visionnarisme extatique qu'il faut 
chercher de l’aide pour comprendre le Jésus biblique. 
Ainsi parle le grand rationaliste et sceptique Renan, et 1l nous 
laisse le soin de tirer de sa constatation, dont la clarté ne laisse 
rien à désirer, les suites qu’elle comporte pour l'étude des reli- 
gions. Il définit ainsi les relations de Jésus avec Dieu : « Il ne lui 
parle pas comme à quelqu'un hors de lui; Dieu est en lui, il se 
sent avec Dieu, il vit au sein de Dieu par une communication de 
tous les instants. Jésus n’énonce pas un moment l’idée sacrilege . 
qu'il soit Dieu : il se croit fils de Dieu. » De ces formules, on 
peut tirer la conséquence théorique suivante : Jésus est étranger 
à tout concept abstrait, toute notion logique de Dieu. On ne 
peut même pas dire qu'il soit dominé par une représentation de 
Dieu. Il vit entièrement plongé au sein de la divinité, au point 
qu'on pourrait plutôt parler chez lui d'une perception de Dieu. 
Mais une perception qui n'est pas matérielle ne peut être que 
symbolique. Si la Vie de Jésus de Renan a fait époque, c'est 
grace à cette idée partout présente et uniformément développée 
d’une force créatrice de symbole, en vertu de laquelle la concep- 
tion concrète et réaliste du monde, qui était celle du phari- 
saisme tardif, s'est transformée, chez Jésus, en une explication 
symbolique. Pour la piété des rabbins, le symbole, qui n’est pas 
tout à fait absent de l'Ancien Testament, passait pour une 
imperfection de la religion. La force de pénétration du judaïsme 
en tant que religion conquérante repose en réalité sur son carac- 
tere asymbolique, La raison et la volonté y règlent de plus en 
plus les relations du peuple avec Dieu, et l’on voit approcher à 
vue d'œil, à l’époque de Jésus, l’idée judaïque tardive d’une 
divinité dépouillée de toute image, et qu'on n'envisage plus, 
serait-on tenté de dire, que comme un simple point. Nous aper- 
cevons le symptôme très net de ce fait capital dans l'élimination 
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du nom de Jahwé telle qu’elle s’est accomplie dans le culte juif 
tardif des synagogues. Si l'on réfléchit à la haute vertu symbo- 
lique qui s’attachait au nom même de la divinité: pour tous les 
fidèles de l'antiquité, la disparition de toute invocation explicite 
de Jahwé dans la religion rabbinique, à une époque où il ne 
peut pas être question d'un affaiblissement interne de cette reli- 
gion, ne peut avoir qu'un sens : c'est que la religion juive du 
Dieu unique, créateur et seigneur de l’univers, devait répondre 
avec le plus de rigueur possible à la principale exigence 
mosaïque du culte : ni image, ni symbole. La pensée populaire 
elle-même ne pouvait être dépouillée de toute forme imagée, et 
l'on tenait compte de cette exigence dans l’instruction religieuse, 
ainsi que. le prouve l'emploi très courant des paraboles dans 
l’enseignement rabbinique. De même le nom de Père, appliqué 
a Dieu, est familier à l’enseignement religieux du Judaïsme tar- 
dif ; de même encore le symbole de la royauté divine. Bien plus, 
les rabbins avaient de leur côté un intérêt théologique à nourrir 
et à stimuler l'imagination naïve de l’am-ha-arez, fût-ce à l’aide 
d'histoires de fantômes et de revenants. Par contraste, le système 
rationaliste de la doctrine rabbinique n’en paraissait que plus 
lumineux et plus efficace, dans son effort pour éliminer toute 
espèce de miracles et de symboles, considérés comme superflus 
toutes les fois du moins où le grand œuvre du plan divin et pro- 
videntiel n'est pas contrecarré par la malice et l’impiété 
humaines. L'attitude strictement rituelle du fidèle selon la Loi 
était par conséquent l'attitude la plus religieuse devant Dieu, 
parce que c’est ainsi que l’accomplissement des desseins divins 
rencontrait le moins d'obstacles. A cette conception de la reli- 
gion fondée sur la volonté et nettement volontariste, Jésus vient 
opposer une conception toute contraire. Sa doctrine de Dieu et 
de son Royaume était complètement étrangère sinon au judaïsme, 
du moins au rabbinisme et au pharisaisme. Lui non plus ne 
connaît pas le nom propre de Dieu, mais tandis que les docteurs 
juifs de l'époque tardive remplacent le nom de Jahwé ‘par les 
qualités de Seigneur ou de Très-Haut, c’est-à-dire par des adjec- 
tifs ou des substantifs à sens abstrait, Jésus le désigne symbo- 
liquement par les deux qualités de l'amour et de la toute-puis- 
sance, personnifiées dans l'idéal du père et l'idéal du roi. C'est 
cette opposition radicale de Jésus à la théologie juive tardive, 
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c'est cet antagonisme essentiel et élémentaire que Renan a clai. 
rement discerné lorsqu'il a écrit cette phrase : « Une haute 
notion de la divinité, qu'il ne dut pas au judaïsme et qui semble 
avoir été de toutes pièces la création de sa grande âme, fut en 
quelque sorte le principe de toute sa force. » Il me semble que 
dans cette phrase Renan a défini tout le premier le point d'où 
peut partir une connaissance scientifique de ce que signifie, dans 
l'histoire des religions, la personne de Jésus. Ni Reimarus ni 
Strauss n’ont cherché le centre du problème dans les formules 
théologiques du judaïsme tardif. Reimarus s’est contenté d’ad- 
mettre une différence morale entre la prédication du salut par 
les Pharisiens et par Jésus ; selon lui Jésus n'aurait fait qu'op- 
poser à la plate justice selon la Loi une moralité nouvelle et plus 
profonde, conçue sous l'influence de l’attente du Royaume de 
Dieu ; le texte de Matthieu, 5, 12, contient en effet une recon- 
naissance indirecte de la Loi juive. Strauss non plus n’a pas 
dépassé une considération tout extérieure du problème de Jésus ; 
comme son coup de génie s’est à peu près borné à l'étude cri- 
tique des textes relatifs au problème de Jésus, lorsqu'il s’agit de 
rendre justice aux qualités productives du Jésus des Synoptiques 
il demeure cet éclectique et ce sceptique que discerne en lui son 
meilleur connaisseur et son sincère admirateur, Albert Schweitzer. 

Renan, par contre, guidé par la clairvoyance psychologique 
infaillible qui assure à son livre la prééminence sur les travaux 
allemands dont la critique est plus sûre, a poussé jusqu'au 
centre du problème lorsqu'il a déclaré que Jésus annonçait un 
Dieu non judaïque. Comme cette affirmation ne suppose rien de 
moins chez son auteur que l'abandon de toute préférence mono- 
théiste et intellectuelle pour le déisme rationnel du judaïsme 
tardif, il s'ensuit que Renan, en sa qualité de libre penseur 
émancipé des Églises, a donné une preuve de haute impartialité 
en offrant à l’histoire générale des religions comparées cette 
démonstration caractérologique contenue dans sa Vie de Jésus : à 
savoir que l'importance religieuse de Jésus ne se comprend que 
si l'on part de ce fait psychologique que Jésus pensait en sym- 
boles. 

Nous terminerons ainsi la première partie de notre exposé, 
dont le but était de mettre aussi brièvement que possible en 
évidence en quoi consiste l'importance créatrice de Renan pour 
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l'étude de la vie de Jésus. Tandis que sur tous les autres points 
la théologie allemande peut revendiquer Vhonneur d’avoir inau- 
guré le travail critique relatif a la vie de Jésus, c’est au grand 
esprit qui personnifie la science francaise sur le terrain de la 
critique biblique, c’est à Ernest Renan qu'était réservé de péné- 
trer Jusqu'au cœur même du problème, jusqu’au problème psy- 
chologique. 


Mais maintenant la question se pose de savoir dans quelle 
mesure la tendance psychologique inaugurée par Renan, peut 
être suivi méthodiquement, en tenant compte de l'immense 
développement qu’a pris, depuis lors, la critique du texte des 
Synoptiques. Nous voudrions essayer de fixer quelques points 
de repère qui permettraient d’édifier une hypothèse solide. 

1. Il faut se rappeler qu'en marge de l’évolution chrétienne 
primitive on peut discerner, à certains signes rares mais non 
équivoques, un phénomène de nature philosophique ou méta- 
physique. Je veux parler de la première gnose syrienne, qui n’a 
compris l'apparition historique de Jésus que dans l'hypothèse 
d’un Dieu double et contradictoire. La formule la plus succincte 
de cette idée est celle de Kerdon, le maitre de Marcion, telle 
quelle nous a été conservée par saint Irénée: «Le Dieu de la 
Loi et des Prophètes ne peut pas être le Père de Jésus-Christ ; 
le premier est considéré comme connu, le second comme 
inconnu ; l’un est juste, l’autre esi bon. » 

2. D'autre part, il y a lieu de se souvenir que la patrie et le 
champ d’action de Jésus ont jadis possédé une divinité rustique, 
Hadad Rimmon, ou simplement Rimmon. A la vérité, il n'est 
guère possible de rien savoir de sûr à son sujet. Mais il semble 
avoir possédé les attributs dionysiaques de la bonté généreuse et 
de la justice magnanime. Or, on ne peut méconnaitre le rôle que 
joue, dans la prédication du Royaume de Dieu, l’animation de 
la nature (les oiseaux du ciel, les lis des champs). On peut 
admettre aussi chez le peuple des campagnes, a cette époque, 
l'existence d’un certain besoin religieux orienté vers les choses 
de la nature. Il faudrait alors se représenter des liens avec le 
culte primitif de la nature, sous la forme folklorique qu'il affecte 
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encore de nos jours: c’est-à-dire que, par delà cing à sept siècles, 
des usages et des façons de penser exercent, comme en rêve, 
une influence lointaine sur une religion depuis longtemps entière- 
ment transformée. Que l’on songe aux coutumes de la Saint- 
Martin dans l'Europe centrale, où survit le souvenir du culte 
d'un saint qui n'a pas été aboli, mais qui depuis longtemps n'a 
plus la prospérité qu'il a connue au moyen âge ; on aura à peu 
près l'image de ce qu'une religion naturelle abolie avait pu 
laisser de réceptivité et de nostalgie chez la population rustique 
de la Galilée. 

3. Un autre symptôme de cette façon de penser en symboles 
est l'habitude de donner des noms symboliques : Kephas, Pierre — 
pour Simon — et le surnom inexpliqué des fils de Zébédée : 
Bonaerges ; Jésus a donc donné des noms symboliques à ses 
collaborateurs. Il faut y ajouter certaines tendances au dualisme, 
déjà signalées par le vieux Bachofen, et que le savant anglais 
Rendel Harris a tâché de ramener au dioscurisme. De même 
Erwin Preuschen a relevé ce trait accessoire que, dans la 
légende de Noël, Jésus est parfois mis au monde dans une grotte. 
On a aussi remarqué que dans l'Evangile les bons sont repré- 
sentés par des moutons ; c'est un trait du mythe matriarcal de 
Déméter, auquel est emprunté également l'agneau sans tache 
devenu l'animal symbolique chrétien. Il s’est ajouté à l'idée des 
moutons, telle qu'elle apparaît parfois dans l'Ancien Testament 
et dans le récit de la Pâque juive, un trait bucolique d’innocence 
et de douceur que Renan justement a découvert, par un instinct 
très sûr, dans le récit évangélique. De très vieux symboles natu- 
rels sont remis en honneur dans les paraboles : la figue, l'huile, 
le vin. Le lac aussi, avec la navigation et la pêche des disciples, 
contribue pour sa part, ainsi que Strauss l’a déjà remarqué, à 
donner aux récits ruraux et lacustres des Synoptiques un cer- 
tain caractère tellurique. 

4. Mais ce qui est décisif, c'est que cette couleur symbolique 
de la tradition synoptique tient au sentiment religieux de 
Jésus lui-même. Ce symbolisme profond, qui est le foyer de son 
caractère, se révèle surtout dans cette parole si discutée (Lue, 
XVII, 20 sq.); où il faut voir le texte le plus important qui nous 
ait été transmis sur ce sujet: « Le Royaume de Dieu ne viendra 
pas avec éclat. On ne dira pas : Il est ici ou il est JA. Car voici, 
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le Royaume de Dieu est au-dedans de vous. » Bultmann, dont la 
eritique de textes est si sévére, signale que ces paroles ont 
toutes les apparences de l’authenticité; il les désigne comme 
« un logion authentique, transmis isolément à l'origine, et de 
provenance palestinienne », si bien qu’on ne peut guère douter 
qu elles n'aient été prononcées par les lèvres de Jésus lui-même. 
Quant à leur contenu, il faut se souvenir de la formule célèbre 
de Novalis: « Nach innen geht der geheimnisvolle Weg » 
(C'est vers le monde intérieur que mène le mystérieux chemin). 
Jésus a certainement voulu irdiquer une attitude symbolique de 
l'âme en présence du monde et de la vie. Ce n’est pas la para- 
teresis, c’est-à-dire l'observation exacte de l'univers dans sa 
réalité concrète, la tendance objective de la connaissance, qui 
transforme le monde en royaume de Dieu. Il faut descendre aux 
profondeurs de l’âme, et c'est du fond du cœur que monte vers 
nous l'intuition du divin. 

5. Ceci permet aussi d’apercevoir avec une acuité plus grande 
le sens de certains actes symboliques où se mêle souvent le. 
sentiment de l’action sanctitiante de la nourriture. Le rôle de 
la semence, de sa croissance et de sa maturité, ne s'éloigne 
guère du sens sacramentel que prend la nourriture dans les 
mystères de Déméter par exemple. Le moment de l'envoi des 
disciples en mission est fixé au jour de la moisson. Le figuier 
est traité en criminel parce qu'il ne porte pas de fruit. Les deux 
multiplications des pains peuvent se ramener à des inspirations 
symboliques analogues de Jésus lui-même, ainsi que l’a affirmé 
Christian Weisse en 1838, et Albert Schweitzer après lui. Cette 
tendance à emprunter des symboles à une nourriture sacra- 
mentelle atteint chez Jésus son apogée dans le repas d’adieux, 
à la veille de sa mort. 

Cette qualité symbolique de la pensée de Jésus, telle que 
nous la rapporte la tradition symbolique d'où il nous est impos- 
sible d'extraire les faits positifs, est confirmée sur deux points 
Capitaux par deux circonstances historiques indéniables, qui 
encadrent dans les Evangiles le récit de son-activité publique : 
le baptême de Jean et la crucifixion. 

Les relations de Jésus avec Jean-Baptiste apparaissent en 
pleine clarté, si l'on envisage comme le trait distinctif de la per- 
sonnalité religieuse de Jésus son don de créer des symboles. 
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Entraîné dans la prédication eschatologique du Jour du Juge- 
ment, Jésus conserve par devers soi tout son univers d'amour 
et de bonté, de volonté détendue, comme le seul divin véritable. 
Tandis que Jean accepte la société, comme un phénomène social, 
par cela même qu’il veut la réformer, Jésus oppose à la société 
une communauté constituée par symbiose. Ceux en qui brûle la 
flamme d'une joie divine se groupent d'eux-mêmes en une con- 
frérie. De la son indifférence à l'égard de l'État et de la justice 
distributive dans les contrats de travail, telle qu'il l’a exprimée 
dans des paraboles célèbres. Ce qui le domine, c’est la certitude 
métaphysique de la prépondérance du divin dans l'univers et 
dans la vie, et ce divin lui apparaît comme la personnalité 
céleste dominatrice et perceptible à chaque instant, qui retire 
aux hommes leur volonté propre pour la concentrer en lui- 
même. Cette personnalité divine ou cette personne divine 
apparaît tantôt sublime comme l'idéal du Roi, tantôt infi- 
niment bonne comme l'idéal du Père. Les vrais fidèles sont 
soit les concitoyens d'un royaume divin, soit les commen- 
saux d'une famille divine, donc soit les sujets soit les 
enfants de Dieu. Par contre, dans la tradition authentique, l’idée 
de la Justice et d'un Dieu-juge que préchait uniquement le 
Baptiste devient de plus en plus étrangére a Jésus, ainsi que le 
révèle de façon surprenante l'examen minutieux des textes. Ses 
déclarations au sujet d’une justice qui serait amour remontent 
bien plutôt aux tendances théologiques des communautés primi- 
tives qu'à Jésus lui-même. 

Mais la portée entière de sa prédication se révèle dans le 
manière et dans le fait même de sa mort sur la croix. L'histoire 
des religions a le droit de s'élever contre le préjugé qui fait de 
cette mort tragique, dont le destin étrange a été de devenir le 
pivot de l'histoire universelle, une erreur judiciaire. La condam- 
nation était motivée par le fait que Jésus avait blasphémé Dieu. 
Dans la tradition, ce détail fondamental est quelque peu atténué 
du fait qu'il s'y ol l’aveu par Jésus de sa propre messianité. 
Le fait est que le jugement de Jésus a été porté sur le terrair 
le plus étroit, sur le terrain théologique, et a tourné autour de la 
définition de Dieu même. C'est sur ce point que portaient les rap 
ports venus de Galilée, c'est sur ce point que portaient la stricte 
surveillance et les épreuves auxquelles il fut soumis pendant les 
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quelques jours qu’il passa à Jérusalem, c’est un soupçon de cette 
nature qui amena son arrestation, et cette conviction fut cause de sa 
rapide condamnation, parce que l'autorité religieuse nationale de 
Jérusalem ne pouvait plus assumer. la responsabilité qu'un Anti- 
Dieu de cette espèce fût annoncé jusque dans l’intérieur du Temple. 
Les récits synoptiques de la Passion motivent insuffisamment la 
mise en croix par quelques traits de détail qui ont ensuite 
pour résultat l’elfroyable exécution. Seul le 4° Evangile, qui a 
été écrit alors que l’œuvre théologique des premières commu- 
nautés chrétiennes était à peu près achevée, domine assez les 
événements pour découvrir le sens intime de ce terrible drame. 
Le rôle attribué aux Juifs dans l'Évangile de Jean trahit que, 
dans la conscience de l'auteur et chez ceux qui l’entouraient, la 
distinction métaphysique gnostique entre les puissances origi- 
nelles était un fait accompli. Cette distinction n'existe pas 
encore aussi nettement dans la conscience des Synoptiques. Il ne 
nous est cependant pas défendu de découvrir nrême là le « sens 
intime » du sort de Jésus. C'est ce qui arrive si nous fixons nos 
regards, Justement dans les Synoptiques, sur la conduite des 
adversaires de Jésus. Cette conduite est d’une logique incon- 
testable. Dès l’abord, les notables juifs se scandalisent du 
caractère émotionnel du mouvement dont Jésus est le chef. Cet 
intérêt que prenaient les laïques au monde des esprits inférieurs, 
et que les docteurs de la Loi, pour des raisons de prestige, con- 
sidéraient avec bienveillance, se ranimait tout d’un coup avec 
une force extraordinaire chez les am-ha-arez (c'est-à-dire chez 
les ignorants, que la caste supérieure méprisait à cause de cette 
ignorance) et se manifestait dans les exorcismes et les gué- 
risons opérés par Jésus. Aussitôt, on fut certain qu’un fou s'im- 
misçait dans les questions internes de la théologie : « Il chasse 
les démons par le prince des démons » (Mat., IX, 34). Ceci 
n'est pas une périphrase spirituelle ou une plaisanterie ; c’est 
le cœur même du débat. De même pour la question de la toute- 
puissance, lorsque les rabbins lui demandent d'où lui vient l’au- 
torité de faire ces choses. Jésus évite ici de répondre, car sa 
réponse aurait consisté à dire qu’il tirait sa puissance d'un Dieu 
qui n'était pas le leur. Il élude la question en leur demandant a 
son tour: « De qui croyez-vous que Jean-Baptiste a tiré son auto- 
rité ? » Mais le point capital est formulé dans la question des pha- 
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risiens : tig cor Ewxey thy éEouclay Traurny ? (Mat., XXI, 23). Les 
autorités religieuses juives savaient que Jésus sinspirait d’un 
autre Dieu que du Dieu de la Loi, du Dieu du vouloir, du Dieu des 
actes rituels, du Créateur objectif du monde, mais d’un Dieu 
subjectif, sensible au cœur, d’un Dieu à la fois doux et puissant, 
un Dieu du sentiment véritable, un Dieu de l'inspiration qu'il 
définissait en dernière analyse non par des attributs intelli- 
gibles, mais par des symboles imagés. C'est cette antinomie 
extraordinaire qui devait amener infailliblement la catastrophe 
dans la destinée personnelle de Jésus. Nous en trouvons une 
trace distincte dans le dogme trinitaire du catholicisme primi- 
tif : les deux autres religions monothéistes, le judaïsme et 
l'islam, reconnaissent le Dieu volontariste et non symbolique, 
qu’elles appellent Jahvé ou Allah. Le Dieu chrétien au contraire, 
sans aucun nom propre du reste, unit en lui la majesté du 
Créateur et l'amour infini du Dieu-Père de Jésus tel que nous 
l'a transmis la tradition synoptique. 

Pour couper court, la question proprement théologique 
quelle espèce de Dieu était le Dieu-Père de Jésus? — me 
paraîl être le problème central de la tradition synoptique. Je 
résumerai le résultat de ce que je viens de dire dans l’antithèse 
suivante : le Dieu-Père de Jésus, tel qu'il apparaît dans les 
Synoptrques, n'était point un Dieu réfléchi, un Dieu pensé, un 


Dieu « ponctuel » ni prouvé, ni démontré par l'esprit, — mais 
vraiment le Dieu immédiat de l’âme elle-même, un Dieu du 
moment inspiré, un Dieu de l'instant radiant — un Dieu vu, 


un Dieu vécu, un Dieu senti — un Dieu largement porté par la 
vague rythmique de l'enthousiasme, enfin un Dieu élémentaire, 
surgi des émotions des plus profondes et les plus sincères du 
cœur humain. 


Cette communication est suivie d'une discussion a laquelle 
prennent part MM. Goguel, Guignebert, F. Laudet (Paris) 
et Bernoulli. 

M. Guignebert. — J'ai lu les œuvres de M. Bernoulli, qui 
sont riches d'observations et d'idées : pourtant, au regard 
de ses conclusions psychologiques, je me tiens sur la réserve. 
Pour aborder l'explication psychologique, il faut avoir les 
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éléments que nous ne possédons plus. Le Bauplan est 
détruit et avec les quelques Bausteine qui nous restent, 
nous ne pouvons rien reconstruire de cohérent ni de solide. 
Chaque fois que je suis revenu à la vie de Jésus, je me 
suis trouvé plus sceptique sur la valeur historique des textes 
évangéliques. Nous voyons, nous sentons quelque chose de 
Jésus, mais si peu qu'il nous est impossible de restaurer sa per- 
sonne morale, pas plus que sa personne physique. Je crois 
que le procès juif de Jésus, rapporté par la synopse, est 
une superfétation. Le procès de Jésus est un procès romain, un 
procès politique, messianique peut-être. Jésus est dangereux 
pour les Romains. L'intervention du Sanhédrin me parait 
invraisemblable. Partout se posent des points d'interrogation. 
C'est pourquoi M. Bernoulli m'a intéressé, mais non persuadé. 

M. Goguel. — Je suis d'accord avec M. Bernoulli sur l’impor- 
tance de l'interprétation psychologique. C'est un élément de 
reconstruction historique dont on ne doit pas se priver. Mais 
je crois qu'il y a le plus grand intérêt à distinguer bien nette- 
ment entre la constatation et l'interprétation des faits. Les deux 
choses ne doivent pas être confondues ni menées de front. Il faut 
commencer par la constatation des faits et je ne vois guère le rôle 
que l'interprétation psychologique peut jouer dans ce travail. Je 
crains que la méthode préconisée par M. Bernoulli ne conduise 
à substituer parfois une construction théorique à la réalité histo- 
rique. 

Pour illustrer ce que je viens de dire par un exemple, je dirai 
que peut-être la conception du Dieu Père qui est propre à Jésus 
a pu contribuer à provoquer l'opposition des scribes et des 
prêtres ; mais qu'il me paraît téméraire d'affirmer qu'elle ait Joué 
un rôle décisif dans l’histoire de la passion, qui a été en grande 
partie déterminée par des causes beaucoup plus contingentes 
ainsi que cela ressort des études critiques qui ont montré que 
le rôle des Romains a été bien plus actif que ne paraissent l’in- 
diquer les récits actuels. Si c’est bien pour des causes politiques 
que Pilate a fait arrêter Jésus, le conflit sur la notion de Dieu 
ne peut avoir joué qu'un rôle tout à fait accessoire. 

En résumé, j'estime qu'il faut avant tout s'attacher à classer 
et à critiquer les textes, de manière à établir s'il se peut, les 
linéaments d'un cadre historique et que c’est après, mais après 
seulement, que l'interprétation psychologique doit intervenir. 
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M. Fernand Laudet. — Les deux précédents orateurs ont 
parlé du rôle des Romains dans l'histoire de la passion d’une 
manière qui ne s'accorde pas avec les données des évangiles. 
Sur quoi s’appuient-ils pour le faire ? | 

M. Goguel. — La comparaison attentive des quatre récits 
montre que la tradition sur la passion est un tout complexe, qui 
est formé d'éléments disparates et qui a très sensiblement évolué 
sous l'influence de diverses catises, en particulier sous l'influence 
de préoccupations apologétiques. Le souci de présenter la tradi- 
tion chrétienne d’une manière qui ne ptt pas froisser le loyalisme 
des Romains que l’on cherchait à convertir, a amené les narra- 
teurs à diminuer le ròle joué par Pilate et à introduire des épi- 
sodes destinés à l’innocenter (le songe de la femme de Pilate. 
Le lavement des mains, etc.) Le récit johannique a conservé 
des débris d’une tradition d'après laquelle Jésus était arrêté par 
le tribun et la cohorte. Ce détail allant contre le sens général de 
l’évolution de la tradition doit être retenu comme primitif. Le. 
récit du Jugement de Jésus par le sanhédrin est une fiction. Il 
semble cependant que le sanhédrin ait joué un rôle. Pilate sans 
doute Jui a demandé une consultation théologique, pour être 
assuré que les Juifs ne se retourneraient pas après coup contre 
lui. La possibilité d'une pareille consultation résulte du fait que 
le livre des Actes rapporte de même que le tribun consulte le 
sanhédrin sur le cas de Paul, après qu'il a été établi qu’en sa 
qualité de citoyen romain, Paul n’est pas justiciable des tri- 
bunaux juifs. La valeur de ce parallèle est indépendante de 
Vhistoricité de la scène. 


Prof. Maurice GOGUEL (Paris) 


LE CHRIST RESSUSCITÉ 
ET LA TRADITION SUR LA RÉSURRECTION 
DANS LE CHRISTIANISME PRIMITIF 


« Si le Christ n'est pas ressuscité, écrivait l’apdtre Paul aux 
Jorinthiens, votre foi est vaine » (I Cor., 15, 17). Les Chrétiens 
le tous les temps ont ratifié ce Jugement et vu dans la résurrec- 
ion de Jésus l’un des fondements les plus essentiels de leur foi. 
La critique historique, de son côté, confirme cette opinion et 
onstate que c'est sur la base de la foi à la résurrection que s'est 
sonstruit l'édifice du christianisme. 


Nous ne nous proposons pas d'étudier ici dans son ensemble 
le problème de la résurrection, plus exactement de la genèse de 
la foi à la résurrection. Nous voudrions l’envisager à un point 
le vue particulier qui est celui-ci : comment les premiers Chré- 
jens se sont-ils représenté la vie du Christ ressuscité ? Leurs 
sonceptions sur ce point sont-elles homogènes et, s’il y a lieu 
Ven distinguer plusieurs formes successives, comment doit-on 
se représenter leurs rapports ? Il va sans dire que ces questions 
le sauraient être séparées de celles qui retiennent d'ordinaire 
‘attention des critiques. 


On peut ramener à quatre les principaux problèmes qu'on 
‘encontre en étudiant les récits de la résurrection : 

1° Quel rapport y a-t-il entre la découverte du tombeau vide 
t les apparitions de Jésus? Il ne s’agit pas de la relation 
ogique entre les deux faits, relation qui est très directe puisqu'il 
allait évidemment que le corps de Jésus fût sorti du tombeau 
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pour qu'il put être vu des disciples, soit identiquement tel qu 
y avait été déposé, soit après avoir subi une certaine transfor 
mation. On peut formuler ainsi le problème à résoudre : sv 
quoi repose en définitive la foi à la résurrection: est-ce sur ] 
découverte du tombeau vide ou sur les apparitions ? La répons 
à cette question ne ressort pas avec évidence des récits évangé 
liques. Si d’après certains d’entre eux la découverte du tombea 
vide et le message de l’ange laissent subsister un certain dout 
que dissipent les apparitions, il ne semble pas en avoir été ainsi dan 
la plus ancienne tradition, où les femmes éprouvent une tell 
frayeur qu'elles ne disent rien à personne de ce quelles or 
entendu et vu (Mc., 16, 1-8), si bien que cette tradition deva 
faire naître la foi à la résurrection chez les apôtres d’une manièr 
tout à fait indépendante de la découverte du tombeau vide 
laquelle restait ignorée d'eux. 

Y a-t-il eu réellement, à l'origine de la foi à la résurrectior 
deux faits indépendants l’un de l’autre : la découverte du ton 
beau vide et les apparitions, ou bien l’un des deux faits a-t-il ét 
déduit de l'autre et, dans cette hypothèse, quel est le fait orig: 
nal? A-t-on cru que le tombeau avait été trouvé vide parce qu’o 
savait que Jésus s'était montré à ses disciples? ou, au contraire 
est-ce la croyance au tombeau vide qui a prédisposé les esprits 
croire à la résurrection et réalisé les conditions psychologique 
qui ont préparé ou déterminé les visions ! ? 

2° Un second problème est celui-ei : comment est née la tr: 
dition qui a fixé lé moment de la résurrection au matin du tro 
sième jour? Derrière elle on en aperçoit encore une forme pl 
ancienne, qui attribuait au séjour du corps de Jésus dans | 
tombe une durée de trois jours et trois nuits (Mt., 12, 40), 0 
bien — car il est possible qu'avant de se fixer la tradition ait pass 
au moins par ces deux phases préalables — qui attribuait à Vin 
tervalle entre la mort et la résurrection une durée indétermin& 
mais brève, exprimée sous forme imagée par l'expression « ] 
troisième Jour », ou « après trois jours ». Quelles sont les rele 
tions entre ces trois conceptions et comment a-t-on passé ¢ 
l’une à l’autre ? 


1. Subsidiairement se pose un autre problème : quel est le rapport dé 
récits de la découverte du tombeau vide avec la tradition relative à la sépu 
ture de Jésus? Nous ne pouvons que l'indiquer ici, 
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3° Une troisième question ne peut manquer de retenir l’atten- 
n. Il est impossible de ne pas être frappé de l’extréme diver- 
é des récits d’apparitions. Le souci de les faire concorder a 
ité aux harmonistes bien des efforts, sans que les résultats 
fenus soient proportionnés aux trésors d’ingéniosité dépensés. 
tte diversité est beaucoup plus grande que pour n'importe 
elle autre partie du récit évangélique. Ce fait est d'autant plus 
ppant que l'histoire de la résurrection avait pour la foi chré- 
nne une plus grande importance et que c’est une des parties 
récit évangélique qui a dd être rédigée parmi les premières. 
étrange que cela semble, il y a donc eu dans la reproduction 
s récits relatifs à la résurrection une très grande liberté. 
mment comprendre et expliquer cela? 
4° La diversité est particulièrement frappante sur un point. 
| peut distinguer deux formes de la tradition; elles localisent 
apparitions l'une en Galilée, l'autre en Judée. Comment com- 
ndre que la tradition ait ainsi varié sur un point aussi impor- 
at? 
Les tentatives pour résoudre ce problème n'ont pas manqué. 
1 peut laisser délibérément de côté tous les efforts des harmo- 
tes, parce qu'ils se sont attachés à un problème qui n'existe 
s pour le critique et qui est celui-ci : les récits divergents ne 
uvant être en contradiction réelle les uns avec les autres, 
elle est la combinaison qui permettra de les ajuster les uns aux 
tres ? 
La critique a spécialement insisté sur le rôle capital qu'ont 
1é les préoccupations apologétiques. On le constate quand on 
visage certains récits étrangers à la tradition primitive, comme 
ui de Matthieu sur la garde mise au sépulere (Mé., 27, 62-66 ; 
11-15). Uy a là un exemple caractéristique de récit, ima- 
né, — de bonne foi certainement — pour répondre à une 
jection des Juifs. Ceux-ci expliquaient la découverte du tom- 
au vide en disant que les disciples étaient venus la nuit 
lever le corps de leur maitre (Mt., 28, 13-15). A cela les 
rétiens répondent qu'on avait eu soin de garder le sépulcre 
ur empêcher une semblable tentative et que, même, on l'avait 
llé. La correspondance si exacte de l’objection et de la réponse 
ontre la relation organique qu'il y a entre elles. C'est certaine- 
nt pour réfuter une objection juive qu'a été imaginé le récit 
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de la garde mise au sépulcre, récit que Marc ignore et que mê 
il exclut, par la manière dont il raconte la démarche des femn 
au matin du troisième jour. 

D'autres éléments de récits secondaires ne sont pas mo 
significatifs. Les adversaires des Chrétiens devaient expliquer 
apparitions, en disant que les disciples avaient été les victin 
d'illusions et qu'ils n'avaient pas vu Jésus en chair et en os, m 
un simple fantôme. Luc vise cette explication quand il fait d 
par le ressuscité aux disciples qui pensent avoir vu un esp 
(xvetpa, 24, 37): « Voyez mes mains et mes pieds, c’est m 
Palpez-moi et constatez : un esprit n'a ni chair ni os comme vc 
voyez que j'ai » (24, 39), et quand, pour donner une pret 
suprême, il montre Jésus mangeant avec ses disciples (23, - 
42). Jean rapporte de méme que Thomas est invité a mettre s 
doigt dans les traces des clous et sa main dans la blessure 
côté de Jésus (Jn., 20, 27). 

Peut-étre doit-on expliquer de méme que les récits d’appa 
tions, d’abord localisés en Galilée, aient été transférés en Jud 
à la fois pour être rapprochés du récit de la découverte du to 
beau vide et aussi en raison de l'importance de plus en p 
grande prise par l'Église de Jérusalem devenue le véritable fo: 
du christianisme. 

Ainsi que cela a été mis en lumière par Baldensperger !, 
facteur apologétique a joué un grand rôle dans l’évolution « 
récits évangéliques en général et tout particulièrement des réc 
de la résurrection. On peut cependant douter qu'il suffise pc 
en expliquer la grande diversité. 

On s’en rend aisément compte en constatant la complexi 
Vinvraisemblance, la hardiesse et l’arbitraire des opérations ¢ 
tiques, par lesquelles un homme comme Voelter ? tente de ran 
ner les divers récits d’apparitions à une souche commune « 
serait une vision de Pierre dans sa maison de Galilée, sui 
d'une vision collective des apôtres sur le bord du lac. 

Les théories imaginées pour expliquer le fait du tombeau v 
et le rôle joué par sa découverte ne sont guère plus satis 


1. Barpenspercer, Urchristliche Apologetik. Die aelteste Auferstehun 
kontroverse, Strassburg, 1909. 


2. D. VoeLter, Die Entstehung des Glaubens an die Auferstehung J 
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ntes. Certains critiques ont eu recours à l'hypothèse de la 
rt apparente, d’autres à celle de l'enlèvement du cadavre de 
sus soit par les Juifs, soit par les Romains, ou encore par ses 
rtisans. Il y a beaucoup d’arbitraire dans ces hypothèses. 
sme si on parvenait à triompher de toutes les objections qu'on 
ra faites, il resterait que, si le tombeau avait effectivement 
5 trouvé vide, ce fait aurait joué un rôle important dans la 
nèse de la foi à la résurrection, alors que le récit de Marc dit 
pressément que les femmes gardent le silence sur la décou- 
rte qu'elles ont faite et sur le message qu’elles ont reçu. Les 
its ultérieurs altèrent la tradition primitive pour atténuer ce 
Pa d'étrange la simple juxtaposition du tombeau vide et des 
paritions et pour essayer, mais d’une manière discrète et 
complète, d'établir un lien organique entre les deux faits. 
Deux hypothèses sont également possibles. Ou bien les appa- 
ions sont secondaires par rapport à la découverte du tombeau 
le, elles ont été introduites par la tradition pour attester la 
ilité de la résurrection et exclure des hypothèses comme celle 
la disparition ou du vol du cadavre, ou, au contraire, le tom- 
au vide a été, sion peut s'exprimer ainsi, déduit des appari- 
ns et introduit dans la tradition, pour en établir la portée et 
ntrer que les apparitions ne sont pas de simples produits de 
magination des disciples, ne répondant à aucune réalité exté- 
ure. Il ne semble pas possible, au point de vue de la critique 
téraire, de déméler les relations exactes de la découverte du 
mbeau vide et des apparitions. 

Diverses théories ont été imaginées pour expliquer la genèse 
la formule « le troisième jour ». Certaines conceptions rela- 
es à la décomposition cadavérique, commençant au matin du 
isième jour après la mort, peuvent avoir joué ici quelque role !. 
_théorie du troisième jour est incontestablement en rapport 
éc la place donnée au premier jour de la semaine dans le culte 
rétien. Mais le rapport exact des deux faits n’est pas aisé à 
sciser, et même si les explications que l'on peut imaginer, 
ient moins hypothétiques qu’elles ne le sont en l'état actuel 
notre documentation, elles ne porteraient que sur un point 


. Maurice Gocuez, Notes d'histoire évangélique, Le problème chrono- 
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particulier et,en somme, secondaire, et laisseraient subsister te 
entier le véritable problème. 


Puisque la critique et la confrontation des récits relatifs à 
résurrection ne conduisent à aucune solution satisfaisante, 
semble indiqué de rechercher un point de vue différent de ce 
auxquels on se place d'ordinaire. Le facteur décisif de la gent 
du christianisme n’est nila découverte du tombeau vide, ni l': 
parition de Jésus à ses disciples, c'est la foi a la résurrectic 
En matière religieuse, en effet, ce sont les idées et les sentimet 
qui agissent, et non les faits. Essayons donc de porter notre att 
tion sur la conception que les premiers Chrétiens se sont fa 
du Christ ressuscité et cherchons si cette conception est tc 
jours restée identique à elle-même. 


Nous avons la bonne fortune de posséder un document, à 
fois très précis et très exactement daté, qui nous permet. 
reconnaitre quelle était, vers le milieu du premier siècle, 
conception qu’un homme dont l'influence a été particulièrem 
considérable, l'apôtre Paul, se faisait de la personne et du r 
du ressuscité. C’est le chapitre 15 de la première épitre a 
Corinthiens. Ce développement a son point de départ dans 
résumé de la prédication chrétienne, non pas de celle de P: 
en particulier, mais de celle qui était donnée aussi bien par 
que par les apôtres de Jérusalem (J Cor., 15, 11). Ce que nc 
avons en particuher dans I Cor., 15, 3-4, c'est donc un résu 
du xfpvyya chrétien, quelque chose que l’on peut considérer r 
pour le fond seulement, mais peut-être aussi pour la forr 
comme un rudiment de confession de foi. Dans ce résumé, | 
firmation de la résurrection est appuyée et comme justifiée | 
la mention des apparitions. On rendrait la pensée du texte par 
formule : « Le Christ est ressuscité, la preuve, c’est qu'il 
apparu A Céphas, puis aux Douze, etc. », Par contre, la déc: 
verte du tombeau vide n’est pas mentionnée, Tout au plus po 
rait-on la considérer comme supposée entre la sépulture et 
résurrection, l'une et l'autre formellement attestées, non pas s 
lement par des faits, mais comme la réalisation de prophéties 

Conclure du silence de l'apôtre qu'il ignorait la tradition re 
tive au tombeau vide serait aller au dela de ce qu’autorise 


È 
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texte; il n'en est pas moins vrai que, pour Paul, la foi à la résur- 
rection est liée aux apparitions et non au tombeau vide. Cette 
conclusion ne vaut pas pour l’apòtre seulement, mais aussi pour 
le xhovyya chrétien de son temps, pour ce qui était unanimement 
transmis, prêché et enseigné, aussi bien parles Pagano-chrétiens 
que par les Judéo-chrétiens. 

Dans la suite du chapitre 15, Paul établit une relation aussi 
étroite et organique que possible entre la résurrection du Christ 
et celle des croyants. Il voit dans la résurrection de Jésus le gage 
et la promesse de celle des fidèles. Il va même plus loin et se 
représente que le Christ inaugure la série des résurrections. Il 
est « le premier-né d'entre les morts » (I Cor., 15, 23. Col., 
1, 10), le chef de file des ressuscités. Nous sommes par là auto- 

-risés à appliquer au Christ ce qui est dit de la résurrection en 
général. Le Christ ressuscité est donc un étre spirituel, ce qui ne 
veut pas dire, étant donnée l'anthropologie hébraïque à laquelle 
Paul est resté fidèle, qu'il soit un pur esprit, mais seulement 
qu'il est doué d’un organisme particulier, dont les attributs sont 
différents et, dans une certaine mesure, opposés à ceux de l’or- 

-ganisme terrestre. Paul caractérise ce dernier qu'il appelle le 
cûpa éntycroy ou vuyixsy constituant l’%y0pwros yoixtds par les termes 

“de iv boa (ou de o6aproc) de Gynrsc, de év atiyta et de ev dobeveta, 
C'est une doy (üoz constituée par cépË val aîpa. Au contraire, le 

“ope Tvevpatinoy ou Exovoavesy de l'ävôswros Exoveavids est carac- 
térisé par les formules suivantes : y do0apota, îv S684, Ev duvduer. 
Il possède l'ibavacia, il est mvsüpx Cwororody. Les prototypes de 
ces deux espèces d’étres sont, d'une ae le premier homme, 

Adam, et, de l’autre, le second Adam, qui est le Christ. 

Le Christ ressuscité a donc, pour Paul, un corps essentiellement 
différent de celui qu'il avait pendant sa vie. C’est un corps spirituel 
et glorieux, qui n'est plus assujetti aux contingences et aux néces- 
sités qui affectent l’humanité, qui n’est plus asservi, dirions-nous 
en langage moderne, ni aux lois de la physique ni à celles de la 
physiologie. Ceci est peut-être confirmé par le fait que quand 
Paul parle des apparitions il se sert du mot 907 avec un datif, 
comme s'il voulait indiquer que, dans ces rencontres, l'initiative 
appartient au Christ. Il se montre plutôt que ses disciples ne le 

voient. Il ne faut sans doute pas presser l’expression dont se sert 

Paul jusqu'à réduire dans sa pensée les apparitions à de simples 
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visions sans réalité en dehors de la conscience de ceux qui er 
étaient favorisés. | 

Ainsi pour Paul — et ses idées sur ce point ne se séparent pas 
de celles du reste de l'Église — le Christ ressuscité ne vit plus de 
la vie terrestre. Ce n’est pas un être humain qui, après une 
interruption comparable à un sommeil plus ou moins prolongé. 
reprend sa vie antérieure, comme on concevait que Vavaient 
reprise la fille de Jairus, le jeune homme de Nain ou Lazare. Li: 
vie terrestre de Jésus est réellement close sur le Calvaire 
Quelque chose de nouveau commence à la résurrection ; c’est uni 
vie céleste, mais dans laquelle le Christ a encore le pouvoir dc 
se mêler à la vie des siens et d’agir sur. eux. 

Il ne semble pas que Paul assigne à la période, pendan 
laquelle se sont produites les apparitions, une durée détinie. Li 
série de celles qu il mentionne, et dont la dernière est celle qui 
a eue lui-méme sur le chemin de Damas, ne peut, en tout cas, pa 
étre enfermée dans le court espace de quarante jours dont parl 
le livre des Actes. Il y a plus. Bien qu'à propos de sa propr 
vision l'apôtre dise : £oyaroy dè révrwv (I Cor., 15, 8), on n’aper 
çoit aucune raison théorique pour que la série des apparition: 
soit close. La conception paulinienne du Christ glorifié ne laisse 
aucune place pour l’ascension. Rien ne permet de différencier |. 
vision de Pierre ou celle du chemin de Damas des èrtaota x3 
droxartwers tod xupiov dont il est question dans II Cor., 19, 1 
ou plutôt, puisque les termes employés par Paul dans / Cor. 
15, 8 indiquent que la vision du chemin de Damas clot la séri 
des premières apparitions, la différence entre elle et celles qui s 
produiront dans la suite ne peut consister qu’en ceci, que le 
apparitions ultérieures ne seront pas, comme les premières, créa 
trices de foi à la résurrection et de vocation à l’apostolat. 

Ainsi, en résumé, pour Paul, celui qui s’est montré au 
apôtres, c'est le Christ glorifié, tel qu'il vit dans le ciel. Sar 
doute, il y a identité personnelle entre lui et le Jésus dont le cory 
a été déposé dans la tombe, mais ce corps a subi la transformé 
tion par laquelle les corps des élus passeront lors de la parous 
du Seigneur (J Cor., 15, 15 s.). Il en résulte que, pour Paul, 
corps de Jésus n'est pas resté dans la tombe, mais le fait q 


vl A A , . . . 
l’apòtre ne juge pas nécessaire de le dire expressément est impo 
tant et significatif. 
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Une conception analogue, quoique d’un spiritualisme plus 
accentué encore, se rencontre dans certains éléments de la théo- 
rie johannique. L'action du ressuscité sur les fidèles y est rem- 
placée, dans une certaine mesure, par celle de l'Esprit qu'il 
envoie aux siens. Cependant, la substitution de l'Esprit au Christ 
ressuscité n'aboutit pas à ses dernières conséquences, c’est-a- 
dire à la suppression des apparitions. L'influence exercée par la 
tradition évangélique courante était trop forte pour que Jean put 
obéir Jusqu'au bout à la logique interne de sa pensée. 

On trouve dans certains récits évangéliques des apparitions 
divers traits qui rappellent la conception paulinienne du Christ 
glorifié. C’est, par exemple, dans Matthieu (28,-20), la déclara- 
tion de Jésus : « Je suis avec vous jusqu’à la fin du monde. » 
Celui qui parle ainsi échappe aux conditions ordinaires de l’exis- 
tence. Ce sont, dans l'épisode d’Emmaiis (Le., 44, 13-32), trois 
traits, marqués, il est vrai, avec une inégale netteté. D'abord 
— ceci n'étant que légèrement indiqué — Jésus semble appa- 
raître d’une manière un peu mystérieuse à côté des deux dis- 
ciples qui cheminent sur la route. Ceux-ci — et c’est le second 
trait — ne le reconnaissent pas tout d’abord, ce qui paraît indi- 
quer que l'apparence de Jésus avait changé. Enfin, au moment 
où Jésus vient de se faire reconnaître, il disparaît, littéralement 
il devient invisible : &pavtos Eyévero an’ adtdv (24, 31), ce qui 
semble indiquer que le ressuscité possède la faculté de se rendre 
à volonté visible ou invisible, en tout cas d’apparaitre et de dis- 
paraître subitement. 

Dans le récit de l'apparition à Jérusalem que donne Luc, il est 
dit expressément que les disciples pensent voir un fantôme (24, 
31). Dans le récit johannique, Jésus dit à Marie-Madeleine : « Ne 
me touche pas » (20, 17). En l’état actuel du récit, ceci paraît 
supposer que Jésus, sorti de la tombe, doit subir au ciel une 
sorte de purification avant de reprendre contact avec ses dis- 
ciples, mais peut-être ce trait signifiait-il à l'origine que des 
mains humaines ne peuvent pas toucher le corps glorieux du 
ressuscité. Dans le récit johannique de la première apparition 
aux apôtres, Jésus se trouve tout à coup au milieu des siens qui 


1. Le même trait se trouve dans le récit de l'apparition de Jésus a 
Marie-Madeleine (Jn., 20, 15) et dans la scène du bord du lac (Jn., 24, 4), 
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. < 2 ge. 
sont réunis portes closes, à cause de la crainte qu'ils ont des 


Juris (Jn2-2019) 


On peut, d'autre part, relever dans les récits évangéliques des 
traits qui ont un tout autre caractère et qui impliquent une con- 
ception différente que l’on peut désigner par le terme de revivifi- 
cation, L'idée paraît être que la vie de Jésus est reprise ou res- 
taurée après l'interruption du drame du calvaire. Le trait le plus 
caractéristique à citer ici est l'invitation adressée à Thomas de 
mettre ses doigts dans les traces des clous et sa main dans la 
blessure du côté de Jésus (Jn., 20-27). Dans le même ordre 
d'idées, on peut citer les traits du récit de Lue qui soulignent 
que les apôtres n’ont pas affaire à un fantôme mais à un être 
que l’on peut palper et qui mange {Le., 24, 39-43). Ce dernier 
détail se trouve aussi dans Jn., 21, 5. Il faut encore signaler un: 
trait important qui se trouve dans le récit d'Emmaüs (Le., 24, 
30-31) et, moins nettement, dans Jn., 27, 13, c'est que les dis- 
ciples reconnaissent leur maitre quand il accomplit le geste 
familier de la fraction du pain !. Enfin Actes, 7,-3 indique que 
Jésus, pendant les quarante jours qui ont précédé l'ascension, a 
donné à ses disciples des preuves multiples de sa résurrection. 
Ces preuves, sur la nature desquelles le texte ne donne pas 
d’éclaircissements, doivent probablement être conçues comme des 
attestations de la matérialité de la résurrection. 


Ce qui précède suffit, sans qu'il soit nécessaire d'aborder 
l'étude des récits extracanoniques plus jeunes, pour qu'on puisse 
distinguer dans la tradition deux conceptions de la résurrection. 
L'une est comparable à celle de Paul, elle admet que le ressus- 
cité n’est plus soumis aux conditions ordinaires de l’existence 
humaine. C'est un être céleste qui parfois se montre sur la terre. 
L'autre conception est celle de la revivication. Le Christ ressus- 
cité reprend son existence terrestre au point même où la mort 
l'a interrompue. Il a un corps que l’on peut palper, il mange, il 
porte encore les marques des clous dans ses mains et, dans son 


côté, la trace du coup de lance. Ses plaies ne sont même pas 
cicatrisées. 


1. Il ya lieu de penser que plusieurs des apparitions se sont produiles 
au cours de repas. 
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Ces deux conceptions sont combinées dans les récits évangé- 
liques. La théorie des apparitions durant quarante jours est une 
tentative pour les harmoniser. Elles sont cependant bien diffé- 
rentes l’une de l’autre et, en réalité, inconciliables entre elles. 
Elles doivent correspondre à deux phases différentes du dévelop- 
pement de la pensée chrétienne. Quelle est la plus primitive, 
celle qu’avaient dans l'esprit les premiers Chrétiens quand ils 
affirmaient « Jésus est ressuscité » ? Et sous l’action de quelle 
cause a-t-on passé d’une des conceptions à l’autre ? 

Il y a déjà une présomption favorable à la priorité de la con- 
ception de la résurrection comme glorification, dans le fait qu’elle 
apparaît dans la première épitre aux Corinthiens, c’est-à-dire 
dans le document le plus ancien que nous possédions sur la 
résurrection, tandis que l’autre conception, celle de la revivifica- 
tion, ne se trouve que dans des textes qui, sous les formes que 
nous connaissons, sont sensiblement plus jeunes. 

Une autre considération a plus de poids encore. La conception 
spiritualiste se rencontre chez Paul dans toute sa pureté, sans 
combinaison d’aucun élément appartenant à la conception de la 
revivification. Il n’y a, au contraire, aucun récit soit canonique, 
soit extracanonique où, à la conception de la revivification, ne 
se mêle quelque trait de la conception de la glorification. Il 
serait, sans doute, téméraire d'affirmer qu'il n’y a jamais eu de 
récit conçu uniquement au point de vue de la revivification. 
L'existence d’un semblable récit apparaît cependant comme fort 
douteuse. Il aurait si bien répondu aux préoccupations ulté- 
rieures qu'on comprendrait malaisément sa disparition. 

La combinaison de traits appartenant à deux conceptions dif- 
férentes peut, en règle générale, être expliquée de deux manières. 
différentes. Ou bien les deux conceptions ont existé d’abord indé- 
pendantes et parallèles, et c'est après coup qu'on s'est attaché 
à les combiner ; ou bien, au contraire, il y avait primitivement 
une conception simple et homogène, à laquelle ont été ultérieure- 
ment incorporés certains éléments divergents répondant à des 
préoccupations nouvelles, mais qui n avaient cependant pas assez 
de force pour entraîner la disparition des éléments qui, logique- 
ment, n'auraient pas di pouvoir leur être associés. Dans le cas 
particulier qui nous occupe, la première explication est peu vral- 
semblable. Il ne semble pas, nous l'avons vu, que la conception 
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de la revivification ait jamais inspiré aucun récit autonome. Les 
raisons très simples et très fortes, qui ont fait attacher de plus en 
plus d'importance aux manifestations corporelles du ressuscité, 
permettent d’ailleurs de comprendre l'évolution de la tradition 
sur la résurrection, sans qu'il soit nécessaire de lui attribuer un 
double point de départ !. 

On peut encore faire valoir à l'appui de la priorité de la concep- 
tion spiritualiste une considération tirée de la variété même des 
récits d'apparitions. Cette variété s'explique dans une large 
mesure par les nécessités de l'apologétique. Bien des récits 
— et ceci est particulièrement vrai de ceux qui paraissent être 
les plus jeunes — contiennent des traits qui sont des réponses 
directes aux objections opposées à la foi à la résurrection. Tel 
semble être le cas de tout ce qui exprime la conception de la 
revivification. Il serait au contraire très difficile de comprendre 
que, devant la nécessité de réfuter les critiques des négateurs, on 
se soit rendu la tâche plus difficile en sublimant et en spiritua- 
lisant le fait de la résurrection. 

La forme la plus ancienne a donc dû être celle qui concevait 
la résurrection comme l'accession du Christ à une vie supérieure, 
spirituelle et glorifiée. La conception de la résurrection comme 
simple suppression de la mort et comme restauration de la vie 
antérieure du Christ, est une conception secondaire créée dans 
l'intérêt de l'apologétique. 

Cette conclusion nous éclaire sur l’essence de la foi primitive 
à la résurrection. Le mouvement, dans l’histoire de la tradition 
a été, si l’on peut s'exprimer ainsi, du dedans au dehors. Il a 
tendu à matérialiser ou, du moins, à concrétiser la foi à la résur- 
rection. La chose s'est produite d’une manière toute spontanée 
sans qu'il y ait eu, à aucun moment, de plan concerté par qui que 
ce soit, C'est le cas derappeler le mot célèbre de Pascal ? sur la foi 
due aux témoins qui se font égorger. Il faut croire au moins à leur 


1. Dans les récits qui contiennent des traits impliquant la conception de 
la revivification, il est facile de se convaincre que ces traits ne sont pas en 
harmonie avec les autres éléments du récit. Ainsi, dans Jn., 20, 19-23, Vex- 
hibition des plaies implique une corporalité du ressuscité qui ne se concilie 
pas aisément avec le fait que Jésus pénètre dans la salle « les portes étant 
fermées ». 


2. Pensées, n° 593 de l'édition Brunschwig. 
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bonne foi, car une croyance fondée sur des machinations mal- 
honnêtes n'aurait pas résisté aux persécutions. 

La foi primitive à la résurrection comporte deux éléments : 
une conviction intérieure d'ordre religieux : Jésus est vivant, il 
ne peut pas être, comme les autres hommes, un vaincu et un pri- 
sonnier de la mort, il a échappé à son pouvoir, c’est lui qui, en 
définitive, a triomphé. A côté de cela il y a une conviction de fait 
matérielle, historique. Jésus est sorti de son tombeau, il a été vu 
de tel ou de tel. Entre ces deux conceptions, il y a un rapport 
organique direct, mais quel est-il? Quel est l'élément premier 
dont l'autre est dérivé? Les apôtres ont-ils cru que Jésus était 
vivant parce qu'ils avaient vu son tombeau vide et qu'il leur 
était apparu? Ou bien, au contraire, l’ont-ils vu et se sont-ils per- 
suadés que son tombeau devait avoir été trouvé vide parce qu'ils 
avaient la conviction qu'il était vivant? 

C'est certainement la première de ces deux conceptions qu'ex- 
priment les récits évangéliques sous la forme où nous les connais- 
sons. Ils nous présentent des hommes profondément dépri- 
més, si peu préparés à croire à la résurrection de leur maitre, 
qui, cependant, leur a été annoncée à l'avance, qu'ils traitent de 
«bavardage» (Lc., 24, 11) la première nouvelle qui leur en est 
portée et que, quand ils voient Jésus, ils ont besoin de le palper 
et de le voir manger, pour écarter l’idée qu'ils ont affaire à un 
fantôme. Malgré cela Matthieu (28, 17) rapporte que quelques- 
uns conservent des doutes. 

Par contre, dans la formule paulinienne de J, Cor., 15, l'élé- 
ment fondamental est l'affirmation de la résurrection sans aucune 
allusion au tombeau vide, les apparitions n'étant mentionnées 
qu'à titre de confirmation. Si ce n'était pas là la conception la 
plus ancienne, il faudrait admettre une bien étrange évolution de 
la foi à la résurrection. Matérielle à son origine, en ce sens 
qu'elle aurait été fondée sur des faits matériels ou du moins jugés 
tels, elle se serait spiritualisée pour, dans la suite, redevenir 
matérielle. 

La foi à la résurrection a été, à son origine, une affirmation ét 
une conviction d'ordre religieux et non pas une constatation 
expérimentale. C'est ce qui explique sa portée religieuse et la 
fécondité qu’elle a eue pour le christianisme. Le quatrième évan- 
géliste a eu le sentiment exact de sa nature quand il a mis dans 
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la bouche de Jésus cette déclaration à Thomas « Heureux celui 


qui n’a pas vu et qui a cru » (Jn., 20, 29)". 


Il nous faut maintenant, à la lumière des considérations qui 


précèdent, examiner dans quelles conditions est née la foi à la 


résurrection. 

La personne, l'activité et l’enseignement de Jésus avaient 
produit une profonde impression sur le petit cercle de disciples 
constitué autour de lui. Sans peut-être qu'ils fussent arrivés à 
donner aux sentiments qu'ils éprouvaient une forme précise et à 
les traduire en formules théologiques arrêtées, ils avaient associé 
étroitement la personne de leur maitre à l'idéal du Royaume de 
Dieu qu'ils avaient conçu sous son influence. Ils voyaient en 
Jésus celui qui devait accomplir l'œuvre divine, le « Fils de 
l'Homme » destiné par Dieu à réaliser son plan, à détruwre la 
puissance du diable et à rétablir sa domination sur le monde. 
La conscience messianique de Jésus s'est imposée à eux. S'il en 
avait été autrement, on ne comprendrait pas comment la foi en 
Jésus aurait pu survivre au drame de la passion. 

Même si on admet, comme il semble bien qu'il faille le faire, 
que Jésus avait prévu l'éventualité d’un échec et essayé d’y pré- 
parer ses disciples, lorsqu'il vit l’un de ses intimes l’abandonner 
et le trahir, le cercle de ses ennemis se resserrer autour de lui et 
les perspectives immédiates devenir de plus en plus sombres, il 
n'en reste pas moins que les apôtres furent surpris et déconte- 
nancés par l’arrestation de leur maître. Leur désarroi fut complet, 
ils se dispersèrent. Ce point est hors de doute: la tradition 
évangélique qui, cependant, tend à glorifier les apôtres, a gardé 
le souvenir très net de leur fuite. Elle a essayé, sinon de l’expli- 
quer, du moins de l’excuser en y montrant la réalisation d’une 
prophétie (Mc., 14, 27; Mt., 26, 31; citant Zacharie, 13, 7) ?. 
Cet essai d’apologie a la valeur d'une confirmation très précise 
du fait lui-même. 

Même Pierre, qui semble avoir eu plus d'assurance et d’audace 
que ses compagnons et qui avait protesté que, quoi qwil put arri- 


1. Cf. Le., 16,31 :« Méme si un mort ressuscitait, ils ne croiraient pas ». 


2. Le quatrième évangile (18, 8, s.) met dans la bouche de Jésus une 


parole qui justifie la retraite des apôtres. 
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ver, il n’abandonnerait pas son maître, ne fit qu'esquisser un 
geste de résistance et ce geste ne dut pas être bien accentué 
puisqu'il n'eut pour l’apôtre aucune conséquence facheuse. Pierre 
ne put faire plus qu’accompagner de loin le cortège qui emmenait 
Jésus et il ne trouva même pas le courage d’avouer devant 
des esclaves l'attachement qu'il avait eu pour lui. 

On peut interpréter de deux manières différentes l’abandon de 
Jésus par ses apôtres. On pourrait concevoir que le fait de Jésus 
tombant entre les mains des soldats sans avoir même essayé de 
se défendre, sans qu'aucune intervention surnaturelle se soit 
-produite en sa faveur, ait tué la foi des disciples et les ait per- 
suadés qu'ils s'étaient trompés en croyant reconnaître en lui le 
Messie. Les disciples de Jésus auraient été dans le même cas que 
les partisans des innombrables prétendants messianiques du 
genre de Theudas et de Judas le Galiléen (Actes, 5, 36s.), et plus 
tard de Bar-Kochba. Leur foi et leur attachement n'auraient pas 
résisté à la défaite de leur héros. Il y aurait eu chez eux écrou- 
lement subit et complet de la foi messianique, en tant du moins 
que cette foi avait Jésus pour objet. Ou bien la défection aurait 
été moins profonde. La foi des disciples ne se serait pas écrou- 
lée, elle aurait seulement été ébranlée, mais surtout le courage de 
l’affirmer aurait fait défaut. Il y aurait eu défaillance de caractère, 
crise de découragement, éclipse si l'on veut, mais non pas faillite 
totale de la foi messianique en Jésus. 

Il n’est pas facile de se prononcer entre ces deux interpréta- 
tions, en partie sans doute parce que les souvenirs des apôtres et 
la tradition après eux ne se sont pas volontiers attachés à cette 
période trouble et obscure où leur foi avait, pour le moins, vacillé. 
Quelques observations doivent cependant faire incliner vers la 
seconde des interprétations proposées. Il y a d’abord une raison 
que nous appellerons d'économie psychologique. L'évolution 
ultérieure des apôtres est plus facile à comprendre dans l’hypo- 
thèse d’une défaillance momentanée du caractère que dans celle 
d'un effondrement total de la foi messianique. Pour que cet 
effondrement total ait pu se produire, il faudrait d’ailleurs 
admettre que les disciples sont restés totalement fermés à ce qui 
paraît bien avoir été la note dominante dans la pensée de Jésus 
aux derniers jours de son ministère, à savoir la pensée de la 


mortet du retour. 
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Certains faits significatifs sont favorables à l'hypothèse de la 
défaillance momentanée. Il suffira de les indiquer. C’est d’abord 
que Pierre n’a, en somme, renié Jésus que parce qu'il avait voulu 
le suivre, de loin il est vrai. Il ne s'était donc pas complète- 
ment désintéressé de son sort !. Le reniement lui-même serait- 
il un désaveu formel qu'il faudrait encore déterminer dans quelle 
mesure il a été sincère et dans quelle mesure il a été dicté par 
la peur. Mais Pierre s’est seulement refusé à reconnaître qu'il 
connaissait Jésus, il n'a pas déclaré qu’il fût un imposteur. Son 
attitude n’est pas celle d’un homme qui a perdu toute foi, c'est 
celle d'un homme qui n’a pas le courage de confesser sa foi. 
L'ancienne Église n'a pas eu le sentiment que l'attitude de Pierre 
ait été l'équivalent d'une renonciation à l’apostolat; elle n’a pas 
conservé le souvenir d'une nouvelle investiture qui, sans cela, 
aurait été nécessaire et dont le souvenir aurait dû être indisso- 
lublement lié à celui de la déchéance. Le récit de Jean, 21, qui 
est généralement intitulé « Réhabilitation de Pierre » a un tout 
autre sens. Pierre, malgré son reniement, joue dans les récits de 
la résurrection un role de premier plan, et, dans l'épisode qui est 
donné pour sa réhabilitation, on ne trouve pas l’allusion qui 
serait nécessaire au reniement et à la disqualification qui en 
aurait été la conséquence. 

Jusqu'où les apôtres sont-ils allés dans leur désarroi ? Sont-ils 
restés à Jérusalem en se cachant plus ou moins soigneusement, 
ou bien ont-ils quitté la Judée pour se réfugier en Galilée ? La 
tradition, représentée par Luc et par Jean sous sa forme pre- 
mière ?, appuie la première hypothèse. C’est, d'après le commen- 
cement des Actes (7, 4), sur un ordre exprès de Jésus que les 
disciples ne quittent pas Jérusalem, mais y attendent l’effusion 
de l'Esprit. Ce serait donc à Jérusalem que se serait produite 
toute l’évolution décisive à laquelle l'Église doit sa naissance. 

Les choses sont présentées autrement dans les autres récits. 
D’après Marc, les disciples sont encore à Jérusalem le dimanche 
matin, puisque les femmes reçoivent de l'ange la mission de leur 


1. Nous verrons plus loin qne d’après la tradition la plus ancienne, 
) . . : . . , 
cest seulement le dimanche matin que les disciples quittent Jérusalem. 
Ils ont donc voulu connaître le dénouement du drame. 


2. C'est-à-dire avant l’addition du chapitre 21. 
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re quelles ont trouvé le tombeau vide et qu'ils doivent se 
ndre en Galilée où ils verront Jésus. Par crainte, les femmes 
taisent. Le récit s’arréte à cet endroit. Il devait primitivement 
pporter une apparition de Jésus en Galilée, puisque celle-ci 
t annoncée dans 16,7. Mais était-ce à la suite du message que 
s femmes se décidaient, après coup, à leur apporter, ou de leur 
ropre initiative, qu'ils quittaient Jérusalem ? La première hypo- 
ese paraît devoir être écartée, à cause de la dernière phrase de 
svangile. Si le narrateur avait eu l'intention de rapporter com- 
ent, après coup, les femmes se décident à parler, n'aurait-il pas 
norcé ce récit en disant, par exemple : « elles ne dirent d’abord 
en à personne. » L’évangile primitif de Mare ne devait donc 
as rapporter que les disciples quittaient Jérusalem pour aller au 
ndez-vous assigné par l'ange. Ce n'était pas avec une espé- 
ince même vacillante dans le cœur, c'était dans le désespoir 
u'ils retournaient en Galilée. Ils ont di quitter Jérusalem dès 
ue le drame du Calvaire eut été consommé, après avoir laissé 
asser seulement le sabbat ou la fête pendant lesquels ils ne pou- 
aient se mettre en route. C’est ainsi que l’évangile de Pierre pré- 
ente les choses. Les femmes quiont découvertle tombeau vide et 
çu le témoignage de l'ange, s’enfuient épouvantées et, bien que ce 
e soit pas explicitement raconté, ne disent rien. C'est «dans les 
rmes et le désespoir »(59-60) qu'au matin du troisième jour 
s disciples se mettent en route pour la Galilée. Ce que l'évan- 
ile de Pierre contient de plus, à savoir l’histoire de la résurrec- 
on proprement dite, a une autre origine et n’a pas été réintégré 
une manière satisfaisante dans le récit de la découverte du 
ymbeau vide et du retour en Galilée, car il serait bien surpre- 
ant que ni les femmes ni les disciples n’aient eu connaissance 
un événement aussi sensationnel que la sortie éclatante de 
ésus du tombeau, telle qu’elle est racontée dans l’évangile de 
lerre. 

Le récit de Matthieu(28, 1-10. 16) reproduit celui de Marc, avec 
uelques variantes qui ne sont pas négligeables. Les principales 
ont d'abord que Jésus apparaît aux femmes après qu'elles ont vu 
ange, puis que les femmes s’acquittent du message qui leur a 
té confié et qu'après l’avoir reçu, les disciples se rendent en 
ralilée, sur la montagne où Jésus leur avait donné rendez-vous. 
£ retour des disciples en Galilée a ainsi un caractère très dif- 


Congrès. Histoire des Religions. — II. 16 
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férent de celui qu'il avait dans l’évangile de Marc; c'est sino: 
dans la certitude, du moins dans l’espoir de la résurrection qu'il 
regagnent la Galilée. 

La priorité du récit de Mare par rapport a celui de Matthie 
est ici certaine, L'apparition de Jésus aux femmes est suspecte 
parce: que Marc ne l’aurait pas supprimée s'il l’avait trouvé 
dans sa source. Elle fait double emploi avec l'apparition d 
l'ange. La mission que Jésus confie aux femmes n’ajoute rien 
celle qu’elles ont reçue de lange. 

Enfin, en disant que les disciples vont en Galilée, au rendez 
vous que l’ange leur a donné, le récit de Matthieu établit un 
étroite relation entre la découverte du tombeau vide et appar 
tion. Il fait ainsi disparaitre l’un des traits les plus surprenant 
du récit de Mare qui est la simple juxtaposition des deux fait: 
On n’a aucune peine à comprendre que, dans une phase secor 
daire de la tradition, on se soit efforcé de lier l’un à l’autre le 
deux faits. On comprendrait moins aisément qu'on les ait dissc 
ciés s'ils avaient été primitivement liés. 

La tendance à lier organiquement le récit du tombeau vide 
les apparitions agit plus nettement encore chez Luc et surtot 
chez Jean. Chez Luc, le message de l’ange est transposé de tel 
façon qu'il ne parle plus d'un rendez-vous en Galilée, mais d’u 
rendez-vous donné par Jésus alors qu'il était encore en Galik 
(24, 6). Le message est porté aux disciples, mais ils ne sont p: 
convaincus (24, 11). Il n'est même pas dit qu’ils se-soient tran 
portés au tombeau pour vérifier le fait qui leur avait été ra] 
porté !. Dans le récit d'Emmaüs, les choses sontun peu précisée 
Il est dit que les disciples, avertis par les femmes, ont bie 
trouvé le tombeau vide, mais qu'ils n’ont pas vu d'ange (24, 9 
24). Ainsi, le message des femmes a au moins troublé les di 
ciples. Ils ne peuvent pleinement croire ce qui leur a été racont 
mais ils prennent au moins la peine de procéder à une enquêt 
Lorsque les disciples d'Emmaüs reviennent à Jérusalem, ils so: 
accueillis par ce cri : « Le Seigneur est réellement (3ytws) re 
suscité » (24, 34), ce qui implique que la question de la résu 
rection a été au moins posée par la découverte du tombeau vid 

Les raisons qui nous ont déterminé à considérer le texte « 


1. Du moins dans le texte qu'il y a lieu de tenir pour primitif, 
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Tatthieu comme secondaire par rapport à celui de Mare gardent 
oute leur valeur pour le récit de Luc. Il faut ajouter que dans 
4, 11, « leurs paroles leur parurent du bavardage et ils ne les 
rurent pas, » il y a une trace très nette de la conception primi- 
ive, qui n’établissait aucune relation entre le tombeau vide et 
es apparitions, 

Dans le récit de Jean (20, 1-18), la relation est plus étroite 
ncore. Jésus apparaît à Marie-Madeleine près du tombeau, et 
leux disciples viennent contrôler le dire des femmes. L'un d’eux 
« voit et croit » (20, 8). La synthèse est donc ici parfaitement 
éalisée. C’est sur le tombeau vide que repose la foi à la résur- 
ection. Il en est ainsi au moins pour celui que l’évangéliste pré- 
ente comme une âme d'élite, comme le type idéal du disciple. 
Marie-Madeleine et Pierre ne sont pas convaincus de la même 
manière. Pour eux, les apparitions sont nécessaires. Elles 
servent de confirmation aux âmes qui n’arrivent pas à être direc- 
ement convaincues de la vie du Christ. Leur rôle est ainsi essen- 
jel, bien que subordonné a celui du tombeau vide, il lui est par- 
faitement coordonné. 

Les observations qui précèdent peuvent être résumées à peu 
près ainsi. La comparaison des récits relatifs à la résurrection 
montre que dans la plus ancienne tradition que nous puissions 
reconnaitre, le tombeau vide et les apparitions étaient simple- 
ment juxtaposés. Cet état, en quelque sorte inorganique, ne 
pouvait être longtemps maintenu. On devait nécessairement 
shercher à exprimer dans les récits la relation qu'il devait y 
avoir dans les faits. Ainsi prirent naissance deux états secon- 
daires de la tradition. Dans le plus ancien, le caractère du retour 
des disciples en Galilée est transformé. C'est pour venir à la ren- 
contre de Jésus qu'ils quittent Jérusalem. Mais, à la longue, ceci 
ne put suffire. Il fallut aller plus loin encore, et rapprocher le 
tombeau vide et les apparitions non seulement dans la pensée 
les disciples, mais encore dans le temps et dans l’espace. Pour 
cela, les apparitions furent transportées à Jérusalem, où les 
apôtres se trouvaient encore au matin du troisième jour, au 
moment de la découverte du tombeau. vide !, 


4. Accessoirement, l’évolution de récits dans ce sens a été facilitée et 
peut-être en partie délerminée par l'importance de plus en plus grande 
prise par l'Église de Jérusalem. 


di 
Mu; 
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On a fait diverses objections à la priorité de la tradition gali 
léenne. Presque toutes reposent sur cet a priori dogmatique plu 
ou moins conscient qu'il ne saurait y avoir de désaccord ré 
entre les divers récits de la résurrection, et qu'il s’agit seulemen 
d'imaginer une combinaison qui permette de concilier les tradi 
tions en présence. Quelques critiques Vont tenté en imaginan 
aux environs de Jérusalem, sur la montagne des Oliviers, u 
endroit appelé « Galilée », mais ce lieu n'a manifestement ét 
supposé que pour les besoins de la cause. D'autres, suivant e 
cela l'exemple déjà donné par l’auteur de la fin inauthentique d 
Mare et par l'éditeur qui a ajouté le chapitre 27 au quatrièm 
évangile, ont combiné les deux traditions en statuant une séri 
d’apparitions judéennes suivies d’apparitions galiléennes. Il 
méconnaissent le faitque,dans la tradition primitive, l’apparitio 
galiléenne était bien nettement une première apparition d 
ressuscité. 

Dans son dernier ouvrage !, Johannes Weiss a présent 
une théorie originale tendant à expliquer par un malentend 
l'origine de la tradition galiléenne. Elle reposerait tout entièr 
sur la parole de Jésus rapportée dans Mc., 14, 98 : « Après qu 
Je serai ressuscité, je vous précéderai (rosé£w byac) en Galilée » 
parole à laquelle il est fait allusion dans le message de l’ang 
(Mc., 16, 7). On entend généralement que, par cette parole, Jésu 
annoncerait qu’aprés sa résurrection ses disciples le rejoindraien 
en Galilée. D'après Joh. Weiss, le sens original de. cette parol 
aurait été tout autre : Jésus aurait annoncé a ses disciple 
qu'après sa résurrection il les conduirait en Galilée en marchan 
à leur tête, Si cette théorie était fondée, il en résulterait une trè 
grande simplification du problème de la résurrection, et en mêm 
temps d’un autre problème qui lui est étroitement apparenté 
celui de la genèse de l’Église. Celle-ci apparaitrait, sans aucun 
rupture de continuité, comme la prolongation directe de la i 
munauté qui, du vivant de Jésus, existait entre lui et ses dis 
ciples. | 

L'ingéniosité même du système de Weiss, et la manière dont | 
supprime, plutôt qu'il ne les résout, une série de problèmes, do 
inciter à un examen très sérieux, Plusieurs difficultés nous appa 


4. Das Urchristentum, Goettingen, 1917. p. 41s. 
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raissent. La tradition jérusalémite, telle qu'on la rencontre 
d'abord chez Luc, n'est pas indépendante de la tradition gali- 
léenne de Marc; elle est née par un véritable escamotage de la 
tradition sur laquelle repose la tradition galiléenne. L'ange dit, 
dans Marc : « Il vous précède en Galilée, là vous le verrez comme 
il vous l'a dit » (76, 7)!. A Vallusion à la parole prononcée 
au cours du dernier repas, parole qu'il n'avait pas lui-même 
rapportée, Luc substitue une allusion à l'annonce des souffrances, 
de la mort et de la résurrection faite par Jésus alors qu'il était 
encore en Galilée, S'il n'avait pas eu l'intention de transposer 
Vindication du texte de Marc relative à la Galilée, on ne com- 
prendrait pas pourquoi il aurait mentionné le lieu où Jésus avait 
donné cet enseignement, et cela d'autant moins que si les deux 
premières prophéties des souffrances sont bien localisées en 
Galilée, la troisième, qui n'est pas la moins importante (18, 31- 
33) est placée à un moment où Jésus avait déjà quitté la Galilée 
et se dirigeait vers Jérusalem. 

Entendue comme elle l’est par Joh. Weiss, la parole sur le 
retour en Galilée serait le seul élément survivant d'une tradition 
d’après laquelle Jésus, après sa résurrection, aurait repris la vie 
qu il avait auparavant menée avec ses disciples. L'existence d'une 
telle tradition semble bien difficile à admettre. Comment Jésus 
aurait-il pu penser reprendre après sa mort son ministère itinérant, 
alors que, sa déclaration devant le sanhédrin le prouve, il pensait 
devoir revenir sur les nuées du ciel pour réaliser l'œuvre messia- 
nique avec la puissance divine ? Supposera-t-on, au contraire, en 
acceptant l'hypothèse, d’ailleurs bien fragile et bien peu vraisem- 
blable, de la mortapparente, que Jésus, après le drame du Calvaire, 
a vécu un certain temps avec ses disciples? Comment cette période 
de sa vie pourrait-elle n'avoir laissé aucun souvenir, ou du 
moins n’en aurait-elle laissé d’autre qu'une phrase de bonne 
heure mal comprise? Comment la tradition n'en aurait-elle jamais 
fait état comme de l'argument le plus propre à confondre les 
négateurs de la résurrection? Comment enfin, les choses s'étant 
passées comme il faudrait l’admettre d’après l'interprétation de 


1. Matthieu (28, 7) transpose légèrement le dernier membre de phrase 
et le donne sous la forme : « Voici, je vous l'ai dit. » Il devient ainsi super- 
flu et ne peut s'expliquer que si l’on se reporte au texte de Marc. 
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Weiss, une tradition aurait-elle pu naître qui, contrairement au: 
intéréts les plus évidents de l’apologétique, réduisait les mani 
festations du Christ ressuscité à quelques brèves apparitions ? 

On pourrait encore supposer que la parole sur Jésus condul 
sant ses disciples en Galilée se rapportait originairement à l: 
période qui devait suivre le succès que Jésus comptait remporte 
en Judée. Ce serait se mettre en face de difficultés presque inso 
lubles. Comment expliquer que de cette tradition, dont on con 
çoit fort bien pourquoi elle n'a pas pu être conservée, un seu 
débris ait survécu? Comment comprendre que cette parole, ma 
comprise par Marc, ait suffi pour donner naissance à la traditiot 
galiléenne et à étouffer chez lui le souvenir de la tradition jéru 
salémite qui aurait répondu à la réalité des faits ? La théorie di 
Joh. Weiss, si ingénieuse qu'elle soit, ne nous parate donc pa 
suffire pour éliminer la tradition galiléenne. 

Il faut encore indiquer une difficulté réelle, qui semble s'oppo 
ser à la priorité de la tradition galiléenne, c'est que nous n 
savonsrien d'une communauté chrétienne en Galilée dont l’exis 
tence serait la conséquence directe d’apparitions qui se seraien 
produites dans cette région. La tradition, d’autre part, n’a con 
servé aucun souvenir du retour des disciples à Jérusalem. Le pre 
mier point peut être expliqué par le hasard de la conservation de: 
documents. Nous ne saurions rien de l’existence, dans les pre 
mières années qui ont suivi la mort de Jésus, d'une communaut 
chrétienne à Damas, sicette Église n'était pas mentionnée dans ll 
récit de la conversion de Saul de Tarse. La même explication vau 
aussi pour le second point. On comprend d’ailleurs aisément qu 
le souvenir du retour de Galilée ait été étouffé lorsque la traditio: 
Jérusalémite fut devenue à ce point prépondérante que l'on pù 
attribuer à Jésus lui-même l’ordre de ne pas quitter Jérusalem 
mais d'y attendre l’effusion de l'Esprit. 


La pensée religieuse des premiers Chrétiens eut deux foyers 
la foi à la résurrection et la foi messianique. Quel fut exactemen 
le rôle de chacune de ces deux convictions et quel rapport y a-t 
il entre elles? La foi messianique des premiers Chrétiens es 
antérieure à leur foi à la résurrection. Elle est née de l’impres 
sion produite par Jésus sur ses premiers disciples et ne fut pa 
entièrement dissipée par le drame de la Passion. Si l'échec d 
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Jésus avait été un démenti complet à la confiance que ses dis- 
ciples avaient mise en lui, il aurait pu ne pas entraîner un écrou- 
lement complet de leur foi messianique en général, mais il aurait 
radicalement détruit celle qu'ils pouvaient avoir mise en Jésus. 

Certains textes pourraient cependant, au premier abord, faire 
considérer la foi à la résurrection comme la source de la foi 
messianique. Tel est, par exemple, le cas d'un passage du dis- 
cours de Pierre à la Pentecôte (Actes, 2, 36), où s'exprime une 
conception dont le caractère archaïque et prépaulinien est tel 
qu'on ne doit pas hésiter à y trouver l’écho d’une conception très 
primitive. D'après ce texte, Dieu a fait « Seigneur et Christ », 
c'est-à-dire Messie, le Jésus quia été crucifié par les Juifs !. Ce 
texte n’affirme nullement que Jésus n’ait pas été Messie avant sa 
résurrection, il suppose au contraire qu'il était déjà pendant son 
ministère terrestre, mais sans les attributs de puissance et de 
gloire, celui que Dieu destinait à réaliser l’œuvre messianique. 
Maintenant, la dignité messianique lui a été pleinement conférée. 
Jésus est actuellement le Seigneur, c’est-à-dire le Messie trans- 
cendant qui viendra à la fin des temps pour achever la déroute 
des ennemis de Dieu et assurer, en même temps que le salut des 
fidèles, l'établissement et le triomphe de son règne. « C’est du 
ciel, écrit Paul, que nous attendons le Sauveur, le Seigneur Jésus- 
Christ » (Phil., 3, 20), et, si la suite de cette déclaration, avec 
l'idée de la conformation du corps du fidèle au corps glorieux du 
Sauveur, exprime une idée proprement paulinienne, la formule 
initiale traduit la foi commune de tous les Chrétiens. 

Nous pouvons ainsi comprendre quel a été le rôle de la foi à 
la résurrection et son influence sur la foi messianique. La résur- 
rection a d'abord été pour les disciples une satisfaction senti- 
mentale, à la fois une consolation et une réparation de l’offense 
faite à Jésus par sa condamnation ignominieuse. Par elle, Jésus 
a été réhabilité, et la foi des disciples, ébranlée par le drame de 
la Passion, a été restaurée. Mais ce n’est pas tout. Par la résur- 
rection, la foi messianique a été placée sur un plan nouveau. 
Dès les premières manifestations de la vie de l'Eglise, elle prend 
une allure qu’elle n'avait pas eue jusque-là. Il ne s'agit plus 


4. On peut rapprocher de cette affirmation le passage Rom., 1, 4, mais 
chez Paul ilest plutôt question de la manifestation de Jésus comme Messie, 
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d'une conviction intime plus ou moins mystérieuse, sur laquelle 
on ne s'exprime, même entre initiés, qu'avec précautions et qui 
reste entourée d'un certain voile. C’est une conviction publique- 
ment affichée, proclamée devant tous, et qui constitue l'essence 
même de la prédication chrétienne. Il y a là tout autre chose 
qu'un changement de tactique, que l'abandon de précautions 
devenues superflues. Il y a exaltation de la foi messianique par 
son passage du plan immanent au plan transcendant. Si para- 
doxal que cela puisse sembler au premier abord, le Christ prèché 
dans la primitive Eglise n'est pas rigoureusement identique au 
Jésus auquel les disciples ont cru quand ils l’accompagnaient 
sur les chemins de la Galilée ou dans les rues de Jérusalem. Sans 
doute, c'est bien identiquement la même personne, mais elle a 
reçu de Dieu la pleine messianité qui, auparavant, lui était seu- 
lement promise. L’exaltation de la foi messianique impliquée 
dans cette transformation ne dérive pas de la seule foi a le 
résurrection. Les premiers chrétiens croyaient que la fille de 
Jairus, le jeune homme de Naïn et Lazare avaient été ressus- 
cités, mais cela n'impliquait aucune exaltation de ces person: 
nages. On pensait seulement qu'ils avaient repris pour ur 
temps, leur vie antérieure, sans avoir pour cela radicalemeni 
triomphé de la mort. La résurrection de tous ces personnages 
n’a d'importance pour les évangélistes qu’en fonction de Jésu: 
dont elles révèlent que la puissance est plus forte que la mort. 
La foi à la résurrection de Jésus a eu dans le christianisme primi 
tif de tout autres conséquences. Le ressuscité n’était pas, pour ceux 
qui eurent la révélation de son retour à la vie, un homme ordi 
naire, mais déjà le Messie. La foi à la résurrection fut l’exalta. 
tion de leur conviction messianique, elle lui donna une éclatant: 
confirmation. L'écrivain socialiste Maurenbrecher fait interveni 
ici une considération de race. Il parle de la faculté acquise pa 
la race juive, a travers les péripéties tragiques de son histoire 
de se relever de toutes les catastrophes et de faire de toutes le 
déceptions la source de nouvelles espérances ou de nouvelle 
illusions. Il faut opposer a cette interprétation d'assez impor 
tantes réserves. Dans le cas du christianisme primitif, il y a w 
fait particulier très important à noter. Ce qui a survécu au dram 
du Calvaire, ce n'est pas la foi messianique en général, cette fo 
n'a pas perdu son caractère personnel, elle ne s'est pas non plu 
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attachée à un autre Messie. C'est dans le Crucifié du Calvaire 
qu'on a continué à voir le Sauveur et le Messie. Ceci ne s’ex- 
plique pas par une disposition de race mais suppose un profond 
attachement à la personne de Jésus Messie, 

En résumé, les premiers chrétiens n'ont pas fait de Jésus le 
Messie transcendant parce qu'il était ressuscité, mais c'est parce 
que son départ de la terre et son retour au ciel avaient fait de lui 
le Messie transcendant, qu'ils ont cru à sa résurrection et, en 
un sens nouveau, à sa messianité. C'est cette conviction qui 
explique les apparitions. Les premiers chrétiens ont vu Jésus 
parce qu'il était vivant pour eux. Cette formule est plus vraie 
que celle que suggèrent les récits évangéliques et qui serait que 
les disciples ont cru en Jésus vivant malgré son supplice parce 
qu'il leur était apparu. 


Nous pouvons maintenant essayer de nous représenter dans 
quelles conditions se sont produites les apparitions sur lesquelles 
l’apologétique du premier siècle a fondé et par lesquelles elle a 
fortifié la foi à la résurrection. 

Elles ont d'abord été indépendantes de la découverte du tom- 
beau vide puisque la plus ancienne tradition suppose que les 
disciples n’en ont eu aucune connaissance avant d’avoir des appari- 
tions et que la comparaison des récits prouve que, dans la suite, les 
narrateurs ont dû faire subir tout un travail de remaniement à la 
tradition pour essayer, sans d’ailleurs y parvenir jamais comple- 
tement, de coordonner et de fondre ensemble le tombeau vide 
et les apparitions. 

C'est en Galilée que les disciples ont eu leurs premières 
visions. Ils ne s'y étaient pas rendus pour les y attendre, mais 
y étaient revenus dans un moment de découragement. 

L’instant de la première apparition ne peut être fixé avec pré- 
cision. Les récits actuels qui mettent la résurrection au matin 
du troisième jour représentent une étape déjà secondaire de Ja 
tradition. La formule primitive, qui était non pas « le troisième 
jour », mais « après trois jours », signifiait probablement, à Vori- 
gine, après un court délai dont la durée n'était pas indiquée avec 
précision. 

Il semble bien, à cause du témoignage de Paul, que ce soit 
Pierre qui ait eu la première vision, laquelle a dû être rapidement 
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suivie d’autres dont plusieurs, sans doute, ont été des visions 
collectives. 

Il se pourrait que certaines aient eu pour cadre des repas et se 
soient produites à l’occasion de la fraction du pain. L'évocation 
du dernier repas de Jésus et le souvenir des paroles qu'il y avait 
prononcées, dans lesquelles s’affirmaient à la fois son sacrifice 
pour les siens et la promesse de la réunion future, ont du jouer 
un rôle important dans la genèse des apparitions, le sentiment 
intense d’une présence spirituelle s'étant aisément transformé en 
sensation d'une présence réelle. 

On a dû être d’abord assez indifférent au détail des récits des 
apparitions, tant on était exclusivement dominé par le sentiment 
de la présence et de la vie du Christ. C’est ce qui explique que 
de bonne heure les récits d'apparitions aient pu prendre des 
formes assez variées et qui ont abouti à la diversité extrême que 
nous constatons entre les récits tant canoniques qu’extracano- 
niques que nous connaissons. 

Enfin, il est certain que la résurrection a dû être de bonne 
heure un sujet d’àpres controverses entre Juifs et Chrétiens, et 
que le besoin de répondre aux objections de diverses natures que 
l’on opposait à la foi chrétienne a du fortement influencer les 
récits et amener la création de cycles entiers de traditions, 
comme celui du tombeau vide, peut-être aussi comme celui de 
la mise au sépulcre. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Leclerc de Pulligny (Paris), Guignebert, de 
Faye et Goguel : 

M. L. de Pulligny. — Je me permets d'appeler un instant 
l'attention de la section sur un point de détail-qui se rap- 
porte à ce qua dit M. Goguel. Si le procès de Jésus a 
bien été un procès romain transformé en procès juif avec 
le temps, selon les besoins de l'apologétique et de la piété 
(et je le crois avec MM. Guignebert et Goguel), non seulement il 
n'y a pas eu de tombeau vide, mais il n'y a pas eu de tombeau 
du tout. Non seulement le tombeau vide, mais même l’enseve- 
lissement honorable et la mise au tombeau sont des créations de 
l’apologétique et de la piété. 
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Dans la réalité, la mort de Jésus a été bien différente du récit 
majestueux de la Passion. Condamné par les Romains comme 
agitateur el révolté à prétentions messianiques, Jésus a été mis 
a mort, peut-être par pendaison. En tout cas son corps a été 
attaché et abandonné sur le gibet d'exposition, oravsés, comme 
un exemple, ainsi qu'on l’a toujours fait et ainsi qu'on le 
fait encore en Orient. A la fin de son exposition réglementaire, 
le corps, mangé par les vautours et déjà décomposé, a été jeté 
à la voirie, dans un état qui ne permettait plus de l’ensevelir. 
Inutile de dire que les précautions étaient prises en pareil cas 
pour que personne, ami ou ennemi, ne ptt enlever le corps 
pendant qu'il était pendu et que personne n'aurait osé s’y risquer 
sous peine d'être traité en complice du supplicié. Les Romains 
avaient une poigne brutale. 

L'interdiction juive de laisser un corps « pendu au bois » 
durant les fêtes, en admettant que les Romains en tinssent compte 
pour leurs exécutions, n’a pas eu.a jouer. Les dates du réeit de 
la Passion sont des créations de l'apologétique en rapport avec 
les autres éléments fictifs de ce drame pieux. Quant aux 
Romains, ils pouvaient mettre leurs exécutions aux lendemains 
de fêtes, et l'exposition du cadavre durait jusqu'à la veille de la 
fête suivante. 

M. Guignebert. — La loi juive défend de laisser les corps au 
gibet pendant les fêtes. J’admets tout ce que dit M. Goguel dans 
la partie critique de son exposé, mais je lui signalerai quelques 
constructions psychologiques. De nos jours, personne ne croit 
ala résurrection, & la possibilité pour un mort de sortir du tom- 
beau ; or presque tout le monde alors le croyait possible. Ce 
n'était même pas quelque chose de si extraordinaire, c'était un 
fait qui arrivait, et nombreux étaient ceux qui ressuscitaient les 
morts. i 

M. Goguel a combiné ensemble le Christ glorifié et le Christ 
paulinien, bien différent cependant de celui des évangiles. Le 
Christ de Paul n'a pas reçu une gloire qu'il ne possédait 
pas encore, il s’en est retourné à sa destinée première. Le 
Christ de Paul est un Christ céleste, profondément différent 
du Christ des synoptiques, Être humain et terrestre. Paul 
est imprégné par l'atmosphère des mystères, par le mythe de 
l'Etre divin qui meurt et ressuscite, mais cette conception est 
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inconnue en Palestine. L'identification proposée par M. Goguel 
constitue une simplification excessive. 

M. de Faye. — La croyance à la résurrection était certes plis 
répandue au 1°" siècle que de nos jours. | Néanmoins c'était un 
miracle assez rare et étonnant. Lucien dit d'Alexandre d’Abono- 
tique : « On disait qu'il ressuscitait les morts. Ses disciples l’affir- | 
maient, mais les sectateurs d’Epicure ne le croyaient pas. » 

M. Guignebert. — Il y a dans la tradition païenne des pre- 
miers temps de l’Empire une abondance de résurrections. Non 
seulement Alexandre d'Abonolique, mais Apollonius de Tyane 
aussi ressuscite. Ce n’était évidemment pas quelque chose de touta 
fait courant, mais tout de méme c'est une chose reconnue comme 
beara faisable. 

M. Goguel. — Le Christ glorifié est différent du Christ pré- 
existant en degré de gloire. Précisons le ròle de la conception 
messianique. Il y a‘deux conceptions possibles de la messianité de 
Jésus : a) Il est le Messie au sens absolu, selon le schéma tra-. 
titionnel, 5) Il est appelé à être manifesté comme le Messie, c’est- 
a-dire il a le sentiment d'être appelé à travailler à l’œuvre de 
Dieu. C'est cette seconde conception qui me paraît répondre a 
la pensée de Jésus ; c'est elle qui a déterminé la croyance mes- 
sianique des disciples. Ils ont eu le sentiment d'être en présence 
d'une personnalité tout à fait exceptionnelle. 

M. De Faye. — Les deux conceptions, celle du corps glorifié et 
celle de Paul, ont continué à coexister. La première se trouve 
chez Athénagore, qui s'efforce d'établir la matérialité de la résur- 
rection, la seconde chez Origène. C'est évidemment la concep- 
tion matérialiste qui a prévalu. M. Goguel pense que c'est la 
première qui a été la plus primitive. N'est-ce pas le contraire ? 

M. Guignebert. — La conception de Paul s'explique par son 
milieu. Mais c'était tout autre chose en Palestine. Il y a lieu de 
distinguer les milieux. 

M. Goguel. — Entre M. Guignebert et moi il y a des différences 
de nuances. Il ne faut pas amoindrir le rôle de la résurrection 
chez les chrétiens, même chez Paul, je dirais même surtout chez 
Paul. 

M. Guignebert.—Je n'ai jamais dit que cette croyance n’a pas 
Joué un rôle, j'ai dit que l'ambiance l’a facilitée. 

M. Gogquel.— La différence entre Paul etla conception vulgaire 
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est incontestable. Pourtant, pour Paul le Christ n’a pas seule- 
ment été réintégré dans la sphère céleste. Il est devenu xuglos, 
ce qu'il n’était pas jusqu'alors. 


M. Guignebert. — Mais il a fait l’œuvre du Kyrios sans 
l'être ! 
M. Goquel. — Mais ceci n'a pas été public, manifeste. Par la 


résurrection il est proclamé Kyrios, et a droit à l'adoration. 

M. Guignebert. — Cependant le Kyrios est le grand ouvrier 
de Dieu. Il possédait des dynameis qu'il n'avait pas développées, 
mais son essence reste la même. 


M. P. DURVILLE (Paris). ' 


ai 


SUR UNE INTERPRETATION GNOSTIQUE DE DANIEL 


(RESUME) 


Pour proposer une nouvelle explication de deux passages de 
Daniel : l'inscription du festin de Belsatzar et la prophétie des 
2.300 jours, M. P. Durville s’autorise de l’opinion que formule 
à deux reprises saint Augustin, dans le De Doctrina Christiana, 
au sujet de l'interprétation des nombres dans l'Écriture : « L’inin- 
telligence des nombres empéche d’entendre beaucoup de pas- 
sages figurés et mystiques des Ecritures » et « Dans beaucoup de 
formes de nombres, sont cachés certains secrets de similitude 
qui, à cause de l’inintelligence des nombres, restent inaccessibles 
pour le lecteur. » M. Durville s'attache à démontrer que le sens de 
mane-tekel-upharsin (compter-peser-diviser) en fait l'équivalent 
dunombre 360, auquel la prégnose, étayée des découvertes astrono- 
miques d’Hipparque le Rhodien, attribue une valeur primordiale 
dans l’estimation des périodicités d’attente par l’espérance messia- 
nique. 

M. Durville donne également au nombre 2.300 un sens affé- 
rent aux grandes périodicités fatidiques et y voit un rapport gnos- 
tique avec les versets 10, 15 et 16 du ch. VIII de saint Luc, qu 


1. Au début des travaux de la Section, les congressistes ont recu un 
brochure de M. Durville, intitulée : Antechrist, Christ et Antichrist. M. Dur 
ville en a exposé les conclusions : selonlui un certain nombre de considé 
rations nouvelles, de chronologie et de critique textuelle, viennent corro 
borer l'application à Domitien et non pas à Néron de la désignation anti. 
christique. 

D'après l’auteur, des voies très neuves seraient ouvertes de ce fait à 
l'exégèse néotestamentaire dans le sens de la critique radicale. 
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se trouvent être les 360°, 365° et 366° de cet Evangile. Au siècle 
d’Auguste, deux courants sont perceptibles : l’un conservateur issu 
de religions initiatiques et prenant pour symbole le nombre 
astral, zodiacal, 360 ; l’autre, tendance révolutionnaire, naturiste, 
employant des symboles clairs, et avant tout autre ce nombre 
correctif de l’année 366, que M. Durville lit « Jeshoua ». 


M. D. SIDERSKY (Paris). 


LES CITATIONS DE L'ANCIEN TESTAMENT DANS 
LES ÉVANGILES 


L'original hébreu de l'Ancien Testament nous est connu par 
l'édition vocalisée établie par les Massorétes au vir siècle, avec 
ses Ketib et qéré (texte écrit et corrections marginales). Pour le 
Pentateuque, on a des éditions plus anciennes, non-vocalisées 
et sans notes marginales ; elles sont utilisées pour la liturgie. 
Des variantes nombreuses sont données par les versions anciennes 
et par les targoumim; elles sont enregistrées sous formes d’an- 
notations au bas des pages dans les belles éditions critiques de 
la Bible hébraïque de Guinzbourg et de Kittel. Les différences 
les plus marquées sont celles qu'on relève entre la version des 
Septante et le texte massorétique, et il nous semble que les 
évangélistes avaient connu surtout le texte hébreu utilisé par les 
Septante. Témoin les deux citations suivantes : 


1° (Mar., x1x, 9) C'est pourquoi l’homme quittera son père el sa mere, 
et s’atlachera à sa femme, et « les deux » devien- 
dront une seule chair. 


Le texte massorétique (GENÈSE, n, 24) ne mentionne pas 
« les deux ». 


2°(Luc.,1v. 18-19) Jl m'a envoyé pour guérir ceux qui ont le cœur 
brisé, pour proclamer aux captifs la liberté, et 
« aux aveugles — le recouvrement de la vue ». 


Le texte massorétique (Hsain, LxI, 1) contient « aux prison- 
niers — la délivrance ». 


D'autre part, il y a dans le Nouveau Testament un grand 
nombre de citations de l'Ancien Testament qui semblent erro- 
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ées, n'étant conformes ni au texte massorétique, ni à aucune 
es anciennes versions, et ces différences de texte ne s'expliquent 
ue rarement par des raisons de doctrine. Le philosophe juif 
ien connu Profiat Duran (fin du xv° siècle) les a traitées dans 
n livre de polémique intitulé « KLimatA HaGovu », récemment 
dité par M. Adolph Poznanski (dans la revue trimestrielle Haçofe 
eerec Hagar, éditée par M. Blau, Budapest, 1914-15). 

Le cadre restreint de notre communication ne nous permet 
as d’énumérer ici toutes les citations de l’Ancien Testament 
ans les Evangiles, même en nous bornant à celles qui pré- 
entent des différences marquées avec le texte massorétique. 
loici quelques-unes, à titre d'exemples : 


° (Mar., 1 6.) Ht toi, Bethléhem, terre de Juda, tu n'es certes 


pas la moindré entre les principales villes de 
Juda, car de loi sortira un chef, elc. 


Le texte massorétique (Micu£e, v, 1) dit : 


Et loi, Bethléhem, petite entre les milliers de 
Juda, de tot sorlira pour mot celui qui dominera 
sur Israël, etc. 


° (Mar., tv, 10). Car ilest écrit : tu adoreras le Seigneur, ton Dieu, 
et tu le serviras lui seul. 


Le texte massorétique (Deur., vi, 13) dit: Tu craindras le 
eiqneur, etc. 


®(Mar.,1v, 14-15). Afin que s'accomplit ce qui avait élé annoncé par 
Esaie, le prophèle : Le peuple de Zabulon et de 
Nephtali, de la contrée voisine de la mer, au pays 
au dela du Jourdain, el de la Galilée des Gen- 
fils, etc. 


Le texte massorétique dit (sais, vur, 23) dit : Le pays de 
fabulon et le pays de Nephtali, les temps à venir couvriront de 
| o È rane x + 
loire, la contrée voisine de la mer, au delà du Jourdain, etc. 


9 (Mar., x1, 10). Car c'est celui dont il est écrit: Voici, j'envoie mon 
messager devant ta face, pour préparer ton che- 
min devant loi. 
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Le texte massorétique dit (MaLacme, m, 1) : Voici j'enverra 
mon messager, il préparera le chemin devant moi. ) 

Mar., xu, 18-21 reproduit le passage de Esaïe xLn, 1 avec 
quelques légères différences ; il en est de même dans Mar. vi, 8 
9 reproduisant avec quelques modifications le passage de Esaï 
xxix, 13. 

Nous avons remarqué, d’autre part, que les nombreux pas 
sages empruntés aux Psaumes sont toujours fidèlement reproduit: 
par les rédacteurs des Évangiles ; il en est de même de certain: 
textes prophétiques, ceux récités dans les Synagogues sou: 
forme de « Haphtarah » au cours des offices solennels. 

Nous nous expliquons ces phénomènes ‘par le fait de l'ensei: 
gnement oral en usage à l'époque prémassorétique, dont le: 
auditeurs retenaient l’esprit et non le texte écrit, qu'ils n’avaien 
point sous les yeux Seul, le psautier et les autres textes litur 
giques se trouvaient aux offices entre les mains des assistants e 
ils en récitaient fréquemment des passages entiers, tandis qu 
les autres parties bibliques, ils ne les connaissaient que par le: 
discours des prédicateurs, dont ils retenaient l’esprit sans s’atta 
cher à la lettre. 

D'ailleurs, un exemple frappant nous est fourni par l'Ecclésias 
tique de Sirah dont les nombreuses citations talmudiques n 
sont point conformes au texte hébreu dont nous possédons main 
tenant la majeure partie. Cerlains passages de ce livre sont cité 
plusieurs fois, mais dans des termes différents, dans la littéra. 
ture rabbinique. Le plus curieux exemple nous est donné par l 
fameux passage (Siran, 111, 21-22). 


« Ce qui est trop difficile pour toi, n'en fais pa 
« l’objet de tes recherches, et ce qui dépasse te 
« forces, ne le sonde pas. Songe à ce qui est à t 
« portée, et ne l'occupe pas de ce qui est caché » 


lequel est reproduit dans des termes différents par le TaLmu 
Basu (Haguigah, XIE), par le JeRUSALMI (même traité, II, 5 
et par Berecuirn Ravan (Genèse, VIII), et aucun de ces texte 
rabbiniques n’est conforme au texte hébreu de la Guenizah 
(Voir les belles éditions de Cowley et Neubauer, de [sraël Levi 
de Strack, etc.). Ces divergences de textes ne peuvent s'explique 
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ie par l'enseignement oral pratiqué à l’époque prémassorétique, 
la critique d’un texte était une chose aussi rare que les livres 
x-mémes. 

Les rédacteurs des évangiles vivaient dans cette période pré- 
issorétique, alors que la connaissance précise du texte sacré 
tait pas encore répandue. Le monde d'alors connaissait ce 
tte de mémoire, et il n'en retenait que l'esprit et non la 
tre, sauf en ce qui concerne les pièces liturgiques récitées 
lennellement dans les Synagogues. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
ennent part MM. Goguel, H. Pernot, Guignebert et Sidersky : 
M. Goguel. —Il y a deux points de vue dont il faut tenir compte : 
En quelle mesure peut-on conclure de la citation au texte ? 
s citations sont souvent fort libres; ainsi Jean qui se cite 
s paroles de Jésus), se cite très librement. Il faut se garder 
ittribuer trop d'importance à la forme des citations et d’en con- 
ire à l’état du texte. 2) Il faut classer les textes bibliques en 
usieurs séries : a) Les textes dont la réminiscence est directe — 
sont les textes liturgiques, les Psaumes, etc. ; b) Le texte- 
ème de prédication ; et c) les textes qui interviennent à titre 
réflexion théologique. a 5 et sont donnés par la tradition, 
seulement peut être mis au compte de l'auteur et servir à 
iblir le texte. 
M. Sidersky. — Je suis d’accord avec M. Goguel. J'ai voulu noter 
différence desleconsdu NT et de VAT. Les citations des Psaumes 
nt exactes, car le texte des Psaumes était déjà fixé. Les autres 
tes ne l’étaient pas encore et étaient récités librement et par 
ite formés et déformés. Le texte du Siracide dans le Talmud 
fère du texte hébreu et a donné à douter de son authenti- 
é. Or, ce doute n'est pas fondé. La différence prouve seule- 
nt que le texte n'était pas encore fixé. 
M. Pernot. — La ressemblance des textes cités par M. Sidersky 
ec la Septante modifie le problème : quelle est la source de la 
ptante ? Le grec ayant beaucoup de termes synonymes, il s’en- 
it que la source est la même. Les évangélistes lisaient donc 
Septante. Notons toutefois que la différence des citations 
xplique par le fait que l'on citait par cœur, car on apprenait 
t cœur, 
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M. Sidersky. — Oui, c’estla différence de l’enseignement oral 
de l'enseignement écrit. Toutefois il y avait probablement pl 
sieurs textes — entre autres celui du Pentateuque samarita 


beaucoup plus ancien que le texte des Massorètes. Les text 
anciens étaient plus proches de celui de la Septante que ne l'e 
celui des Massorètes, qui est une édilion revue, corrigée et abr 
gée. Les Massorètes ont unifié le texte biblique et établi w 
leçon — mais nous ne pouvons nier qu'ils n’aient modifié 1 
textes plus anciens. Aussi la Septante et le Pentateuque sam 
ritain, sont souvent d'accord contre le texte hébreu. Le Talm 
certifie d'ailleurs que les Massorètes ont « corrigé » le texte hébre 

Quant à la question — quel était le texte que les évang 
listes avaient sous les yeux ? la réponse ne peut être que : 
grec. 

M. Guignebert. — Lorsque le texte évangélique ne correspor 
pas à la Septante, il ne correspond pas davantage à l’hébre 
Même Paul ne se sert jamais du texte hébraïque. 

M. Sidersky. — Je pense que, de tous les évangélistes, À 
fut le seul qui comprit l'hébreu. 


D' P. L. COUCHOUD (Paris). 


L'ÉTAT ACTUEL DU PROBLÈME SYNOPTIQUE 


(RÉSUMÉ) 


La solution couramment admise du problème synoptique est 
ue dans les parties parallèles chez les trois évangélistes, Mare 
st la source et que dans les parties parallèles chez Matthieu et 
hez Luc, la source est un livre perdu, désigné par le sigle Q. 
[arc a-t-il connu Q ? Wellhausen le nie. Harnack, Loisy, Goguel 
admettent. 

Cette solution, dite des deux sources, soulève des difficultés. 
i Matthieu et Luc ont utilisé Mare de façon indépendante, il est 
ifficile d'expliquer les passages assez nombreux où sur des détails 
eu importants Matthieu et Luc s'accordent contre Marc. Et 
irtout l'existence du livre Q est sujette à des doutes. Ce livre 
est pas attesté. Tel qu'il est reconstitué par Harnack, il n’a 
as de caractère organique. Considéré principalement comme un 
‘cueil de sentences, il aurait pourtant admis des récits et alors 
Vil aurait omis le récit essentiel de la Passion, il aurait fait 
lace à celui de la guérison de la fille du centurion. Enfin il est 
iriable et indéfinissable. Le livre qu'a connu Marc serait diffé- 
nt de celui qui a connu Matthieu, lequel serait différent de 
lui que Lue a connu. En somme, c'est un livre amorphe, 
astique, complaisant, que les critiques imaginent à leur gré 
ur résoudre les difficultés qu'ils rencontrent, non un livre 
vant son unité, son style, sa vie propre. 

Deux ouvrages récents paraissent orienter le problème synop- 
que vers une solution nouvelle, Ce sont The Origin of synop- 
e gospels de Jameson (Oxford, 1922) et le Commentaire de 
Évangile de saint Matthieu du P. Lagrange (Paris, 1923). 
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Un pas important serait fait vers cette solution si Luc quitte 
l'alignement de Matthieu et était regardé comme un évangi 
non pas secondaire, mais tertiaire, ayant pour sources Marc 
Matthieu. On peut l’admettre si on applique à Luc la loi de Nisse 
formulée ainsi par Fabia (Les sources de Tacite, p. 118) : « L'hi 
torien ancien ne fond pas ensemble tous les récits antérieurs ; 
en choisit un qui lui sert de base et il le complète ou le corri; 
au moyen des autres avec plus ou moins de continuité et | 
soin ». | | 

Luc a pris Marc pour source principale, suivie ponctuellemen 
et Matthieu pour source secondaire, utilisée beaucoup plus libr 
ment. Il a négligé et comme biffé dans Matthieu les parties q 
doublaient Mare et employé le reste surtout dans sa sec/u 
péréenne, grande interpolation pratiquée dans le récit de Mar 

Ce point supposé admis, le probléme synoptique devien 
d’une équation à trois termes, une équation à deux termes. I 
Marc et de Matthieu, qui est la source? Deux solutions s’o 
posent : la solution critique, fortement établie depuis Lachmai 
(1835) qui soutient la priorité de Marc, et la solution orth 
doxe, défendue par Lagrange, qui maintient la priorité de Me 
thieu. Un examen attentif montre que l'une et l’autre contienne 
une part de vérité. 

Si on considère, dans Marc, les scènes de Carpharnaùm, | 
voyages à Gérasa, en Phénicie, en Décapole, à Bethsaide, 
Transfiguration et les trois prophéties des souffrances (Me, 
21 all, 23: 1V,35.a VI; VI 14 & IX. 33 X32 2 eee 
on compare, dans Matthieu, les parties paralléles, il est inco 
testable que Marc est l'original, Matthieu la copie. Le récit 
Mare suit un ordre chronologique et topographique ; il « 
vivant, coloré, pleins de détails pittoresques ; il paraît être, sel 
Vindication de Papias, un écho des souvenirs de Pierre. Ce 
de Matthieu est abrégé, décoloré, dérangé par un souci did: 
tique. Il n’y a pas de critique littéraire possible si on ne cor 
tate pas sur ces morceaux la priorité évidente de Mare. 

Si maintenant on retranche de Matthieu les parties qui vienn¢ 
sûrement de Mare (Mt, VIII à IX, 35 ; XIV à XVIII; XX, A 
XXI) on s'aperçoit qu'on n’enléverien d’essentiel a Matthieu. : 
contraire on obtient un livre plus cohérent, mieux ordonné, d’ 
dessein didactique plus suivi. L'histoire proprement dite 
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sus est confinée au début (naissance miraculeuse) et à la fin 
assion) ; elle est solidement jalonnée et appuyée de textes de 
Ancien Testament. Dans l'intervalle les paroles de Jésus sont 
foupées et arrangées en cing grands chapitres : sermon doc- 
inal, discours apostolique, discours des paraboles, sentences 
clésiastiques et discours apocalyptique. Ce livre didactique 
ès caractérisé a certainement existé indépendamment de Marc. 
n peut l’appeler Proto-Matthieu. 
D'autre part, si on compare a Proto-Matthieu les parties de 
[arc autres que celles qui ont été reconnues comme sûrement 
iginales, on s’apergoit qu'ici la priorité est à Proto-Matthieu. 
e caractère secondaire de Marc apparaît particulièrement dans 
récit du baptême, dans la péricope de Beèlzebul, dans les 
sumés du discours des paraboles, du discours apostolique, des 
ntences ecclésiastiques, du discoursapocalyptique, dans l'épisode 
e l'entrée à Jérusalem et du figuier desséché. 
Pour rendre compte de ces faits, on est amené à l'hypothèse 
rivante. Le plus ancien évangile est Proto-Matthieu. Il exposait 
histoire de Jésus, en suivant des textes choisis de l'Ancien 
estament dont on avait probablement déjà fait des recueils. Et 
compilait en cinq chapitres, ou discours artificiels, les logia 
1 Seigneur qui visiblement avaient existé auparavant d’une 
gon indépendante. Cet évangile fut composé probablement en 
‘améen, à Antioche. 
Il fut apporté à Rome où on conçut l’idée d’en donner en grec 
ne version raccourcie, de caractère plus narratif que didactique, 
in d'y ajouter les souvenirs originaux qu'on pouvait tenir d’une 
adition de Pierre. C’est Marc. 
Marc à son tour fut apporté à Antioche. Il donna l'idée de 
ire une version grecque complète de Proto-Matthieu et d'y 
troduire la matière nouvelle qu’on trouvait dans Marc. C'est 
fatthieu, 
Enfin, à Rome de nouveau, un auteur entreprit d'écrire les 
ntiquités chrétiennes à la façon dont Flavius Josèphe écrivait 
s Antiquités juives, dans un dessein apologétique. Pour le pre- 
ier livre de cet ouvrage, il suivit Mare comme source princi- 
le et Matthieu comme source complémentaire. C’est Luc. 
Cette hypothèse a l'avantage d'expliquer facilement certains 
jublets de Matthieu et de Luc et elle trouve dans ces doublets 
1 recommencement de vérification. 
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Quatre doublets de Matthieu s'expliquent par la reprise à 
Marc de quelques phrases qui venaient primitivement de Proto- 
Matthieu. 

Dix doublets de Matthieu s'expliquent par un double emploi 
de Proto-Matthieu : d’abord à travers Marc, ensuite à travers 
Matthieu. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Guignebert, M. Goguel, H. Pernot et Cou- 
choud : | 

M. Guignehert. — Je n’ai pas la prétention de donner une opi- 
nion définitive. M. Couchoud a contesté l'existence de Logia et l’a 
rétablie à la fin. Mon impression : l'hypothèse de Proto-Matthieu. 
en quoi est-elle mieux attestée que celle des Logia ou de Q : 
L’hypothésede M. Couchoud admet et les Logia et le Proto-Mat- 
thieu.Or la plus grande partie des doublets peut, semble-t-il, être 
expliquée aussi bien par l’ancienne hypothèse. M. Couchoud e 
donné une comparaison entre Mt et Luc. Je ne puis admettre que M 
soit primitif. Vous dites que Q est un livre inexistant, amorphe — 
mais c’est Justement ce qu'il est. Vous dites — mais alors il ; 
a eu plusieurs Q — c’est possible. Ce n’est pas encore un livre 
c’est un dossier, une collection de textes, un memento, un recuel 
de testimonia, élaboré par Mc, puis par Mt en une ou deu: 
rédactions. 

La contamination des manuscrits est également à considérer. ( 
st une hypothèse — soit, mais nous sommes tous réduits à e 
faire — et vous aussi. 

M. Goguel. — Je ne pourrai dire qu'à peu près la même chose 
Je ne suis pas embarrassé par les difficultés des Logia. En tou 
cas, c'est mieux que le Proto-Mt. Le témoignage de Papias n 
s'applique évidemment pas à notre Mt. L’explication sembl 
être le souvenir vague d'une source avec l’auteur qui l’a utilisée 
Les Logia — ce n'est pas un livre, c'est en somme une collec 
tion de documents, amorphes, sans plan — par conséquen! 
chaque copie nouvelle devait s'enrichir et différer des ancienne: 

Q ne contient pas le récit de la passion — l'explication en e: 
peut-être facile à donner : la passion a probablement été réd 
gée avant les Logia et les évangiles. C'est l'existence de « 
récit de la passion qui explique que les Logia n’en parle 
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pas. La seule exception — le miracle du centurion, inclus peut- 
être à cause de la parole finale. 

Quant à la dépendance de Luc par rapport à Mt — on aurait 
l'invraisemblance d'une dislocation du Discours sur la montagne. 
Une objection encore : le caractère des béatitudes est plus pri- 
mitif dans Le que dans Mt (Le — les béatitudes sont suivies de 
malédictions). Comment Luc avait-il substitué a Mt un texte 
plus primitif? La méme chose vaut pour différents autres pas- 
sages, soit pour la forme soit pour le fond. 

Je comprends l’élimination de tout ce qui était déjà dans les 
autres évangiles — mais comment aurait-il introduit des choses 
originales ? 

La démonstration des doublets n’est pas une preuve exacte — 
elle prouve seulement l’existence des deux documents, des deux 
sources. Une tentative d'éliminer les Logia est compréhensible — 
je vois les difficultés des Logia ; cependant ce que vous nous 
donnez n’est pas meilleur, d’ailleurs vous êtes obligé de gar- 
ler les deux sources. Je reste, pour ma part, fidèle aux Logia 
plus plausibles que Proto-Mt — qui est un ersatz des Logia. 

M. Pernot. — Je suis, par une voie différente, arrivé à des con- 
lusions semblables. J’admets les Logia, mais j'affirme une 
lépendance de Le par rapport à Mc et Mt. 

M. Couchoud.— M. Guignebert m'a reproché de réintroduire 
es Logia après avoir combattu Q. Logia et Q ce n'est pas la 
nême chose. Papias parle des Logia, disant que Mt a fait une 
syntaxe des Logia. 

Q a été supposé pour résoudre une seule difficulté. Harnack a 
ippelé Q la source commune de Mc et Mt. Comme on a voulu 
‘endre compte des parties communes de Le et de Mt, et que Mc 
ie suffisait point, on a appelé cette source Q. 

Je distingue donc les Logia, dont j’admets l'existence, d’un 
ivre Q — dont l'existence me paraît douteuse. 

Les doublets semblent mieux s'expliquer par mon hypothèse 
jue par celle des sources. Ainsi, le doublet des pharisiens 
lexplique par le rayonnement de Mc sur Mt. L'hypothèse des 
leux sources Mc + Q ne l'explique pas. D'abord le passage 
l'est pas dans Q de Harnack, ensuite il faudrait expliquer com- 
nent les deux sources Mc + Q ont le même passage. Il fau- 
lrait supposer un super-Q. 


Prof. P. ALFARIC (Strasbourg). 


CHRISTIANISME ET GNOSTICISME 


Les auteurs ecclésiastiques des premiers siècles parlent sou- 
vent et avec insistance de sectes chrétiennes qui professent des 
doctrines très éloignées de la foi orthodoxe et qui les présentent 
comme la « gnose » ou la science parfaite, seule capable de 
nous sauver. D’après la description qu'ils en donnent, toutes 
ces communautés dissidentes diffèrent entre elles sur bien des 
points, mais elles s'accordent sur un certain nombre de prin- 
cipes très importants. Toutes enseignent que l’âme humaine 
est une émanation de la substance divine, que, par suite d'une 
chute fâcheuse, elle se trouve ici-bas au sein de la matière 
comme en une prison et qu’elle n’aurait pu en sortir d'elle-même, 
mais qu'un Dieu fait homme est venu lui rappeler le souvenir 
de sa noble origine et lui apprendre le moyen de revenir à sa 
patrie perdue. 

Un examen quelque peu attentif suffit à montrer que cette 
théologie se trouve étroitement apparentée à celle du Christia- 
nisme. Les auteurs ecclésiastiques sont les premiers à en con- 
venir, Et ils expliquent couramment que les sectes gnostiques 
sont comme des rameaux détachés du tronc de l'Église. Ce sont 
des « hérésies », dont les auteurs ont altéré la vraie foi en vou- 
lant la combiner avec la science profane, avec la fausse sagesse 
des Grecs. Cette thèse a été admise sans contestation pendant 
des siècles. Et elle paraît s'imposer encore aujourd’hui. Un his- 
torien des dogmes dont le nom fait autorité, M. Harnack, l’a 
étayée de son érudition et s'est appliqué à montrer que le Gnos- 
ticisme est, selon sa propre formule « la forme extrême de l’in- 
terprétation hellénique du Christianisme » ! 


1. Dogmengeschichte, I Partie, Livre 1°", chap. tv. 
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Si imposantes que soient de telles affirmations, Pon ne peut 
s'empêcher de constater qu’elles se trouvent au service d’une 
certaine théologie. Elles tendent à montrer que l'Évangile, consi- 
déré en sa pure substance, est une révélation divine et que tout 
ce qui lui ressemble vient de lui. Cette tendance est particuliè- 
rement accusée chez les auteurs les plus anciens, dont l'opinion 
a fait loi pour les autres. Certains d’entre eux ne s’en sont même 
pas tenus la. Ils sont allés jusqu'à soutenir que la sagesse 
grecque provient elle-même des Ecritures juives et que Pytha- 
gore et Socrate, Platon et Aristote, ont subi l'influence de Moise 
et celle des Prophètes. Nous savons fort bien que, sur ce point, 
ils se sont complètement mépris, parce que nous possédons des 
renseignements nombreux qui montrent leur erreur. Dès lors 
nous pouvons et nous devons nous demander s'ils ne se sont 
pas également trompés au sujet des Gnostiques et si le succès 
de leur thèse ne tient pas aux lacunes énormes de notre infor- 
mation. 

Eux-mêmes se corrigent parfois. Certains donnent assez clai- 
rement à entendre qu'il y a eu des Gnoses préchrétiennes. Épi- 
phane, Philastre, saint Jérôme et le continuateur anonyme des 
Prescriptions de Tertullien signalent chez les Samaritains et 
chez les Juifs diverses « hérésies », qu’ils présentent commé 
antérieures à la venue du Christ. Et ils en relèvent certains 
détails d’où se dégage comme une ébauche de Gnosticisme. Dès 
le second siècle, Hégésippe s'exprime dans le même sens, d’une 
manière beaucoup plus nette. Il compte sept sectes juives, celles 
des Esséniens, des Galiléens, des Hémérobaptistes, des Masbo- 
théens, des Samaritains, des Sadducéens, des Pharisiens. Et il 
ajoute que c'est d'elles qu'ont pris naissance les Simoniens, les 
Cléobiens, les Dosithéens, les Gorthéens, comme aussi les Ménan- 
driens, les Marcionites, les Carpocratiens, les Valentiniens, les 
Basilidiens, les Saturniliens, tous les faux Christs, les faux 
Prophètes et les faux Apòtres, dont les pernicieux discours 
ont brisé l’unité de lEglise!. 

L’Evangile lui-même fait jouer un rôle considérable à un des 
premiers groupes préchrétiens que mentionne Hégésippe. Il 
présente la communauté des Baptistes comme une ébauche de 


4. Chez Eusèbe, Hist. Eccl., III, 22, 5-7. 
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celle des Chrétiens et leur chef comme un précurseur de Jésus. 
Or cette secte paraît bien être la même que celle, bien connue, 
des Sabéens, dont le nom veut dire, en arabe, « baptiseurs », 
et qui s'appellent eux-mêmes « Mandéens », c’est-à-dire « Gnos- 
tiques ». Jean lui-même est donné, dans les Clémentines, comme 
un « Hémérobaptiste » et comme le maître de Dosithée, près de 
qui s’est formé Simon le Magicien!. 

Même si nous laissons de côté ces gnoses archaïques pour 
ne considérer que celles qui nous sont données comme des héré- 
sies chrétiennes, une étude attentive nous montrera clairement 
que celles-ci ne se présentent en aucune façon comme de simples 
rameaux détachés de l'Église orthodoxe. Une remarque typique 
suffit à le montrer. Divers auteurs anciens les font toutes pro- 
venir de Simon le Magicien. Déjà Irénée s'exprime nettement 
en ce sens. Et il ne fait sans doute que refléter l'opinion de Jus- 
tin, qui, étant originaire de Samarie, attribue à son compatriote 
un rôle particulièrement important. Or Simon n’est certainement 
pas un Chrétien dissident. 

Une analyse détaillée de ses doctrines le montrerait claire- 
ment. Une simple lecture des Actes des Apôtres permet de l’en- 
trevoir. Nous y constatons que, quand les premiers disciples de 
Jésus parurent en Samarie, ils y trouvèrent les disciples de Simon 
déjà fort nombreux. Dans la ville où ils s’arrêtèrent pour y pré- 
cher, les gens, « depuis le plus petit jusqu’au plus grand 
croyaient ‘en lui. Tous, nous dit-on, en étaient devenus fous. Et 
cette situation durait « depuis longtemps ». C’étaient ses « actes 
de magie », entendons par là ses miracles, qui les avaient mis en 
un tel état. Ses discours avaient contribué au même résultat. 
Car il leur tenait des propos étranges et il se présentait comme 

quelqu'un de grand ». Tous disaient de lui qu'il était « la 
Puissance de Dieu, celle qui s'appelle la grande » (VIII, 9-11). 
Ces derniers mots sont significatifs. Ils attestent clairement que 
Simon était, pour ses disciples, non pas un Magicien mais un 
Fils de Dieu fait homme. Et ils montrent aussi que cette croyance 
prenait dès l’origine, la forme d'une théologie savante qui avait 
une terminologie déjà bien arrêtée. 


Pour l'auteur des Actes, la Gnose simonienne existait donc 


1. Hom., II, 23; Epitom., 26. 
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avant la propagande chrétienne. Aurait-elle subi plus tard son 
influence? La suite du récit ne le dit en aucune façon. Elle 
donne plutôt à penser le contraire. Nous y voyons en effet que 
les partisans de Simon se détachèrent de lui pour se faire les 
disciples de Jésus et que lui-même crut à l’évangile et recut 
le baptème. On nous dit bien ensuite que, stupéfait par les 
‘miracles qu’opéraient les Apôtres, il voulut acheter le Saint-Esprit 
qui agissait en eux et que, pour ce motif, il fut maudit par 
Pierre. Mais on ajoute aussi qu'il pria les Apôtres d’implorer son 
pardon (VIII, 12-24). Une très ancienne leçon, qui cadre bien 
avec le contexte et qui en renforce le sens, ajoute même « Et il 
ne cessait de pleurer abondamment »!. Simon apparaît ici 
comme un excommunié qui prend place parmi les pénitents, non 
comme un sectaire obstiné qui persiste dans ses fausses idées et 
ne cherche qu'à en assurer le triomphe. 

Tout le récit, d’ailleurs, tend à montrer qu'il a abjuré ses 
erreurs. S'il reçoit Je baptême de Jésus, il affirme ainsi la 
vanité de celui qui s'administre en sa secte, car nous savons, 
par ailleurs, que les Simoniens baptisaient?. S'il est stupéfait par 
les miracles qu'opèrent les Apôtres, il reconnait par la que ceux 
dont lui-mime faisait parade n'avaient aucune consistance et 
qu'il n’est pas la « Grande Puissance de Dieu ». S'il veut se 
faire vendre le Saint-Esprit, il avoue pratiquement qu'il ne 
l’a point et on disait pourtant, en son Église, qu'il l'amenait 
avec lui, au cours de ses tournées évangéliques ?. Ainsi, il se 
renie lui-même, après avoir été renié par tous ses partisans. 

Assurément, cet exposé ne peut être pris à la lettre. Nous 
savons par Justin que, vers le milieu du n° siècle, « presque 
tous les Samaritains » continuaient de vénérer leur compa- 
triote comme la Grande Puissance de Dieu‘. Le récit de Luc 
est une fiction apologétique qui montre comment la prompte 
conversion de la communauté simonienne est escomptée par les 
missionnaires chrétiens et qui la préfigure en celle de Simon 
lui-même, présenté comme un Magicien repenti. Il n'en atteste 
pas moins, de la façon la plus nette, que la secte n'est pas con- 


1. A. Loisy, Les Act. des Ap., p. 373. 
Pseudo-Cyprien, De rebapt., 16. 

. Epiphane, Haer., XXI, 2, 3. 
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sidérée comme une fausse copie du Christianisme, mais plutôt 
comme une lointaine ébauche, qui s'est évanouie à la lumière 
de l'Év angile. 

Cette conclusion est grosse es conséquences. Puisque Simon 
n’est pas un Chrétien dissident, le Gnosticisme, dont il est le 
père et qu'il personnifie, ne doit pas être regardé comme une 
simple hérésie. Sans doute, il a subi avec le temps Vinfluence du 
Christianisme. Mais il s’est formé sans lui et il existait avant 
lui. Dès lors, on est amené à penser quil a commencé par — 
influer sur lui et que c’est la raison première des ressemblances 
qui s’affirment entre eux. De l’un à l’autre, la parenté se trouve 
retournée. 


Il a fallu toute la force d’une très vieille tradition qui ployait 
violemment les textes selon les exigences de la théologie, pour 
que la réalité historique ait été si longtemps méconnue. Car le 
Nouveau Testament porte avec lui la marque très nette de son 
origine. À toutes les pages, il emploie des termes et il exploite 
des concepts qui sont d'un usage courant dans les milieux gnos- 
tiques. Et il n’éprouve pas le besoin de les présenter ou de les 
expliquer. Ils’en sert comme d’une monnaie courante que tout 
le monde, autour de lui, connaît et accepte depuis longtemps. 
C’est dire quil ne les a pas créés, mais qu'il les emprunte à 
son entourage, pour les mettre au service de la nouvelle 
foi. 

Les textes chrétiens les plus anciens que nous ayons sont ceux 
de Paul. Or ce sont précisément ceux qui portent, de la façon 
la plus visible, l'empreinte du Gnosticisme. Leur forme épisto- 
laire est déjà significative, car elle se montre très courante 
chez les adeptes de la Gnose. Elle convient particulièrement à 
l'exposé de la science du salut, car elle permet de la graduer, 
comme il convient, selon les dispositions des correspondants et 
selon le degré de leur initiation. Le contenu de ces textes est, 
à cet égard, tout à fait instructif. 

Lisons, par exemple, le début de la première Épitre aux 
Corna « Paul, appelé à être apôtre de Christ Jésus, par 
la volonté de Dieu...... à la communauté de Dieu qui est en 
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Corinthe, à ceux qui ont été sanctifiés en Christ Jésus, appelés 
a être Saints...... Je remercie Dieu toujours à votre sujet pour 
la grâce de Dieu qui vous a été donnée en Christ Jésus, de ce 
que vous êtes devenus riches en lui, de toute intelligence et de 
toute science » (I, 1-5). Remarquons, en passant, quecette science, 
qui est donnée ici comme l’apanage des disciples de Jésus, est 
appelée en grec la « gnôsis ». C'est bien un Gnostique qui parle. 
Et un Simonien ne devait pas s’exprimer en termes différents. 
D'après les hérésiologues, lui tenait son Maitre pour le « Christ »!. 
Lui aussi regardait les Chrétiens de sa secte comme des 
« Saints » ?, Et lui aussi considérait comme une « grâce » pré- 
cieuse que Dieu leur avait faite, la communication de la vraie 
gnose 3, 

Paul continue, plus loin: « Nous disons sagesse parmi les 
parfaits, mais point sagesse de ce siécle, ni des Archontes de 
ce siécle qui sont déchus. Nous disons sagesse de Dieu, en 
mystère, celle qui était cachée, que Dieu avait définie avant les 
siècles pour notre gloire, que nul des Archontes de ce siècle 
n’a connue, car, s'ils l'avaient connue, ils n'auraient pas cruci- 
fié le Seigneur de la gloire » (II, 6-8). C'est bien encore un 
langage d'initiés que nous avons ici. Et il a cours déjà dans les 
Gnoses les plus anciennes. Pour les Simoniens, en particulier, 
de même que pour Paul, le « siècle » désigne ce monde présent, 
qui doit finir un jour comme il a commencé, Il est régi par 
des « Archontes déchus », c’est-à-dire par des Anges rebelles 
qui l’ont fait jadis et qui périront avec lui?. Simon, qui porte 
aussi le titre de « Seigneur » 6, a traversé leur domaine sans 
se laisser reconnaître par eux, parce qu'il venait dans l'intention 
de les ruiner’. Il a été traqué par eux et même, d’après le 
rapport des hérésiologues, il s'est vu infliger, en Judée, un 
supplice pareil a celui de Jésus, qui n'a réussi qu'à la manifes- 


4. Pseudo-Clément, Rec., II, 7; Pseudo-Marcellus, Act. Petr., 18; Epi- 
phane, Haer., XXI, 2, 1. 

2. Hippolyte, Philos., VI, 19, 5. 
: 3. Irénée, Haer., I, 23, 3. 


4. Epiphane, Haer., XXI, 4, 4. 

5. Irénée, Haer., 1, 23, 2. 

6. Hippolyte, Philos., VI, 20, 1. 

7. Irénée, I 23,3; Epiphane, XXI, 2, 4. 
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tation de sa gloire, car il en a triomphé et n’a point réellement 


souffert !. Il a communiqué à ses disciples la véritable sagesse. 


et il l'a fait pour se conformer à la prédestination divine, car 
c'est pour s’être montré « obéissant, à l'égard de son Père quil 
a reçu le nom de Simon. Voilà ce qu'on dit dans son Eglise, 
selon le témoignage d’un écrivain syriaque ?. Et on n’y parle 
ainsi qu'aux initiés, car, d'après Epiphane, on y présente ses 
doctrines comme des « mystères de vie de la gnose la plus par- 
faite » 3. 

Lisons maintenant les deux Epîtres aux Galates et aux 
Romains. Nous y apprenons que, jadis, les hommes vivaient 
sous la tyrannie de la « Loi » promulguée par les « Anges » 
et que la « grâce » de Dieu les a appelés à la « liberté » par le 
Christ, que d'esclaves ils sont devenus « fils » et héritiers et 


qu'ils le sont par la « foi » mise en leur Sauveur non par la 


pratique des œuvres légales4. Or les hérésiologues attestent 


que Simon exposait la méme théorie du salut. Irénée dit en 


propres termes : « Ceux qui avaient mis leur espoir en lui 
n’avaient plus désormais à s’occuper de rien. Comme des affran- 
chis, ils pouvaient faire ce qu’ils voulaient. Car les hommes 
étaient sauvés par sa grâce, non par leurs bonnes œuvres. En 
effet, les œuvres ne sont pas bonnes par nature, mais par 
accident, en vertu des ordres établis par les Anges auteurs du 
monde, qui, par ces préceptes, ont réduit les hommes en ser- 
vitude »°. L'accord ne pouvait être plus complet, ni plus pré- 
cis. Et, même si nous ne savions déjà que la doctrine de Simon 
est plus ancienne que celle de Paul, nous devrions conclure ici 
à sa priorité. Elle est tout à fait cohérente et se présente comme 
la conclusion logique d’un système parfaitement équilibré. Les 
Anges y sont bien dans leur ròle en imposant aux hommes leur 
tyrannie légale, car ils ont été présentés d’abord comme des 
produits de la pensée divine qui ont voulu prendre la place 
de Dieu lui-même et qui ont formé la race d'Adam afin de 


1. Irénée, I, 23, 3. 

2. Mansi, Conc., II, 1056; A. Harnack, Der Ketzerkatalog des Bischofs 
Maruta, p. 3. 

3. Haer., XXI, 4,2. 

4. Gal., III-V ;?Rom., IV-VIII. 
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lominer sur elle!. Dès lors, on congoit que Simon, qui est 
fenu pour mettre fin à leur domination, fasse figure de libéra- 
eur et abroge toutes leurs prescriptions, en proclamant la vanité 
les pratiques légales. L’exposé de Paul est bien moins orga- 
que et moins intelligible, parce que les conclusions s’y trouvent 
létachées des prémisses qui les portaient d'abord. | 
L'étude des Évangiles n’est pas moins instructive. Des 
xuvres du même genre ont circulé en grand nombre dans les 
sectes gnostiques. Et il ne pouvait en être autrement. On ensei- 
ynait surtout, en ces divers milieux, qu'un Sauveur divin était 
renu ici-bas pour mettre fin aux misères humaines en apportant 
ux âmes de bonne volonté la science libératrice, celle de leur 
rigine et de leur destinée. On ne pouvait donc manquer de 
‘aconter comment il était apparu sur terre et comment il avait 
Jarlé et agi au cours de sa mission. Ces sortes de récits ont dû 
xister, par conséquent, dès les débuts du mouvement gnostique. 

Un hérésiologue syrien, l'évêque Marouta, constate que les 
imoniens se sont fait un « Évangile », divisé en quatre sections 
xt intitulé par eux le « Livre des quatre coins du monde »?. 
la fait remarquer un peu auparavant que ces gens-là regardent 
eur Maitre comme le Fils de Dieu. C’est done sa vie terrestre 
que l’ouvrage mentionné devait décrire. Et, puisqu'il est qua- 
ifié d’Evangile, il ressemblait beaucoup à ceux que connaît par 
ulleurs Marouta. 

De fait, Origène note déjà, dans son traité Contre Celse, que 
simon est pour ses disciples ce qu'est Jésus pour les Chrétiens 
st qu'il passe pour avoir fait les mêmes miracles afin de s'arro- 
rer parmi les hommes la même autorité*. Dans le texte rema- 
lié mais encore très archaïque qui nous est arrivé sous le nom 
lu Pseudo-Marcellus et dont l'original remonte au second 
siècle, l'Apôtre Pierre va jusqu'à dire, au sujet des deux thau- 
naturges : « Il en est d'eux comme de deux frères jumeaux nés 
nsemble d'un même sein ». Et Néron lui répond : « Tu parles 
vec sagesse, car toutes les actions de l’un sont semblables à 
elles de l’autre 4», 


4. Irénée, Haer., I, 23, 2. 

2. V. supra, p. 784, not. 2. 
See Cont, Gelsi V02 7 Vi,-14. 
. Pseudo-Marcellus, c. 22. 
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Divers incidents de la vie merveilleuse du Christ samaritain 
sont rapportés au cours du même ouvrage. D'autres se lisent 
dans les Homélies et les Recognitions du Pseudo-Clément, qui 
racontent de même comment, en dépit de tous ses sortilèges, il 
a été vaincu par Pierre. Dans ces récits, dont la forme assu- 
rément est légendaire, mais qui n’en dépendent pas moins de la 
tradition simonienne et qui cadrent, dans l’ensemble, avec le 
rapport des hérésiologues, le prétendu Magicien ressemble sin- 
gulièrement à Jésus. Lui aussi naît d’une Vierge, il va, jeune 
encore, en Égypte, il entre à l’école de Dosithée qui est son 
précurseur et dont le nom traduit en grec celui de Jean !, Il 
opère de nombreux miracles qui montrent en lui non seulement 
la Grande Puissance de Dieu, mais le Sauveur des hommes, Il 
rend la vue aux aveugles et l’ouie aux sourds, il fait marcher 
les boiteux, guérit toutes sortes de malades, ressuscite des 
morts, puis se laisse frapper mortellement lui-même pour repa- 
raitre ensuite plein de vie et remonter finalement au ciel?. Au 
cours de sa vie terrestre, d’après les hérésiologues, il se montre 
pitoyable à une femme adultère, qui porte le nom et qui est une 
réincarnation de l’Héléne homérique, de la « femme aux cing 
maris », si célèbre dans la tradition hellénique. ll la rachète et 
se consacre ensuite à la rédemption des autres Ames 3. Lui- 
même se compare au bon Pasteur, car il dit être venu pour cher- 
cher la brebis égarée +. Il est le Semeur qui répand en tout lieu 
la parole divine®. Lui aussi s’applique à instruire les foules, 
mais il réserve pour ses disciples le meilleur de son enseigne- 
ment 5. Et toujours il s'exprime, nous dit-on, « d’une manière 
persuasive », quoique « en termes pompeux »?. Il dit de lui- 
même : « Je suis la parole de Dieu, je suis le Paraclet, je suis 
le Tout Puissant, je suis le Tout de Dieu » 8. 


. Hom., Il, 22-24; Rec., II, 7-8, 14. 
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2. Rec., II, 9; Hom., Il, 32; Act. Petr., 31; Pass. Apost. Petr. et Paul, 


3. Irénée, I, 23, 2; Hippolyte, VI, 19, 2: Epiphane, XXE, 2, 2 et 3,1. 
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Les auteurs ecclésiastiques ne doutent pas que tout cela ne 
soit une parodie des Évangiles canoniques. Mais cette façon de 
voir n’est guère conciliable avec le rapport des Actes de Luc 
qui présentent la gnose simonienne comme antérieure à la pro- 
pagande chrétienne. Alors même que nous ferions abstraction de 
ce texte, une comparaison attentive des deux traditions nous 
aménerait à intervertir leurs rapports présumés. 

Prenons, par exemple, le récit de la tentation du Christ qui 
se lit chez Matthieu et chez Luc. Le Diable propose à Jésus de 
changer des pierres en pain. Il l’engage à se précipiter du som- 
met du Temple, pour que les Anges l’apportent en leurs mains 
jusqu’en bas. Il l'invite à l’adorer lui promettant, en retour, 
tous les royaumes du monde avec leur gloire !. Or Simon dit 
lui-même chez le Pseudo-Clément : « Avec des pierres j’ai fait 
Au pain...... Si je me précipite du haut d'une montagne, je 
serai porté comme sur un char jusqu’à terre sans me faire aucun 
mal. Je montrerai de l’or en quantité. Je ferai les rois. » Et le 
rapporteur ajoute : « Il promettait de nous récompenser pour 
notre service. Nous serions gratifiés, des honneurs suprémes » ?. 
Ces coïncidences sont trop singulières pour être fortuites. 
D'autre part, on ne conçoit pas que le biographe simonien 
dépende ici des textes chrétiens. Car dans nos Évangiles les 
trois miracles sont présentés incidemment comme de simples 
suggestions. L'idée n’en est donnée que par le Diable. Et elle 
est aussitôt repoussée par le Christ, On ne comprendrait pas 
qu'un disciple de Simon fût allé chercher dans quelques allusions 
fugitives les détails du programme de son héros, ni surtout 
qu'il lui eût fait accomplir des miracles suggérés par le Démon 
et déjà écartés par Jésus. Au contraire on comprend fort bien 
que la tradition chrétienne dépende ici de celle des Simoniens. 
En effet les miracles du récit de la tentation offrent les mêmes 
caractères que ceux qui étaient attribués au fils de Rachel dans 
sa vie légendaire. Ce sont des tours de force qui révèlent en leur 
auteur la Grande Puissance de Dieu se jouant à son gré des lois 
de la nature. Ils étaient à leur place dans l'Evangile samaritain. 
Et c'est précisément ce qui explique la mention, à première vue 


4. Matt., IV, 3-10 ; Luc., 3-12. 
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tout à fait étrange et arbitraire qui en est faite en celui de Jésus. 
Comme les Chrétiens voyaient en Simon un faux Christ, un 
suppôt du Diable, ces prodiges apparaissaient d'eux-mêmes 
comme des inventions démoniaques, comme des arguments 
messianiques tout à fait illusoires et même condamnables. Ainsi 
le récit de la tentation s’éclaire soudain et prend un sens très 
net. Il constitue une critique déguisée de la tradition simo- 
nienne. 

Du reste, il ne représente qu’un aspect de la pensée chrétienne. 
Et un certain correctif lui est donné dans la suite de l'Evangile, 
Jésus réalise plus tard, sous une autre forme, les prodiges dont 
il a rejeté d’abord la suggestion. Avec cinq pains, il en produit 
tant d’autres qu'il en nourrit une foule immense !. Emmené par 
les gens de Nazareth sur le sommet de la montagne où leur 
ville est bâtie, pour être précipité jusqu’en bas, il passe au 
milieu d’eux sans se faire aucun mal?. Enfin, aux gens qui ont 
tout quitté pour le suivre, il promet de donner le centuple en ce. 
monde 8. Ainsi il reprend à son compte la tradition simonienne, 
mais en lui donnant une forme nouvelle. 

La biographie de Pierre quise lit dans les Actes de Luc offre 
des parallèles non moins intéressants. L’apôtre s’appelle Simon 
de son vrai nom‘. Et autour de lui s’opèrent des prodiges ana- 
logues à ceux de son homonyme. Une fois, comme il a été 
enfermé en une prison où il se trouve gardé à vue, les chaînes 
tombent de ses mains, la porte de fer menant à la ville s’ouvre 

d'elle-même devant lui et, à la suite d’une enquête officielle, ses 
gardiens sont arrêtés (XII, 7, 10, 19). Or le magicien dit, en 
propres termes, chez le Pseudo-Clément : « Enchainé, je me 
délivrerai moi-méme et, par moi, ceux qui m'auront mis les 
chaines deviendront enchainés. Attaché à une prison, jen ferai 
ouvrir spontanément les portes » >, Dans son Evangile, il tenait 
sa promesse, car nous lisons ailleurs : « Il dissout le fer 
il ouvre les portes fermées »6, ou encore : « Il rompait des 

1. Marc., VI, 34-44, 
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chaînes de fer........ Il ouvrait, par sa parole, des portes ren- 
forcées et fermées avec des barres et des traverses »!. Ici 
encore les ressemblances sont trop singulières pour être dues à 
un simple hasard. L'auteur des Actes connaît les prodiges du 
Magicien. Il les a mentionnés avant l'évasion miraculeuse de 
Pierre et il les a donnés comme bien plus anciens (VIII, 11). La 


dépendance doit donc être mise à son compte. Polémiquant 


contre Simon, il aura exploité sa tradition, tout en la combat- 
tant. De fait, l'incident de l’évasion miraculeuse ne se présente 
chez lui que sous une forme atténuée. Pierre en bénéficie sans 
en être l’auteur. C’est un Ange qui opère pour lui. Au contraire, 
dans la tradition simonienne, le miracle est accompli par Simon 
lui-même. Et il porte bien sa marque. Il constitue une nouvelle 
affirmation de la Grande Force du Trés-Haut, descendue ici-bas 
pour délivrer l’âme des liens de la matière. 

L'influence du prodigieux thaumaturge s’affirme jusque dans 
les dernières pages du Nouveau Testament. Il a fourni à lApo- 
calypse Johannique le type de l'Anti-Christ. Ce « Faux Pro- 
phète » apparaît sous la forme d’une « Bête », quia « deux 
cornes semblables à celle d’un agneau ». Il parle comme le 
Dragon, qui figure Satan. Il opère de grands prodiges jusqu’à 
faire descendre le feu du ciel. Il anime une image artificielle et 
il la fait parler. Enfin il accomplit ces merveilles en présence 
d'une autre « Bête », qui représente la Rome paienne et dont 
une « tête », frappée à mort, revit miraculeusement, symbole 
manifeste de Néron ressuscité?. Simon fournit l'explication de 
ces détails étranges. D’après le rapport du Pseudo-Clément, il 
est le fils de Rachel, dont le nom signifie la « brebis » et il se 
présente comme un « agneau »°. Il parle vraiment comme le 
Dragon infernal, car il préche une religion considérée comme 
diabolique. Il fait descendre le feu du ciel sur la terre, car ce 
prodige se renouvelle sans cesse au sein de son Eglise, dans le 
baptême qui s’administre en son nom‘. Lui aussi anime des 
statues . Et il opère ces miracles en présence de l’empereur, 


4. Nicéphore Calliste, Hist. Eccl., II, 27. 
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qui lui donne toute sa confiance et dont il devient le familier!. 
Tous les traits de l’Anti-Christ semblent venir de lui. i 

Le fond méme des visions apocalyptiques peut s'inspirer de 
son enseignement. Car lui aussi annonçait que, quand son 
Evangile aurait été annoncé aux quatre coins de la terre, ce 
monde mauvais serait dissous et que les âmes justes, définitive- 
ment libérées de la tyrannie des Démons, retourneraient vers 
Dieu. Tous les autres représentants de la Gnose entretenaient 
d’ailleurs les mêmes espérances. Aussi le genre apocalyptique 
jouissait-il chez eux d’une grande faveur. Et les fragments divers 
qui nous en sont restés aident à comprendre le voyant de Pat- 
mos. 


En somme, le Christianisme a germé sur un terrain gnostique. 
C’est pour cela qu'il ressemble, sur tant de points, aux Mystères. 
paiens?. Rien ne prouve qu'il se rattache directement à eux. 
Mais les diverses gnoses parmi lesquelles 1l a paru en prove- 
naient et combinaient déjà les traditions des Juifs ou des Sama- 
ritains avec celles des religions voisines. C’est de ce milieu, déjà 
fort complexe, quil est sorti. Et il s’est comporté à son égard 
comme tous les êtres vivants. Il s’en est assimilé tous les élé- 
ments utiles et il a rejeté tous les autres. Il a, par exemple, 
emprunté à Simon certains traits du. Christ orthodoxe et il l’a 
ensuite répudié lui-même comme un Anti-Christ. Il a fait de 
l’Apòtre Pierre une sorte de Simon chrétien et aussi un adver- 
saire du Magicien, un Anti-Simon. Ainsi a-t-il procédé à l’égard 
de toutes les autres sectes. 

Une tâche importante s'impose dès lors à l'historien. Pour 
comprendre les origines de l'Eglise chrétienne, il faut travailler 
d’abord à se faire une idée aussi exacte que possible des groupes 
gnostiques d’entre lesquels elle est sortie et auxquels, d’autre 
part, elle s’est opposée. Leur nombre paraît considérable et 
certains sont à peine connus. Mais les différences qui les séparent 


1. Pseudo-Marcellus, c. 13 et suiv.; Pass. Apost. Petr. et Paul., c. 1 
et suiv. 


2. A. Loisy, Les Mystères païens et le Mystère chrétien, Paris, 1919. 
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sont minimes, en comparaison des liens qui les unissent. Tous, 
en effet, communiquent entre eux à des degrés divers. Ce sont 
comme des plants dont les branches s’entrelacent et dont les 
racines se rejoignent. Le Christianisme a paru, en cette forêt 
touffue du Gnosticisme, comme un jeune surgeon qui devait 
absorber bientôt la sève des vieilles pousses. On ne peut s'en 
expliquer la formation qu’à condition de ne point Visoler du 
milieu ambiant. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Toussaint (Aix-Marseille), Guignebert, 
De Faye et Alfaric. 

M. Toussaint. —I. J’admets l'existence d’une gnose préchré- 
tienne paienne et même Judaïque. Il existait dans le judaïsme des 
tendances gnostiques ; la gnose n'est donc pas un christianisme 
hellénisé à outrance. L'importance du gnosticisme apparaît chez 
les philosophes — ainsi chez Plotin ; cependant, le gnosticisme 
est une philosophie sacramentelle, une philosophie de la magie. 
Les doctrines gnostiques donnent les recettes magiques à l’aide 
desquelles on arrive à la sagesse. 

On a trop souvent cru que les chrétiens n’ont eu devant eux que 
deux choses : 1) le judaïsme et 2) la philosophie grecque. Il y en 
a eu trois, et la troisième.est la gnose organisée en église. Il y a 
eu un essai d'adaptation et de réadaptation, dont les écritures 
chrétiennes et gnostiques nous montrent les traces. 

II. J’admets également que les samaritains avaient une gnose 
et même plusieurs gnoses. Je crois que la secte de Simon a 
existé avant le Christianisme et a voulu se l’approprier (l’achat 
du Saint-Esprit). Cependant je n’admets pas que la gnose simo- 
nienne soit le point de départ du christianisme — le modèle a 
préexisté aux deux. La similitude des miracles ne prouve rien, 
c'est un cliché qui se répète à propos de presque tous les thau- 
maturges célèbres (cf. Apollonius de Tiane). 

III. On n’a pas donné toute son importance à la gnose pauli- 
nienne. Je l’admets volontiers, cependant il ne faut pas oublier 
que Paul s'adresse à des Grecs et doit leur parler la langue 
qu'ils comprennent ; c’est une philosophie gnostique qu'il leur 
apporte (Ep. aux Cor.), il parle d’une manière différente aux 
Colossiens et aux Philippiens. 
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Je crois qu'il y a eu une alliance entre les mystères et la 
gnose ; Paul est un Juif hellénisé ; Tarse est en même temps un 
centre du stoicisme et des mystères de Mithra. Il y a dans les 
doctrines des sectes gnostiques un fond de croyances astrolo- 
giques; elles ont certainement existé dans le judaisme (leur 
source est probablement Babylone) comme la religion des initiés. 
L'idée de l'initiation est également un élément gnostique qui s’y 
retrouve. 

M. Alfaric. — Je suis parfaitement d'accord avec M.T. Je tiens 
seulement à écarter une méprise possible. Je ne veux pas dire 
que le christianisme soit une copie de la gnose simonienne ; je 
veux seulement indiquer leurs rapports, à titre d'exemple. 

M. Guignebert. — Le passage de l’Epître aux Corinthiens 
cité par M. Alfaric, expose une doctrine purement gnostique et 
les lecteurs auxquels il s'adresse sont évidemment des gnostiques. 
Dans toute gnose il y a les anges, l'Esprit, etc., mais il y a mieux 
il y a le Fils de Dieu. Celle de Simon donne tous les éléments 
de la gnose paulinienne; toute la christologie paulinienne s'y 
retrouve. Simon, disent ses disciples, est Theos, non è @<og. C'est 
un Etre divin. Jésus est distinct de Dieu, mais Simon non plus ne 
s'identifie pas avec lui. Simon s'oppose aux Archontes, enfants 
de l’Ennoia, artisans du cosmos, qui se sont considérés comme 
les égaux de Dieu, à leur chef qui a dit : « Je suis Dieu. » Simon 
n'a point commis ce crime. Les Simoniens parlent du Plérôme, 
en l’'opposant au Kenome. Leur Christ a passé du Plérôme au 
Kenome ; il s'est dépouillé de sa 35&«, il a passé par les sphères 
célestes jusqu’à la terre où il s'est fait homme. Lui aussi est venu 
par obéissance. Enfin les simoniens parlaient de sa passion, 
de sa mort, de son ascension. Simon était pour eux le Kyrios, 
envoyé par Dieu et revenant à Dieu. 

M. Alfaric. — Dans les Actes de Pierre nous trouvons méme 
une parodie, une caricature du récit final de son ascension, qui 
terminait son Evangile. 


M. De Faye. — Il est évident qu'il y a eu une gnose préchré- 
tenne. Mais qu’a-t-elle été? Il y a là une critique des texte 
à faire, et une critique très serrée. M. Alfaric me paraît avoir 
une confiance par trop exagérée dans les documents que nous} 
possédons. Or, 1) tous les renseignements dont nous disposons] 
sont de seconde main, 2) les hérésiologues sont une source très 


CHRISTIANISME ET GNOSTICISME  . 281 


peu sûre, car {ous ils ont l'habitude d’anti-dater les doctrines. 
Ils sont très mal renseignés ; ainsi les Philosophumena attribuent 
à Simon un ouvrage du 11° s.; la notice d'Irénée attribue à Simon 
des doctrines courantes de son temps ; Epiphane attribue à Valen- 
tin des choses qui ne lui ont jamais appartenu — quelle valeur 
peuvent, dans ces conditions-là, avoir les renseignements qu'il 
nous donne sur Simon? La tradition n’a pas conservé sa doc- 
trine. Un exemple encore : Irénée fait à propos de Basilide les 
erreurs les plus grossières. Je n’ai aucune confiance dans les 
données fournies par les écrivains ecclésiastiques. 

M. Alfaric. — J'ai prévu cette difficulté. Sur la question de 
méthode je ne suis pas d'accord avec M. De Faye. Pour lui les 
documents directs sont décisifs — tous les autres sont suspects. 
Je suis loin de donner une telle valeur à de brèves citations 
détachées du contexte et de refuser toute autorité aux rapports 
ecclésiastiques. Avec quelques passages isolés, on ne peut se 
faire une idée exacte des doctrines. Des rapports sérieux et 
détaillés nous renseignent bien mieux. Or nous en avons de tels 
sur diverses gnoses, notamment sur celle de Simon. M. De Faye 
nous dit qu'il y a des méprises grossières chez Epiphane et 
Hippolyte. Je suis convaincu, moi aussi, que la Grande Révé- 
lation n'est pas une œuvre simonienne. Il n'en est pas moins 
vrai que, dans leurs parties communes, tous les hérésiologues 
copient Justin ; or, Justin est un Samaritain ; son témoignage 
est de première importance. La secte existait à Samarie encore 
de son temps. 

M. De Faye. — Mais comment se fait-il que Justin, s'il a 
connu la secte, en parle si peu? 

M. Alfaric. — Justin parle peu de Simon dans sal Ap., parce que 
son sujet ne l’y invitait pas. Il en a longuement parlé dans son traité 
contre les hérésies. J’admets qu'il s'est mépris sur les détails, 
mais il ne s’est pas trompé sur le fond. Il a commis une erreur 
au sujet de la statue élevée à Simon, mais c'est parce qu'il 
tenait le fait d’une tradition antérieure. Ceci est prouvé par un 
passage des Clémentines qui ne dépend pas de Justin, comme 
par les Actes de Pierre, selon lesquels une statue Simoni Juveni 
Deo fut élevé à Rome. Il était donc facile de se tromper, et 
cette erreur ne nous donne aucun droit de récuser le témoignage 


de Justin, _ 


Prof. Eug. DE FAYE (Paris). 


DE L'INFLUENCE DU SCEPTICISME GREC SUR LA 
PENSÉE CHRETIENNE AU Ile ET AU III° SIECLES 


Ce n'est que de notre temps qne la critique a reconnu l’im- 
portance du scepticisme grec, et que l’on s’est aperçu de l'in- 
fluence, soit directe, soit indirecte, qu'il a exercée sur la pensée 
philosophique à l’époque gréco-romaine. 

Chez nous, en 1877, V. Brochard publiait sa magistrale étude 
sur le scepticisme grec. On a eu l'heureuse idée de rééditer 
récemment cet ouvrage capital. En Angleterre, Macoll donnait 
en 1879 une étude sur le même sujet, et en 1879, une Améri- 
caine, Miss Mary Patrick, présentait une thèse de doctorat à 
l'Université de Berne sur Sextus Empiricus. Déjà Papenheim 
avait consacré à ce philosophe d'importantes études. 

C'est à la fin du n° siècle avant l'ère chrétienne que Pyrrhon 
et son disciple Timon font une vigoureuse critique du dogma- 
tisme philosophique alors représenté principalement par le 
stoïcisme. 

Cette critique du dogmatisme trouva, un siècle plus tard, ses 
plus brillants représentants dans la Nouvelle Académie. Arcé- 
silas, Carnéade, Clitomaque appliquent au stoïcisme, à sa méta- 
physique, à sa cosmologie, à sa morale et à sa théologie une 
impitoyable critique. Que l’on se représente l'effet que devait 
produre sur les jeunes intellectuels la dialectique acérée d'un 
Arcésilas et l’éloquence d’un Carnéade ! Cicéron est le meilleur 
exemple de l'influence que le scepticisme de la nouvelle Aca- 
démie exerçait sur les esprits les plus ouverts et les plus intel- 
ligents. 


Naturellement, le dogmatisme philosophique se ressaisit. Le 
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stoïcisme se défendit avec vigueur. Au total, il maintint ses 
positions. Cependant il se vit contraint de faire plus d'une con- 
cession, Panaetius et Posidonius professaient un stoïcisme moins 
intransigeant. Dans l’Académie elle-mème, on se souvint de 
Platon et un Antiochus d’Ascalon réagit vigoureusement contre 
la critique sceptique. Sa philosophie consiste uniquement à 
réajuster les doctrines de l'École plutôt qu'à les maintenir 
intactes. 

Mais c'est aux environs de l'ère chrétienne que tout à coup le 
scepticisme critique donna toute sa mesure. Cette fois-ci, il se 
réclame directement de Pyrrhon. Non seulement il reprend avec 
plus de vigueur que jamais sa lutte contre le dogmatisme stoï- 
cien, mais il récuse même la critique de la Nouvelle Académie. 
[1 la trouve encore trop dogmatique. Il préche, au nom de 
l'expérience comme de la dialectique, la nécessité pour la 
pensée de s’abstenir (xaréyew) de toute affirmation dans quelque 
domaine que ce soit. Cette attitude purement neutre de l'esprit 
seule procurera au philosophe la sérénité, l’ataraxie. 

C’est toute une phalange de philosophes pyrrhoniens qui se 
léve alors. Les plus illustres sont Aenésideme, que Saisset a 
jadis étudié chez nous et Sextus Empiricus. J'estime pour ma 
art que ce dernier, dont heureusement on possède les deux 
scrits les plus importants, est plus ancien qu'on ne le suppose 
1abituellement. Il me paraît avoir enseigné et écrit à la fin du 
premier siécle, au plus tard au commencement du suivant. 

Rien ne serait plus intéressant que d’analyser et de commen- 
fer par exemple les trois livres des Hypotyposes de Sextus. On 
verrait combien un Gompertz se trompe lorsqu'il traite les phi- 
losophes grecs de l'époque gréco-romaine d’épigones dégénérés. 
La vigueur de pensée, la précision des idées, la netteté de l’ex- 
pression que l’on constate chez Sextus, assurément ne dénotent 
as un fléchissement de l'esprit philosophique. 

Mais il faut me borner. Je note donc tout d’abord les traits 
ui marquent l'influence que le scepticisme grec a exercée sur 
a pensée philosophique elle-même. 

Remarquez que ce scepticisme critique a duré avec des inter- 
nittences pendant quatre siècles environ. C'est qu'il répondait à 
in besoin profond de l'esprit grec. Celui-ci a toujours aimé son 
ndépendance. Le dogmatisme que professaient les grandes écoles 
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la mettait en péril. Que ce dogmatisme ait suscité pendant des 
siècles de vives protestations, c'est la preuve que la pensée phi- 
losophique restait vigoureuse et n'était pas encore mûre pour les 
abdications qui précèdent la décadence. 

C'est un fait fort curieux et facile à constater qu'à partir du 
premier siècle, les philosophes ne parlent plus des sceptiques, 
de la Nouvelle Académie, d’Epicure, qu'avec dédain. Il semble 
que ces écoles soient désormais exclues de la philosophie. Le 
sage Epictète perd toute patience lorsqu'il discute avec les tenants 
de l’école de Carnéade ou de Pyrrhon. Il les déclare absurdes, 
de mauvaise foi. Tandis qu'autrefois on distinguait cinq ou six 
écoles rivales de philosophes, on les classe maintenant en deux 
. grands groupes, d'une part les philosophes bien pensants qui 
ont une doctrine de Dieu, de la Providence, une morale, et 
d'autre part les philosophes négateurs, athées et prédicateurs 
d’immoralité. Il y a une orthodoxie et une hérésie philosophiques, 

Ce nouveau classement des systèmes remonte à Antiochus 
d’Ascalon à la fin du n° siècle avant l’ère chrétienne. Pour faire 
front contre les critiques du dogmatisme, Antiochus s'efforce de 
grouper ensemble en un bloc les philosophes dogmatiques. Il 
est le premier à soutenir que stoiciens, platoniciens, péripatéti- 
ciens au fond professent les mêmes doctrines et ne sont séparés 
que par des nuances. 

Ainsi le scepticisme critique a eu pour premier effet de rap- 
procher les écoles dogmatiques et de les constituer en un véri- 
table bloc. Alors que du temps de Cicéron la plupart des gens 
qui se piquaient de philosophie étaient épicuriens, que Gicéror 
se donnait pour un disciple de Carnéade, un siècle plus tard, à 
Rome, on était stoicien. L'épicurisme comme le pyrrhonisme 
étaient mal vus. Sénèque, dans ses lettres à Lucilius, prend ur 
malin plaisir à citer les sentences d’Epicure. Qui se serait attendu 
à tant de sagesse de la part de l’apôtre de la volupté! 

Voici un autre fait qui témoigne également de la force du 
contre-coup que le scepticisme a exercé sur les penseurs ? 
partir de l’ére chrétienne. Nous constatons que les grands pro 
blèmes, notamment celui de l’origine de la connaissance, on 
cessé de passionner l'opinion. On ne fait plus de métaphy} 
sique. La doctrine des Idées éternelles est tombée dans l'oubli 
Méme la cosmologie stoicienne est laissée dans l'ombre. Toute: 
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les questions qui faisaient la matière de ce qu’on appelait Ja 
Logique et la Physique, laissent indifférents la plupart des 
philosophes. Ils sont préoccupés exclusivement de morale. 
Voyez Sénèque, Épictète, Plutarque même, sans parler de Dion 
Chrysostome, de Maxime de Tyr, de Marc-Aurèle. La philoso- 
phie d’Epictéte pourrait très bien s’appeler un « pragmatisme 
philosophique » ? Il ne renie pas les doctrines de son école, il 
se contente de les supposer et ne s'intéresse qu'aux applications 
pratiques que l’on peut en faire. 

D'où vient cette orientation nouvelle de la pensée? 

Il n'y a qu'une explication possible. Le scepticisme a ébranlé 
le dogmatisme jusque dans ses fondements. L’effort d'un Antio- 
chus, d’un Panaetius, d’un Posidonius pour rendre du prestige 
aux solutions dogmatiques de leurs écoles, à leur métaphysique 
ou à leur physique n’a enrayé le succès de la critique sceptique 
que pour un temps. Après le nouvel assaut mené par Aenesi- 
dème, Sextus et d'autres, il a semblé préférable, si j'ose ainsi 
dire, d’évacuer des positions devenues intenables. On s'est 
rabattu sur les applications morales des différents systèmes. 
Dans ce domaine, les Épictèle, les Sénèque, les Marc-Aurèle 
ont fait du très bel ouvrage, quoique de portée très res- 
treinte. 

Remarquons encore qu’à partir du 1 siècle, les philosophes 
n’osent plus penser par eux-mêmes. Il leur faut des autorités 
sur lesquelles s'appuyer. Cest presque à chaque page qu'Épic- 
tète invoque le témoignage de Socrate. Dion Chrysostome idéa- 
lise Héraclès et Diogène, et en fait les patrons de sa philosophie. 
A Alexandrie, toute une école évoque la figure de Pythagore, 
se réclame de lui et invente sa légende. Tout le monde demande 
au passé une autorité qui confère à la philosophie que l'on pro- 
fesse le prestige qu’elle ne saurait avoir par elle-même, si fondée 
qu’elle soit en raison. 

Mais on ne se contente pas d'invoquer des autorités sous forme 
l’illustres personnages, on s'appuie sur de vénérables traditions. 
Plutarque prétend retrouver sa philosophie dans le mythe 
égyptien d’Isis et d’Osiris. Philon d'Alexandrie découvre dans 
le Pentateuque tout son enseignement philosophique. Homère 
lui-même devient une sorte de Bible grecque dans laquelle Dion 
ou Maxime de Tyr et d’autres encore prétendent puiser leur 
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sagesse. Seule l'antiquité confère à une opinion le caractère de 
vérité. 

Cette tendance, comment l'expliquer sinon en y voyant le 
contre-coup du scepticisme critique ? Un Sextus par sa dialec- 
tique démolissait toutes les doctrines. Naturellement, à ce jeu, 
la dialectique apparaissait comme le plus redoutable des dissol- 
vants. La raison perdait toute confiance en elle-même. Personne 
n'osait plus penser pour lui-même et à ses risques et périls ; il 
fallait s'appuyer sur plus fort que soi. Seule la vénérable anti- 
quité, ses sages, ses traditions, pouvaient donner à la pensée le 
solide fondement qu’elle ne trouvait plus en elle-même. 

Relevons un dernier fait qui ne s'explique que si l’on y voit 
une répercussion inattendue du scepticisme. Les philosophes 
presque tous deviennent religieux. Lucien seul fait exception. 
Numénius et Plutarque associent la philosophie et la religion. 
Le philosophe de Chéronée affirme avec force sa croyance en 
la divinité, en la Providence, aux oracles, aux peines et aux 
récompenses après la mort. Il est prêtre de Delphes. Epictète, 
Dion, Maxime de Tyr, Philostrate, et bientôt les néoplatoniciens 
sont tous des théologiens autant que des moralistes ou des 
philosophes. Il est à noter que dans ce temps-là Platon, que la 
Nouvelle Académie avait semblé renier, revient en honneur. Mais 
quel Platon ? Le philosophe des Idées éternelles, le subtil dia- 
lecticien, le cosmologue du Timée ? Non pas, mais le philosophe 
religieux, celui qui dans la République et les Lois expose une 
doctrine de Dieu et de la Providence. Ce que l’on retient de ses 
dialogues, ce sont principalement ses magnifiques mythes 
Croit-on que le scepticisme soit étranger à cette orientation de la 
pensée grecque à partir du 1°" siècle? Quand on désespère de 
la raison, on tourne facilement au mysticisme, on devient infi- 
niment indulgent pour les religions populaires, on tombe parfois 
dans la superstition. 

Ces quelques traits suffisent pour que l'on se fasse une idée 
assez précise de l'atmosphère morale et intellectuelle qui régnait 
un peu partout, mais tout spécialement à Alexandrie, au n° et 
au 11° siècles. Il est évident que l’un des facteurs qui ont le plus 
contribué à la créer, c'est le scepticisme critique. On aurait 
tort de sousestimer la répercussion qu'ont eue sur les esprits 
cultivés Arcésilas et Carnéade, plus tard Aenésidème, Sextus 
Empiricus, Agrippa. 
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Or, c'est cette atmosphère qu'ont respirée Clément et Origène. 
Personne ne conteste plus que, si sincèrement et profondément 
chrétiens qu'ils soient, ils aient très fortement subi l'emprise de 
la philosophie grecque. Ils ont lu et médité Platon, Aristote, 
les stoiciens. Origène, de son côté, connaît à fond les philosophes 
de son temps. Sa pensée en est nourrie. Par exemple, ses doc- 
trines de Dieu et de la Providence présentent une analogie frap- 
pante avec les doctrines correspondantes de Plutarque. Dans ce 
domaine, tous deux sont au même titre disciples de Platon. S'il 
est vrai que la philosophie grecque du n° siècle porte empreinte 
du scepticisme et ne s'explique bien que parce qu'elle est en 
réaction contre lui, comment Clément et Origène, qui sont imbus 
de cette philosophie, n’auraient-ils pas subi, fût-ce indirectement, 
la même influence? Ils n'ont pas eu besoin d’étudier les scep- 
tiques pour que le contre-coup du scepticisme se fit sentir aussi 
bien sur eux que sur un Épictète ou un Plutarque. 

En fait, on retrouve chez eux les traits que nous avons relevés 
chez les philosophes de leur temps et qui nous ont paru dénoter 
l'influence du scepticisme. Ainsi pour Clément et Origène, 
comme pour leurs contemporains, les philosophes se partagent 
en deux groupes opposés. Ils ont, pour le groupe formé par 
Épicure, l’Académie nouvelle, les sceptiques, exactement le 
même mépris que l’on affichait pour ces philosophes dans les 
écoles bien pensantes. A leurs yeux, ce sont les hérétiques de la 
philosophie. Ils ne mentionnent leurs doctrines que pour les 
dénoncer. 

Puis, à son tour, la philosophie chrétienne naissante marque 
une préférence significative pour la morale. Ceci est frappant 
chez Clément d'Alexandrie. Il a consacré aux questions morales 
deux des trois livres de son Pédagogue, le II° Stromate, le VI ° 
et le VIIe en entier. Ajoutez le III° et le IVe sur le mariage et 
e martyre, à moins que l’on ne voie dans ces deux Stromates 
leux traités plus anciens que l'auteur aurait insérés dans ses 
3tromates. Quoi qu'il en soit, ce qui est frappant, c'est que sur 
es sept Stromates — je laisse de côté le VIII qui n'est qu'un 
ragment — cinq traitent de la morale chrétienne. Évidemment, 


Zlément a une prédilection pour ces questions. Les problèmes 
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nétaphysiques lui feraient-ils peur comme ils l’ont fait à Sénèque, 
\ Épictète, à Marc-Aurèle, et même à Plutarque? On le dirait 
| 
| 
| 
| 


288 SECTION VIII 


bien. En effet, il avait formé le projet de couronner son grand 
ouvrage par une troisième partie qu'il intitule d'avance le « Didas- 
cale ou Docteur ». Il ne l’a jamais écrite. J’ai supposé autrefois 
que la mort l’avait arrêté. Je me demande si la vraie raison 
n'est pas qu'il n'a pas osé aborder les problèmes ardus de la 
métaphysique et de la cosmologie. Cette crainte ou cette hési- 
tation ne proviendrait-elle pas en derniére analyse de la méme 
cause qui a fait de tant de philosophes de ce temps des mora- 
listes plutôt que des métaphysiciens? Le scepticisme leur a 
inspiré l’appréhension des hautes spéculations. 

Remarquons que les grands penseurs chrétiens d'Alexandrie, 
tout comme les philosophes de leur temps, éprouvent le besoin 
de fonder leur philosophie religieuse ou théologie sur l'antiquité. 
Il leur faut de vénérables autorités. Ces autorités, ils les pos- 
sèdent dans la Bible juive. Il leur suffisait de transformer celle- 
ci en un livre chrétien en lui appliquant l'interprétation allégo- 
rique. Ils estiment que ce livre, notamment le Pentateuque de 
Moise, est le livre le plus ancien qui existe. Pour le prouver, 
Clément d'Alexandrie écrit un Stromate presque entier. Tatien 
avait soutenu avant lüi la même these. Au surplus, Philon et 
les auteurs judéo-alexandrins avaient proclamé avant eux Van- 
tiquité de Moïse. Origène a bien soin de déclarer que ses doc- 
trines n'ont rien d’original ; ce ne sont pas des nouveautés. Ce 
sont de simples explications ou développements des croyances 
apostoliques. Lorsqu'il établit une doctrine, il ne lui suffit pas. 
d'en administrer la preuve dialectique ; il complète celle-ei par 
la preuve scripturaire. Il n'est satisfait et assuré d’être dans la | 
vérité que lorsqu'il a pour lui le témoignage des Écritures. | 

Même les théologiens gnostiques, si libres qu'ils soient, ne 
peuvent se passer de l'autorité des écrits et des traditions 
antiques. Hux aussi, pour la plupart, exploitent le témoignage] 
notamment des Evangiles et des Epîtres. Les écoles si curieuses} 
que les Philosophumena d'Hippolyte nous font connaître vont| 
plus loin. Pour justifier leurs doctrines, ils s'appuient sur toutes| 
les traditions connues. Toute l'antiquité, antiquité juive oul 
antiquité égyptienne, babylonienne, phénicienne, à les entendre, | 
garantit la vérité de leurs thèses. Marcion seul fait excep- 
tion. | 


Le scepticisme grec, en ébranlant cette confiance si juvénile} 


PR EI EI CAD 


. 
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lont la pensée des Platon, des Aristote, des Stoiciens, des 
{picure témoignait avec tant d’éclat, avait non seulement 
loigné les esprits des problèmes métaphysiques que l'ancienne 
yhilosophie avait si passionnément discutés, mais les avait 
poussés vers le mysticisme. Il n’est pas sûr que les premiers 
enseurs chrétiens n'aient pas été d’abord portés à se préoccu- 
yer des problèmes religieux par les mêmes tendances. N’est-il 
as significatif que Clément d'Alexandrie, avant de devenir 
hrétien, passe des années à voyager en .quéte de la vérité ? 
Quelle vérité ? Sûrement la vérité religieuse, puisque, dès qu'il 
rut l'avoir trouvée en écoutant Pantène, il s’arréta et se fixa 
x Alexandrie. Justin Martyr et Tatien avant lui avaient connu 
e même tourment. Ils ont trouvé dans le christianisme ce qu'ils 
;herchaient, comme Numenius, Plutarque, Dion Chrysostome 
nt trouvé dans l’enseignement religieux de Platon le repos de 
eurs esprits. 

Ces quelques observations que le temps me manque de con- 
irmer par les textes, suffiront peut-être pour faire sentir que le 
scepticisme grec a eu sur la pensée chrétienne comme sur celle 
les philosophes une répercussion plus profonde et plus étendue 
qu'on ne le suppose ordinairement. A défaut d'une documenta- 
ion plus abondante, certains faits subsistent. Faites abstraction 
le l'influence au moins indirecte du scepticisme el vous les 
xpliquerez difficilement. ; 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Guignebert, Toussaint et De Faye. 
| M. Guignebert. — Clément et Origène ne sont pas des gran- 
leurs de même ordre. Mais au fond Je crois aussi, M. De Faye 
n’a convaincu, que la pensée chrétienne est une espèce de choc 
n retour contre le scepticisme ambiant. 
| M. Toussaint — Je demanderai à M. De Faye s’il a pu éta- 
(ir un rapport entre les sceptiques et les études scientifiques ? 
| 


|tabli ; le scepticisme est avant tout une réaction contre le dog- 


M. De Faye — Je ne crois pas qu'un tel rapport puisse être 


| 
liatisme antérieur. 


Congrès. Histoire des Religions. — II. 19 
| 
| 


DONS LS 


Prof. CH. GUIGNEBERT (Paris) 


QUELQUES REMARQUES D’EXEGESE SUR 
PHILIPPIENS (2, 6-11.) 


Le texte que nous allons considérer offre des difficultés de 
traduction et d'interprétation telles que, depuis l'antiquité, les 
commentateurs ont dépensé a son service des trésors d’ingénio- 
sité, d’érudition, de pénétration, sans qu'aucun, jamais, soit 
parvenu à donner de lui une explication qui satisfasse les autres, — 
et termine le débat. Il demeure la crux interpretum du Nouveau 
Testament, et la seule histoire de son exégèse suffit à remplir 
un livre considérable !. Toutefois l'accord est fait sur un point 
d'importance, savoir que, très certainement, ces versets énig- 
matiques touchent à une des représentations essentielles de la 
christologie paulinienne. 


Essayons d’abord de fixer le sens littéral de tout le passage, 
et, puisqu'il s’intercale dans un développement, remontons au 
début de ce développement, c'est-à-dire au début du chapitre 2. 

1. — Si done (il y a) quelque consolation en Christ, s'il y a) 
quelque soulagement (du fait) de l'amour, s’il y a) quelque 
communion dans l'esprit, S'il y a) quelque cœur et miséri- 
corde? ; 2.— mettez le comble à ma joie, (en faisant) en sorte | 


1. H. Schumacher, Christus in seiner Präexistenz und Kenose, nach Phil., 
2, 5-8. Rome, 1914, 232 p., in-8°. 

2. En somme, l’Apôtre fait appel à l'ensemble des sentiments qui con- 
stituent, si je puis ainsi dire, les composantes de la fraternité (&5ededtn¢) 
des chrétiens. Cf. 4 Petri, 2, 17 : thy adchedtqta ayandte. — On s'est donné | 
du mal, sans beaucoup de succès, pour expliquer le double solécisme : el tie 
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que vous pensiez la même chose, ayant le même amour, d'une 
seule âme, dans un seul sentiment! ; 3. — rien (en vous) selon 
la contention ?, rien selon la vaine gloire, mais (au contraire) en 
humilité, estimant réciproquement que les autres valent mieux 


que vous, 4. — ne regardant pas chacun à son (intérêt), mais 
chacun à celui des autres? ; 5. — ayez en vous le même senti- 
ment que dans (le) Christ Jésus; 6. — lequel étant par 


oridyyva nai otaripuoi. Les deux mots orkdyya et oizzipuoi sont à peu près 
synonymes, et je crois que c’est le rythme de la période qui a conduit 
l’auteur à cette espèce de redite. 

1. C'est là une des recommandations fondamentales de la morale chré- 
tienne de Paul ; c’est, si l’on préfère, sur sa réalisation que repose la vie 
miraternelle des fidèles Cf. Rom, 42, 10: Gal., 5, 26; 4 Cor., 10, 24. 

2. Eobeta comme en 1, 17. Cf. Moulton et Milligan, Vocabulary of the 
greek Testament, ad verbum, 

3. Voilà bien ce que qu'il faut que fassent les chrétiens pour mériter 
le nom de frères (1 Cor., 10, 24), mais l’Apòtre ne peut pas ignorer qu'il 
leur demande là quelque chose de très difficile, puisque son précepte 
revient à exiger de l'individu qu'il perde le sens de sa personnalité. Ce 
n'est guère que dans un couvent qu'un pareil altruisme de pensée pourrait 
être pratiqué ou, du moins essayé. C’est tout justement parce qu'il sait, 
d'expérience, que tant d’oubli de soi ne sera point obtenu aisément, que 
Paul croit utile de se donner l’appui du plus grand exemple possible. On 
entend bien que c’est sur l'humilité qu’il met laccent, car qui pourrait, 
s’il ne possédait l'humilité, se vider du personnalisme égoïste ? 

4, Ane traduire que les mots, ainsi que fait, par exemple, la Vulgate 
(Hoc enim sensite in vobis, quod et in Christo Jesu), on ne gagne pas grand” 
chose, car les mots sont obscurs. — Il me parait d'abord certain que la 
traduction qu'Osterwald, Reuss et Crampon, entre autres, ont adoptée et 
répandue, soit: Ayez les mêmes sentiments que Jésus-Christ, ou soyez 
animés du même sentiment dont s’inspirait le Christ, ou toute autre for- 
mule du même genre, est un contre-sens, Le texte suggère l’idée du 
transport à la personne même des frères auxquels l’Apòtre impose le 
difficile effort défini aux versets 1-4, d’une expérience qu'ils ont déjà 
faite à Xpioté, Il se peut, d'ailleurs, que les mots iv Sytv soient à entendre 
parmi vous, dans votre vie de communauté et non pas en vous, dans votre 
vie intérieure. Si telest, en effet, le sens de év Suiv — et je le crois — le 
verset contient l’idée que voici: Vous avez accompli un certain effort, 
vous étes arrivés A uncertain état de sentiment en établissant votre union 
(xotvwvia) avec le Seigneur; c'est une opération analogue qu'il faut con- 
duire ; c'est un résultat analogue qu’il faut atteindre également (xa!) dans 
- l'établissement de votre zotvwytx fraternelle. C’est ce que rendent bien, en 
glosant un peu, Moffatt : « Treat one another with the same spirit as you 
experience in Christ Jesus », et, plus sobrement, Loisy : « Ayes ce senli- 
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Le ’ 4 
naturelen forme de dieu ?, n'a pas regardé comme quelque 


ment entre vous que vous avez en Christ Jesus ». — Il nous est malaisé 
i 


d'analyser et de réaliser, c'est-à-dire de nous représenter positivement, 


l'opération & Xeroz@ dont il s'agit, et qui part, sans doute, de la metanota 
qui fait d’un pécheur un chrétien, mais la portée pratique de la recomman- 
dation apostolique se laisse mesurer facilement. Il me semble que ce neserait 
pas trop défigurer la pensée de Paul que de la présenter sous cette forme 
simplifiée et plus familière : Vous, membres de la communauté, n'oubliez 
pas, dans vos rapports réciproques, que vous étes tous membres du 
Christ. 

1. Yadoyo, qui, au sens premier, veut dire commencer, marque l'idée 
d'une existence antérieurement déterminée dans les conditions définies, 
ou, si l’on préfère, le fait d’être fondamentalement ce que l'on va 
dire. i 

2. Ce iv u090ÿ -0soù fait difficulté. L'interprétation traditionnelle, celle 
à laquelle s'attache encore aujourd’hui l’orthodoxie catholique, entend woggy 
comme l'équivalent de odsia, substance, d’où il suit que la forme de Dieu 
c'est la même chose que la nature de Dieu (cf. Prat, Théologie de Saint Paul, 
t. I, p. 442; Brassac, Manuel biblique, t. II, p. 443 ; Schumacher, Op. cit., 
p. 177). Ainsi uooson 0eod s'opposeraità uopor dovkod qui se trouve au ver- 
set suivant, et qui serait à traduire par la nature de l’homme. Il faudrait 
donc admettre qu'avant l’incarnation le Christ possédait la nature de Dieu. 
Bien sûr. c’est le dogme, mais est-ce ce que Paul veut dire? — Remar- 
quons d’abord que rendre 0eoù par de Dieu, constitue une traduction impru- 
dente et tendancieuse ; l’absence de l’article suggère d'un Dieu, ou, si 
l’on préfère, divine. Si, d'autre part, le Christ possède, pour ainsi dire, 
originellement, lodata divine — l’opooveta elle-même ! — pourquoi nous 
parle-t-on de la possibilité d’un mouvement quelconque pour la saisir et 
d’une opération pour s’en dépouiller ? Cela, à ce qu’il semble, n’a plus 
beaucoup de sens. 

Il y a fort longtemps qu'on a dit que le sens d'élément durable, inva- 
riable de l'être, attribué à poogy, n’élait rien moins qu’assuré, et que le 
mot désignait au propre ce qui tombe sous les yeux, l'apparence de l'être 
(Wettstein). Et on a fait, en même temps, remarquer que ce terme ne 
pouvait pas, vraiment, s'appliquer à Dieu le Père, lequel n’a pas de poggi 
pour les hommes : « Vous n'avez jamais entendu sa voix ni vu sa face », 
est-il écrit en Jn., 5, 37. — D'autre part, voici diverses réflexions qui 
mérilent considération : 1° Au temps de Paul, c'est une opinion couram- 
ment admise, dans les milieux religieux qu’il a pu fréquenter, que les 
êtres intermédiaires entre la Divinité et l'homme ont une u0997, une forme 
divine, d'une autre nature que celle de l’homme, mais, enfin, perceptible 
aux sens humains. C’est pourquoi notre expression èy 000% Üeoÿ fait d’abord 
songer à une analogie entre le Christ et un de ces intermédiaires divins 


(Analogie eines Engelwesens, dit Bousset, Kyrios Chr., p. 223). — 2° La | 


doctrine paulinienne de la préexistence du Christ comme étre céleste, 


| 
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chose à saisir l'égalité avec Dieu!; 7. — mais s'est vidé lui- 


suppose l’idée de la forme divine dont il est revêtu; elle entraîne, si l’on 
veut, l’idée d’étre divin, mais elle ne favorise pas l'identification de u0991 
à odcia (tod) Oeoù. — 3° Ce passage d’une pogo à l’autre, de la divine à 
Vhumaine, et réciproquement, n’a rien d'invraisemblable pour un contem- 
porain de l’Apòtre, puisque nous lisons dans l’Ascension d’Isaie, 10, 18 et 
ss. quele Seigneur (Jahwé) a pris la forme d'un ange et que dans l'hymne 
naassénien des Philosophumena, 5,10, on trouve : yoppks dì Oey indetto, 
Je montrerai les formes divines. Au surplus, il peut intervenir en l’espèce, 
je veux dire dans la pensée de l’auteur de notre verset, un mythe qui nous 
échappe (Bousset, Kyr. Chr., p. 184 et n.). — 4° Ce n’est pas sur la 
nature, la substance, l'oùsia, soit de Dieu, soit du Seigneur, que toute la 
suite de notre développement semble insister, mais bien sur l'apparence 
acceptée par le Christ. — 5° Nulle part, dans l’ensemble de la christologie 
paulinienne, le Christ ne cesse d'être — au moins par un côté — un être 
humain (ein menschliches Wesen : Holtzmann, Pfleiderer, etc.), ce qui 
suffit à l'empêcher de posséder véritablement la nature, l’odota de Dieu. 

Ce sont ces constations diverses qui imposent la traduction de 
10097 par forme, apparence, (Encore convient-il de songer à l’etzuy tod 
@:03 de 2 Cor., 4, 4 et de Col., 1, 15, qui s'applique au Christ). Si le Sei- 
gneur l’avait voulu, il aurait pu se montrer, durant son passage sur terre, 
sous cette apparence divine. N’est-ce pas celle sous laquelle Paul lui-même 
l'a vu, non loin de Damas, lorsqu'il a été ébloui par la gloire, la 56%« 
rayonnant de son corps céleste (s@ua èrov94vtoy) ! Aussi bien est-ce vrai- 
semblablement vers le sens de dota, soit d'aspect resplendissant, au propre 
et au figuré, qu’incline notre 0997. 

4. Dans les derniers mots du verset : ody dorayuòv fydouto 70 siva: Yoo 
O26, nous pouvons d'abord mettre à part ce qui ne fait pas de difficulté 
il n'a pas cru que le fait d'être tsa ®:®.... "Isa, pluriel neutre de cos, 
pris adverbialement, marque l’idée de la similitude, de l’analogie tendant 
vers l’égalité. C'est ce que Prat exprime assez bien (Théol. de S. Paul, t. 
I, p. 443) en disant que le sens n’est pas directement « éfre égal à Dieu », 
mais « être à l’égal de Dieu, sur le méme pied que lui ». J'introduirais 
volontiers une nuance de plus et je dirais : « sur le même pied que la divi- 
nité » et non pas proprement « que Dieu », car il me semble qu’attribuer 
au Seigneur le désir ou le pouvoir de se placer sur le méme pied que Dieu 
le Pére constituerail, au jugement de Paul, une proposition un peu grosse 
et pesante. Toutefois, beaucoup de critiques orthodoxes, entrainés par la 
suggestion du dogme, prennent cet ‘oa Med au sens de « fonciérement 
identique à Dieu » (Schumacher, Op. cit., p. 182). 

Le gros problème est posé par le mot &prayp.6s, que donnent tous les 
manuscrits et sur lequel sont venus buter tous les commentateurs. Rap- 
proché du verbe &oritw et du doublet &erayua, qui est dans Eschine et 
dans Plutarque, puis considéré dans le seul texte profane classique où il 
figure (Plutarque, Moralia, I, 12, a: tov é% Kprtns xaroduevoy &orayudv) et 
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aussi dans divers textes non classiques (Moulton et Milligan, Vocabulary, 
ad verbum), ce &prayués semble désigner ordinairement un butin, une chose 


à prendre (res capienda plutôt que res capta) que l’on saisit pour en faire 


sa propriété, avec une idée de violence ou de dol. C'est pourquoi on peut 
accepter deux sens, séparés par une nuance : 1° larcin ; 2° butin. 

Si on choisit larcin, on traduit: Il n'a pas regardé comme un larcin 
d'être à Végal de Dieu. Cela n'offre pas grand sens, mais on glose (Brassac, 
loc. cit.) : Cette égalité étant de toute justice, nous nous trouvons sim- 
plement en présence d’un équivalent de la formule précédente : Existant 
dans la forme de Dieu; d'où il suit que sont établies « la préexistence, 
l'éternité et Vinfinité du Verbe incarné ». Sans doute, dans le plan de l’apo- 
logétique orthodoxe ; mais des affirmations aussi sommaires, encore que 
péremptoires, n'entrainent pas l’assentiment du simple exégète. C'est a 
ce sens de larcin que s'est arrêtée la Vulgate : « non rapinam arbitratus 
est esse se aequalem Deo » ; et plusieurs traductions françaises l’ont suivie, 
Je prendrai comme type celle de L. de Sacy, où je lis : « (Il) n'a point cru 
que ce fit pour lui une usurpation d'étre égal à Dieu ». Formule inaccep- 
table, puisque, tout justement, la suite du développement prouve que le 
Christ n'a pas cherché à être égal à Dieu, au contraire. 

Si, de préférence, on se rallie à butin, on explique (Brassac, loc. cit.) : 
« Le Christ n'a pas regardé comme un butin auquel on s'attache jalouse- 
ment son égalité avec Dieu ». Au premier abord, ce second sens peut paraître 
plus raisonnable que le premier; mais il suppose encore que le Christ se 
trouve en possession de ce bulin, qwils’en dépouille et qu’il est, en quelque 
sorte spécifiquement, {sa (:&. — Or, telle n’est pas l'impression que donne 


l’ensemble de notre texte. L'idée qui paraît ressortir de cet ensemble est 


la suivante : Le Christ avait, pour ainsi dire, le choix entre chercher à 
monter et consentir à descendre, tendre à se rapprocher de Dieu ou 


s'abaisser au niveau de l'homme (Deissmann, Paulus, p. 112). A la vérité, 


il nous est malaisé de nous représenter l’origine «et la nature de ce pou- 
voir qu’aurait eu le Seigneur de quitter, par en haut ou par en bas, le rang 
où Dieu l’avait mis. Si pourtant on n’acceple pas que Paul ait eu dans 
l’esprit la représentation de ce pouvoir, il reste que le sens butin semble, 
par rapport à la suite, plus salisfaisant que l'autre. 

Pour le préciser et l'expliquer, on a cherché des analogies à l’idée qu'il 
est censé exprimer ; on n'a rien trouvé de décisif. J. Weiss, Schriften 
des NT ?, t. II, p. 378, a songé à Isaie, 14, 12-14, où il est question de 
l'étoile du matin (Babylone) qui prétendait élever son trône au-dessus 
des étoiles du ciel et se faire semblable à Dieu, et qui, finalement, est 
descendue au sépulcre, tout au fond de la fosse. Jésus, paraît-il, n'a pas 
voulu faire de même. Je doute fort que ce rapprochement soit bien fondé ; 
rien, dans notre texte, ne l'appelle. — On a également rappelé (Brückner, 
Entstehung der paulin. Christologie, p. 70) l'histoire de la tentation d'Adam 
en Genèse, 3, où se trouve l’idée d’une usurpation de la connaissance divine 
par la désobéissance et la violence. Jésus a donné un exemple tout con- 
traire et a réparé la faute du premier homme. L'importance chez Paul de 
ce que Brückner nomme l’Adamtheologie, c'est-à-dire de toutes les repré- 
sentalions qui se rapportent au mythe d'Adam, donne de l'intérêt à ce 


EXEGESE SUR PHILIPPIENS, 2, 6-11 295 


même |, prenant une forme d’esclave, étant devenu ? à la ressem- 


rapprochement, sans pourtant prouver que l’Apòtre l’ait réellement fait. 
Du reste, il n’est peut-être pas inutile de rappeler qu'il y aurait sans 
doute imprudence à traiter des phrases de Paul, si important que parût 
leur contenu, comme des formules rigoureusement arrêtées et précises 
d’un Platon ou d’un Aristote. 
Naguère M. Salomon Reinach, dans un petit mémoire intitulé L'indolence 


des dieux (Revue des Études grecques, 1916, p. 238-244), a développé une 


conjecture très ingénieuse et proposé une correction qui, à la vérité, chan- 
gerait radicalement le sens de notre verset, mais lèverait l'obstacle consti- 
tué par &prayp6y. — Rappelant que les dieux, dans le système d’Epicure, 
sont indifférents aux actes et au sort des hommes, et que les chrétiens, 
après les Juifs, ont toujours montré une animosité particulière contre les 
représentations épicuriennes, il en vient à penser que Paul a peut-être 
voulu opposer son Seigneur, essentiellement actif et bienfaisant, aux dieux 
indolents et apathiques du philosophe. Il propose done de lire ärpayuov au 
lieu d’aprayp.év. Le mot arodyuuwv est classique et veut dire : qui ne s'occupe 
pas d’affaires, qui ne prend pour rien aucune peine, et, par suite, inactif 
et inerte. Au neutre, äroayuoy signifierait res a curis vacua, c'est-à-dire une 
sinécure. C’est pourquoi M. Reinach traduirait : « Jl n'a pas considéré le 
fait d'être pareil à Dieu comme une sinécure ». 

Lest certain que paléographiquement, la confusion des deux mots a pu 
se produire aisément et je ne crois pas que l’aspiration d’&grayudv ait pu 
suffire seule à l'empêcher. La correction est fort jolie et je serais bien 
tenté de l’accepter si je ne voyais se dresser contre elle quelques objec- 
tions considérables. — D'abord, il n’y a aucune hésitation dans la tradition du 
texte; c’est bien &orayu6y que donnent tous les témoins et c'est aprayu6v que 
confirme la tradition patristique. En second lieu, on s'explique mal que, dès 
l'antiquité, un mot d'usage courant, tel qu'est &rpayuov, et répondant à 
une idée qu'il faut supposer répandue dans les communautés pauliniennes, 
puisque Paul ne la développe ni ne l'explique, celle de l'hostilité chrétienne 
aux dieux d’Epicure, ait été remplacé par un terme très rarement employé 
et si peu intelligible. Ce n'est pas dans ce sens que se font, d'ordinaire, 
les corrections. Enfin, il ne semble pas que la suite de la période favorise la 
conjecture en question,’ puisqu'elle suppose que le Christ est volontairement 
descendu vers l’homme, alors qu’il pouvait faire autre chose : que serait- 
ce, si ce n'était justement ce que suppose notre à&crayudv : monter à la 
conquête de l'égalité divine? Je crois donc qu'il est sage de garder le mot 
que les manuscrits nous imposent, si ardue qu'en soit l'interprétation. 

1. Kevow, vider, exprime dans tous les cas l'idée de rejeler quelque 
chose qui est à l'intérieur. Le rapprochement avec ce qui suit : il a pris 
une forme d’esclave, suggère que c'est de la forme divine que le Christ s’est 
vidé. Zl se dépouilla (Reuss, Loisy) garde le sens en introduisant une autre 
figure. Il s'est anéanti (Osterwald, Crampon) a toutes chances d'être un 


 contre-sens. 


2, Il n’a pu prendre cette nouvelle uoge qu'en changeant, au moins 
d'apparence, en devenant autre que ce qu’il était. C’est cette idée de change 
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blance des hommes et ayant été trouvé, par l'apparence, pareil à un 
homme!: 8. — il s'est humilié lui-même?, s'étant fait obéissant - 
jusqu'à la mort, la mort sur la croix; 9. — c'est pourquoi ? 
Dieu l’a exallé au-dessus de tout * et lui a accordé la faveur 
d'un nom au-dessus de tout nom; 10. — en sorte qu'au nom 


ment, de devenir qu’exprime le mot y{yvopat. Il ne paraît nullement néces- 
saire de le prendre avec sa nuance de naître (Moffatt : born in human guise). 
Ce serait peut-être plus logique et éviterait le redoublement de la même 
idée ; mais ce ne sont pas là, en l'espèce, des raisons suffisantes. 

1. Lesmots poggi, buolwua, syfua apparliennent à la langue philosophique, 
où ils se distinguent en se nuancant ; mais ici ils sont pris, semble-t-il, a 
peu près comme synonymes. Ils peuvent tous trois se rendre par forme, 
apparence, ressemblance, figure et tout mot qui ne désigne que l'extérieur 
et non la nature intime de l'être en cause. — ‘Ouotwua fait songer à Rom. 
8, 3 :0 (eds tov Exvtod vioy réulas tv duospati capzòs apaptias, texte instruc- 
tif en ce qu'il nous apprend que Paul ne croit pas que le Christ se soit fait 
véritable chair de péché, qu'il soit descendu à une complète identité de 
nature avec un misérable pécheur ou un esclave ; il s’est arrêté à la res- 
semblance, à l'apparence, à la forme. Sa uopor après Vincarnation n’est pas 
plus rigoureusement celle de l’esclave qu'elle n’était avant celle de Dieu. 

Il est clair que le choix du mot dod)os est déterminé par le désir de 
marquer une opposition aussi forle que possible avec éoc.'Il faut une 
popon sous laquelle se dissimule si bien le Seigneur de la gloire (tov xbprov 
tijs d0Enc) que les démons eux-mêmes ne puissent le reconnaître dans l’ac- 
complissement du Mystère (1 Cor., 2, 8). C'est lomber dans une exagé- 
ration un peu naive que de prendre en rigueur le mot dodo; et d'imaginer 
(Maurenbrecher, Von Nazareth nach Golgatha, p. 126) que Jésus a été de 
condition servile ; mais il faut également se garder de l’affaiblir en le 
prenant pour un simple synonyme d’homme ; Paul entend bien signifier 
que le Seigneur a revêtu la poco d’un homme de petit état. 

2. On peut hésiter sur le sens exact de érazsivwoev. Le mot exprime 
tantôt l’idée d’abaissement, tantòt celle @humilité et les deux nuances sont 
ici acceptables. On peut, en effet, entendre : il a su obéir à Dieu jusqu'à 
s'abaisser — abaisser sa dignité divine — au point d'accepter la mort infa- 
mante de l’esclave ; mais également interpréter 
point d'obéir jusqu'à la mort. 


: il a su être humble au 


3. C’est pourquoi... ; entendons : en raison de son obéissance et de son 
humilité. : 

4. ‘Yo veut dire élever ; je crois que Vaddition d’éxéz. indique une 
élévation au-dessus de toutes les autres. 

5. La suite prouve qu'il faut prendre le mot ëvoua au sens profond et 
mystique. Il ne s’agit pas seulement d’un nom désignant humainement 
une personne où un objet quelconque et, au besoin, interchangeable avec 
un autre nom; il s'agit des syllales mystérieuses qui expriment l'être même 
des hommes et des choses et dont la connaissance donne pouvoir sur eux 
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de Jésus tout genou fléchisse de ce qui est dans le ciel, sur la 
terre et dans les enfers ! ; 11. — et que toute langue confesse 
que Jésus-Christ (est) Seigneur, pour la yloire de Dieu le 
Père?, 


II 


1. Lorsqu'on a, comme nous venons de tenter de le faire, 


Dibelius (ad loc. dans le Hdb. zum N. T. de Lietzmann) pense que notre 
nay vox vise surtout le Geisterwelt. Je ne crois pas que le versel 10 favo- 
rise cette spécialisalion ; il semble bien qu'il s'agisse d'une domination 
sur la création tout entière. 

1. La figure exprime l’universelle soumission de tous les êtres au Christ. 
Il y a lieu de croire que les anges n’ont pas de genou. Encore que Pau 
pense bien que toutes les créatures s’inclinent devant le Seigneur comme 
devant leur maitre, il s'intéresse spécialement à l'attitude des anges, des 
hommes, et des démons, qui peuplent les trois étages de l'univers. C’est 
la une classification admise couramment dans le monde religieux que fré- 
quente l’Apôtre. On la trouve déjà en Exode, 20, 4 et elle est également 
en Apocalypse, 5, 3. Elle vient probablement de Babylone (Clemen, Reli- 
gionsgesch. Erklirung des NT., p. 268). — Je n’insiste pas sur la croyance 
antique à la puissance souveraine du nom. Cf. Clemen, Op. cit., p. 182 et 
s. et Heitmiiller, Im Namen Jesu, p. 68. Le culte rendu chez les Juifs au 
nom de Jahwé s’est transposé, dans la communauté chrétienne hellénique, 
au bénéfice du nom du Seigneur. L’invocation de ce nom tient une place 
primordiale dans la « fraternité » paulinienne (Boussel, Ayr. Christos, 
p. 107). Cf. la formule d'adresse de / Cor., 1, 2 : nasty vois émxadovpévors tO” 
vou tod xvotov judy ’Insoë Xototod év navel tom. 

2. Le fléchissement du genou et la confession de toute langue, viennent, 
je pense, d'Jsaie, 45, 23, où ils s'adressent à Jahwé. C’est le cas de répéter 
que Paul traite Jésus en héritier de Dieu. Il a droit à la roosxbvnots comme 
Dieu lui-même. 

Les derniers mots du verset ressemblent assez à une chule de rhéto- 
rique ; le nom du Seigneur, le nom souverain est amené à la fin de toute 
la période en vue d’un effet qui, d’ailleurs, est produit. Je croirais volon- 
tiers que Paul nous donne ici la formule même de l’invocalion cultuelle 
du nom du Seigneur, dans ses communautés. Il convient de rappeler Colos., 
3, 17 : ai niv 6 te av morte év Aoyw À èv Épy®, mdvta ev ovduate zupiov ? Incoÿ, 
edyaotstodytes TG Meg nate! à adrod, qui donne une idée de l'importance de 
cette invocation du nom sacré dans la vie chrétienne. (Cf. également, en 
Act., 4,10, le miracle par le nom du Christ, en Jacques, 
cation sur les malades, et en Jn., 14, 13; 15, 16; 16, 24...., l'idée de l'in- 
faillibilité de la prière au Père èv 76 ovéuart uov. Surtout songer à Jn., 20, 


x 
L 


5, 14 et s., l’invo- 


x; si RAI = 
31 : .….Éwrv Éynre Ev TH ovouatt avTOv). 
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établi, avec une vraisemblance suffisamment rassurante, le sens 
littéral de notre texte, on n’a pas encore fait grand'chose ; il 
reste à saisir son sens doctrinal. i 

Il me semble que, parmi les nombreux exégétes qui s’y sont 
essayés, beaucoup se sont égarés pour avoir négligé quelques 
remarques préalables très simples, qui semblent pourtant s’1m- 
poser d'abord. Les voici : 1° Paul n'a pas écrit dans la convic- 
tion que chacune de ses phrases serait disséquée par les théolo- 
giens qui s'efforceraient de ramener sa pensée à la leur, c’est-a- 
dire de la contraindre à témoigner en faveur de conceptions 
dogmatiques qu'il ne pouvait soupçonner. Peut-être, donc, 
n’a-t-il pas pesé ses mots comme le ferait un professionnel de 
la théologie, préoccupé de fixer des nuances doctrinales. — 
2° Il y a, dans tout le passage, une intention oratoire ; il accuse 
le procédé de rhétorique. — 3° Il ne faut pas considérer ces 
quelques versets comme un développement clos et qui se suffit 
à lui-même ; il convient, tout au contraire, de le replacer dans 
le mouvement général de la pensée de Paul et, spécialement, 
de le considérer de près dans son rapport avec l'ensemble du 
chapitre où il prend place. Rien ne serait plus imprudent que de 
lui subordonner a priori tous les autres textes où s'exprime 
quelque chose de la christologie, ou même de la sotériologie de 
l’Apòtre, sous prétexte qu'il paraît plus voisin qu'eux des repré- 
sentations qui ont, par la suite, prévalu dans la théologie chré- 
tienne. Il ne suffit pas, pour iustifier pareille opération, de dire 
que l'Epiître aux Philippiens, puisqu'elle est la dernière en date 
des épitres pauliniennes, représente la dernière étape de la pen- 
sée de Paul : un changement aussi radical que celui qui ferait 
de l’Adam céleste l’égal de Dieu par nature (xaz’ oboixv), c'est-à 
dire, en définitive, Dieu lui-même, n'irait pas sans quelques 
explications, Pour penser le contraire, il faut être d'avance 
assuré que le dogme de la Trinité appartient à la révélation 
première apportée par Jésus-Christ en personne et, dans ce cas, 
ce n’est pas seulement l'interprétation littérale que nous venons 
de donner de notre texte qui doit paraître erronée ; c’est tout le 


reste de la pensée christologique de Paul qui devient inin- 
telligible. 


Si on prend la peine de regarder les alentours du passage en. 


cause, cest-à-dire de lire l’ensemble du développement dans 
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lequel il s’intercale, on s'aperçoit tout de suite qu'il n’est qu'un 
chainon dans un raisonnement. En l'espèce, il est done un argu- 
ment, qui se compose d’une simple allusion à un enseignement 
que les gens de Philippes connaissaient certainement. Il est 
impossible que Paul prétende leur apprendre tout ce qu'il faut 
qu'ils sachent, sur une question de pareille importance, par les 
énigmatiques affirmations qu'il leur jette en passant. La vrai- 
semblance est pour qu’il touche là à un chapitre essentiel de la 
catéchèse. 

Si nous analysons le sate du passage, voici ce que nous y 


distinguons : 1° L'affirmation de la préeristence du Christ ; 2° la 


définition de son être, — ou, du moins, de son apparence -— 
avant son incarnation ; 3° la définition de son éfre — ou de son 
apparence — durant le temps qu'il a passé dans la chair ; 4° une 


(0) 


sorte d'explication de sa volonté d’obéir à Dieu ; 5° une consta- 
tation du résultat de cette résignation, soit la glorification du 
Seigneur et son exaltation en puissance, avec une allusion évi- 
dente au culte que les fidèles lui rendent. Aucun point n’est 


élucidé, aucun ne se suffit à lui-même ; dans le détail, comme 


d 
dans l’ensemble, nous ne dépassons réellement pas l’allusion. 
Et c'est la — j'y insiste — le caractère immédiatement visible 
du passage : une allusion prise comme argument. 

Il suffirait, du reste, pour en être sûr, de considérer l’idée, 
— qui paraitrait saugrenue, s'il fallait la prendre pour autre 
chose qu'une hypothèse, une supposition de raisonnement — que 
le Christ aurait pu entrer en concurrence avec Dieu. C’est là 
une manière rhetorisch de faire valoir l'humilité du Seigneur, 
son abaissement volontaire, sur lequel tout le développement 
met l'accent. Il n’est guère vraisemblable qu'il s'agisse d'un 
enseignement qui tendrait à prouver que le Christ n’a pasfait son 
Satan, puisque s'il s'y était essayé, ou seulement avait pu être 
tenté de le faire, il n’aurait pas été le Christ, mais un autre 
Satan. Je croirais volontiers que c’est Paul lui-même qui a, pour 
les besoins de son argumentation, imaginé cette supposition, par 
un retour sur l'effort de Satan et sur l'esprit de jalousie et de 
contention qui est la loi de son empire, d'après l'Ascension 
d'Isaïe, 10, 20 et s. Je le croirais, mais je ne le sais pas, bien 
entendu. 

Il est, d'ailleurs, conforme aux constantes habitudes de Paul 
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de se contenter de simples allusions à des enseignements essen- 
tiels, que ses correspondants sont censés connaître. Je rappel- 
lerai seulement deux exemples, spécialement intéressants pour 
nous, parce qu'ils se placent, par leur contenu, tout au contact 
du texte qui nous retient en ce moment. — En 9 Cor 5,246 
on lit: « Celui qui n'avait point connu de péché, pour nous il 
Va fait péché, afin que, nous, nous devenions justice de Dieu en 
lui », et en 2 Cor., 8, 9 : « Car vous connaissez la grace de 
notre Seigneur Jésus-Christ et (vous savez) que pour nous il à 
été fait pauvre, de riche qu'il était, afin que, par sa pauvreté, 
vous fussiez enrichis ». Aucun de ces deux textes, pris en lui- 
même, n’a de sens vraiment intelligible; derrière chacun d’eux 
il faut supposer tout un enseignement antérieur qui l’a d'avance 
expliqué. 

2. L'idée qui se présente à nous d'abord, dans notre passage, 
est donc celle de la préexistence du Christ, lequel nous apparaît 
comme un être divin et spirituel !, placé à côté de Dieu, on ne 
nous dit pas depuis quand. Cette idée se retrouve ailleurs dans 
les Epitres pauliniennes et elle appartient évidemment au fonds 
primordial de la représentation christologique de l'Apôtre. Je 
viens de rappeler les deux textes de 2 Cor., 5, 21 et 2 Cor., 8,9 
qui, tous deux, supposent cette préexistence et, de plus, 
nous apportent deux notions utiles. L'une est que le Christ por- 
tait en lui la justice de Dieu, qui s'oppose au péché humain qu'il 
a assumé pour notre salut ; l’autre est qu'il possédait la richesse, 
opposée à la pauvreté. Et ces affirmations semblent de même 
ordre que celles que nous trouvons en Phil., 2, 5-7 et les 
complètent ; elles se raménent aisément à l'opposition de la 
2024 divine, qui était celle du Seigneur avant l’incarnation, et 
de la 255% d’esclave, qu'il a prise en s’incarnant. Je rappelerai 
encore Gal., 4, 4 : « Mais, lorsque fut venu l’accomplissement du 
temps, Dieu envoya son fils né d'une femme, né sous la Loi, 5 
— afin qu'il rachetàt ceux sous la Loi, afin que nous fat octroyée 
l'adoption comme fils. » Texte qui se place dans un parallélisme 
frappant avec le nòtre et, en un sens, le dépasse, mais qui, 
d'abord, suppose la préexistence, car si Dieu envoie son fils sur 
terre quand les temps sont accomplis, c'est qu'il le tient en 
réserve pour ce moment-là. 


1. Deissmann, Paulus, p. 112 : gôttlich-pneumatischer. 
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D'où donc peut venir cette idée de la préexistence du Christ 
îy popo Osoò et — dans la mesure où cette expression peut 
avoir uu sens précis — à côté de Dieu? Je crois qu'il n’est pas 
téméraire d'affirmer qu'elle était étrangère à la tradition primi- 
tive ; elle a donc une origine, une source et répond à une exi- 
gence de la foi. 

À la première question : d’où vient-elle? on ne voit pas de 
réponse certaine. On admet ! qu'au temps de Jésus la croyance 
à la préexistence du Messie — préexistence au ciel, bien entendu 
— était, sinon très répandue, au moins connue en Israël. Elle 
se trouve très positivement affirmée par Hénoch, 46, 1-2 ; 
62, Tet par IV’ Esdras, 12, 32 et 13, 26. Hénoch dit que le 
nom du Messie était connu de Dieu avant la création — et c’est 
un trait spécialement intéressant pour nous; il dit aussi (46, 1) 
qu'il a l’aspect d'un homme, du reste plein de grâce et sem- 
blable à un ange. On s’est demandé si ces textes ne reflétaient 
pas tout simplement des croyances chrétiennes et ne représen- 

-taient pas une contamination par elle de la rédaction primitive ; 

Schürer ne le croit pas et 11 montre qu'il était possible de trou- 
ver dans l’Ancien Testament un fondement assez solide pour 
établir cette affirmation de la préexistence du Messie. Michée, 5, 
1 et s., qui annonce la manifestation du Béni de Jahwé a 
Bethlehem, et Daniel, 7, 13-14, qui parle de l'apparition du 
Fils de l'Homme dans les nuées du ciel, se prétaient à une 
interprétation favorable à l'opinion en cause. Ce qui, du reste, 
me paraît prouver décidément que Schürer a raison de rejeter 
l'hypothèse d'une influence chrétienne, c'est la représentation 
que se fait Hénoch de cet être préexistant : il voit en lui un 
homme, essentiellement ; il se range donc à l'opinion courante 
des rabbins juifs 2; or c'est tout à l'inverse que se serait mani- 
festée l'influence chrétienne, comme c'est déjà tout à l'inverse 
que nous oriente le év poso @ec5 de Paul. 

Ce n’est pas, selon toute apparence, en Israël qu'il nous faut 
chercher la source de la doctrine paulinienne de la préexistence. 
Tout au plus admettrait-on que, venue d’ailleurs, l'idée fonda- 


1. Schürer, Gesch. d. jüd. Volkes3, t. If, p. 528. 
2. Justin, Dial., 48, 1 et s. : ävlowros 2 avbpwrwv, selon l’affirma- 


tion de Tryphon, qui se donne comme une opinion juive générale. 
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mentale de cette doctrine était assez communément acceptée 
dans le milieu juif où Paul s’est formé pour qu'il l'y ait rencon- 
trée et l’ait adoptée avant que de passer au parti du Seigneur 
Jésus. Mais il y a lieu de croire que les Juifs hellénisés étaient . 
plus avancés sur ce point que les rabbins de Palestine. Philon, 
par exemple, nous offre plusieurs représentations dignes d’atten- - 
tion, « Il y a, dit-il, deux genres d'hommes, car il y a l'homme 
céleste et le terrestre !. » Le philosophe alexandrin a l'idée que 
ces deux hommes répondent à deux types différents : l’un a été 
formé à l’image de Dieu (rervrdsôm), l'autre a été façonné 
(xexAzoro) d'une motte de terre. D'autre part, nous savons que 
le même Philon considère le Logos comme le rowrsyovos de 
Dieu et qu'il l'appelle son fils aîné?. Il est difficile de dire que 
tout cela soit sans rapport avec les affirmations de Paul, mais 
il l’est autant d'établir que ce rapport existe et de le préci- 
ser. 

Rappelons pourtant un texte de Colos., 1, 15, qui peut nous 
apporter quelque lumière : 


> x] Per ~ ~ 5 — i 
“Os tot sixbv tod Oe0d tod 15. Lequel (le Fils) est 
image du Dieu invisible, le pre- 
mier-né de toute création ; 16 
— parce qu’en lui ont été créées 


GHOATOU, TOUWTÉTOUOS TATNS xti- 
sews, Ott Ev aITH Éxtioün tx Tav- 

2 ~ 3 » \ > NI _ 
tx Èv tote odoxvote al ti tic 5 
; ">. toutes choses dans les tetes 


Me a ¢ oH i \ \ 21 oe DA 

if oe ae haath i ie lat ae sur la terre, les choses visibles 
us HR ES care SRO el les invisibles, soit trònes, soit 
FAR ai TG Maron OL QU GMAO SOL pric peat 
na ets adtov Extrotar ai abtd¢ soit puissances : toules choses 


gotly Ted TavtWY xal ta Tavtz ev ont été créées par lui et en vue de 

UTA HUVÉOTNAEV. lui. 17 — Et lui-même est avant 
toutes choses et toutes choses 
subsistent en lui. 


Ne semble-t-il pas que chez Paul se combinent diverses idées 
philoniennes : celles de l'existence de l’homme céleste, de la 


1. Comment. allégorique des Saintes Lois, I, XII (31): Atttà àvbpwruv 
yevn’ 6 pev ydp tou odedvios &vOownos, 6 Sì ydivos. 

2. F. B. Westcott, A Leller to Asia (1914) p. 46. — Il n’est peut-être 
pas superflu de remarquer que Philon écrit xowtdyovos, premier-né et non 
Towtotox0s, premier-enfanté. 
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priorité de naissance du Logos sur la création, dont il est à la 
fois l’ouvrier pour Dieu et le dominateur, celle de la filialité du 
Logos par rapport à Dieu? Et, en effet, ces diverses notions se 
retrouvent dans la conception paulinienne du Seigneur Jésus, 
homme céleste, nouvel Adam, fils de Dieu, antérieur à la créa- 
tion, agent de Dieu pour la réaliser. Mais peut-on croire que 
l’Apòtre connaissait les idées de Philon ! ? Il ne s’agirait pas, 
naturellement, de prouver qu'il avait lu Philon, ce qu’on aurait, 
sans doute, du mal à faire, mais simplement d'établir qu'il avait 
été atteint par des conceptions qui n'étaient probablement pas 
particulières à l’harmoniste alexandrin et qui avaient pu se 
répandre dans les écoles de la diaspora dès la première moitié 
du 1°" siècle. Je ne vois pas comment, dans l’état actuel de notre 
information, 1l y aurait moyen de rien assurer sur tout cela. 

Le pourrait-on, d’ailleurs, qu'il resterait une question à 
résoudre. Dans notre texte, la représentation du Christ préexis- 
tant est liée, semble-t-il, à un mythe auquel se rapportent l’soray- 
use et la xévworg et que rien ne rappelle chez Philon, plus que 
chez Hénoch ou IVe Esdras. — Or l’idée du nom céleste tout- 
puissant et celle des formes (1599) propres au dieu intermé- 
diaire, nous les trouvons mentionnés dans un texte hermétique 
que voici: OîSa 13 voué cov td tv odpavd AapoBév, vida cov xat 
TUS POppug....... cda ce, ‘Epp, xat ov Epé ‘byw eiuf ov xx cv 
yo = « Je sais ton nom, celui qui a été pris dans le ciel; je 
sais quelles sont tes formes....... Je te connais, Hermès, et toi 
moi; moi je suis toiet toi moi. » Et ces paroles rendent un son si 
analogue à celui qui tombe de tels ou tels versets des Epitres 
pauliniennes et spécialement de ceux qui nous retiennent, 
qu’on en vient à se demander si ce ne serait pas sur le terrain 
méme d'où elles viennent que se fonderait toute la doctrine du 
Christ préexistant et changeant de 2594 pour le bien des 
hommes. 


Or, précisément, il existe dans la légende de Poimandres un 
Urmensch, un Homme-type céleste, qui fait songer à l'évbpwros 


èrospavios de Philon et dont voici ce qu'on dit? : aOsvates oy za 


4 3 2! x 3 NE a ae RES ee aT ie pee 
Tavtwy THY sovctav Éywy ta Ovntod maoyer UmOKELWEvog TH) cipappîvn 


1. Reitzenstein, Poimandres, p. 20; Myster. Religionen, p. 123. 
2. Poimandres, 15 ; Clemen, Religionsgesch. Erklàrung, p. 123. 
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drspivw Up wy The doppoviag Evappoviog YÉYOVE Soïhos. Ce que j'en- 
tends : « Étant immortel et ayant la puissance sur toutes choses, 

il souffre les choses (qui sont le lot) du mortel et est soumis au 

destin : car étant tout à fait au-dessus de l’ordre (de la nature), 

il est devenu! un esclave en accord parfait avec cet ordre. » La 
parenté du fonds d'idées exploité dans ce texte avec celui d’où 
viennent les conceptions que nous venons d'analyser en Phil., 
2, 5-11, ne me paraît pas niable. C’est pourquoi j’incline à pen- 
ser que c'est sur le terrain des Mystères que Paul a trouvé. 
l'essentiel de sa doctrine de la préexistence du second Adam, de 

l'homme divin qui vient fonder et inaugurer l’humanité nou- 
velle?, en commençant par assumer les péchés et les misères 
de l’ancienne. Il va de soi qu’en disant que « Paul a trouvé » ; 

je n’entends pas parler en rigueur : il est possible qu'il ait suivi 

une tradition déjà christianisée avant lui. Peu nous importe, 

puisque nous ne recherchons que l’origine de cette tradition. 

Seulement, il y a eu pour l’Apôtre, ou pour ceux qui ont 
adapté au Seigneur le mythe hermétique, nécessité de le déve- 
lopper, ou, si l'on veut, de le compliquer, parce que l'Homme 
céleste paulinien est, en même temps, Fils de Dieu *. Avant que 
de devenir vraiment un homme, on conçoit qu’il ait dû se vider 
de sa 119994 divine, et la xévworg — toute réserve faite et sur les 
modalités de l'opération, dont Paul ne dit rien, et sur le mythe 
probable de Véorayy4s, qui nous échappe encore — la xéyworg 
nous apparaît, en quelque sorte, comme une conséquence natu- 
relle de la transformation de l’étre divin en esclave humain. 

3. Maintenant, qu'est-ce au juste que cet être divin et com- 
ment se représenter son rapport de nature et de position avec 
Dieu ? Paul ne s'explique pas pour nous sur ce point essentiel 
et il nous oblige à restaurer sa pensée d’après quelques débris 
qu'il est possible d'en relever çà et là. C'est une opération fort 
hasardeuse. 

Les théologiens orthodoxes ‘ n'hésitent pas à proclamer, pré- 


dis ‘ ; 
1. J'insiste sur le rapprochement de ce yéyove avec notre yzvousvog de 
QUI 
2. Il est bien pour elle, réellement, l'Urmensch. 
So a ARR eer Ne eer one A; 
3. Rom., 8, 32: 66 ye tod tdtov viod ovdx ipetcato, dida Snie quay Tévrwy 
Tapedmzev AVTOV. 


,, 


+. Cf. Tixeront, Hist. des dogmes, t. I, 87. 
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cisément en se fondant sur notre texte, que, dans la pensée de 
Paul, le Christ est légal de Dieu. Ils confirment cette opinion 
de la remarque qu’en 7 Cor., 11, 3, « le parallélisme entre 
l'homme et la femme, d’une part, Dieu et le Christ, de l’autre 
n'est gardé que s’il y a entre ceux-ci identité de nature ». Et ils 
font encore état, dans le même sens, de Rom., 9, Bets. : « (Les 
Israélites)... à qui appartiennent les patriarches et de qui est 
sorti le Christ, pour ce qui est de la chair, lequel est, au-dessus 
de toutes choses, Dieu béni dans les siècles des siècles. Amen »!. 

Le problème est d'importance, non seulement pour la dogma- 
tique, mais pour l’exégèse désireuse de saisir la pensée authen- 
tique de Paul. Il est dominé tout entier par l'interprétation de 
l'expression le fils de Dieu. Quand l'Apôtre écrit que le Seigneur 
est fils de Dieu, qu'est-ce que cela veut dire? Un texte célèbre 
de Rom., 8, 32 prouve qu'il ne s’agit point d'une simple manière 
de parler, mais de la définition d’un rapport particulier entre 
Dieu et ce fils. Voici ce texte: dc ye tod viod tou oùx égetoato, aAAX 
brio quay navtwy rapéduxey adtéy = « Lui (Dieu) qui n'a pas 
épargné son propre fils et l'a donné pour nous tous, » Remarquons 
bien, toutefois, que rien ne nous permet de dire, sur cette 
unique affirmation, qu'il s'agisse d’un rapport de filiation ana- 
logue, à un degré quelconque, dans ses modalités, à la filiation 
humaine. 

Précisons : Rom., 1, 2-4 définit le Fils de la façon sui- 
vante : ila été promis par les Ecritures ; selon la chair (xarà 
spa), il a été fait 2x oméouaros Aaveid, trait qui lui assigne sans 
doute un père humain ; — nous savons par ailleurs (Gal., 4, 4) 
qu'il est « né d'une femme ». — Donc, à ne considérer que sa 
uesot, il a été soumis, pour venir sur terre, aux conditions ordi- 
naires de l'humanité. Mais, ajoute notre texte, il a été manifesté 
(ésuobets) fils de Dieu, év Svvdper xatd mretyx à ytwobvns sé avactacews 
yvexowy. Ce qui veut dire, je pense, que c’est la résurrection qui 
a rendu manifeste sa qualité de fils de Dieu et la présence de 
l'Esprit Saint en lui, présence par laquelle, tout justement, il 
est fils de Dieu. D'où il suit qu'antérieurement à son incarnation 
et considéré dans sa préexistence, c'est de l'Esprit, du ryvedpa 
Syuoasyns qu'il tire de son existence. — On ne voit pas que Paul 


À AL vy )+) 
1. Traduc. Lagrange, Epitre aux Rom., p. 226. 
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se livre à aucune spéculation sur la nature véritable de la filia- 
tion divine du Seigneur. Ce silence est beaucoup plus surprenant | 
pour un théologien que pour un historien, parce que ce dernier 
se rend compte que l'Apôtre a pu ne pas prendre en rigueur 
— je veux dire au sens que l'usage courant consacre — les 
termes qu'il emploie, faute de mieux, pour exprimer une rela- 
tion que le langage humain est incapable de rendre exactement. 
Encore peut-il paraître excessif de supposer que Paul la con- 
çoive, ou cherche à la concevoir, exactement. 

Si je me reporte à Gal., 4, 5-6, j'y lis: « (Dieu a envoyé 
son fils) afin qu'il rachetàt ceux sous la Loi, afin que nous fat 
octroyée l'adoption comme fils. Mais vous êtes (des) fils : Dieu a 
envoyé l'esprit de son fils dans vos cœurs, criant Abba, le père. » 
Nous ne nous représentons pas très bien comment se réalise 
l'opération, quel est le mode opératoire qu'imagine Paul, s'il en 
imagine un, mais nous voyons assez clairement que, selon la 
thèse paulinienne, nous devenons — et nécessairement par. 
adoption, puisque nous é/ions, nous existions, avant ce change- 
ment — nous devenons les fils. Les fils de qui? Ceux du Christ, 
ou plutôt ceux de Dieu, par le Christ. Et nous devenons cela 
par ce que nous avons reçu l'esprit du Christ, lequel n’est, en 
définitive, que l'esprit de Dieu qui est en Christ. Parallèlement 
nous pouvons croire que c'est par l'Esprit que le Christ est le 
fils. Il s'agirait simplement d’une adoption — c’est une opinion 
qui a trouvé des partisans dans l'Eglise — si l'Esprit avait opéré 
la transformation de l’homme Jésus déjà existant ou même 
déterminé sa création; mais c'est là une notion qui disparaît 
devant Vaffirmation de la préexistence. Elle est remplacé par 
cette autre : le Seigneur est le fils parce qu'il est constitué par 
l'Esprit. 

Le Seigneur est l'Esprit (5 è: uspros dd rvedu4 tor), est-il dit en 
2 Cor. 38, 1Trettcestilà: peut-être, l’affirmation essentielle de 
la christologie de Paul!. On a l'impression que, pour la fon- 
der, se sont combinées à la fois les expériences mystiques de la 
communauté primitive, qui sentait la présence vivante du Sei- 
gneur dans ses assemblées, des spéculations juives sur le Logos, 
la Sophia, intermédiaires entre le monde matériel et Dieu, et 


{. Deissmann, Paulus, p. 85. Cf. 2 Cor., 3, 6et 17: 1 Cop, 15, 7 


EXÉGÈSE SUR PHILIPPIENS, 2, 6-11 307 


diverses représentations des Mystères sur le dieu secondaire, 
intercesseur et patron, auquel les mystes s'associent étroitement 
— jusqu’à s'identifier à lui — par des rites tout puissants. Le 
Seigneur, que la xowwviz des fidèles a le sentiment d'approcher 
de si près qu’elle le touche et le voit presque dans le culte qu'elle 
lui rend, et l'Esprit, dont elle constate l’activité en elle par 
l'abondance des charismes, c’est le même être. Le Seigneur et 
l'Esprit, pourrais-je dire, sont deux expressions différentes qui 
désignent la même dynamis de Dieu : 703 éoichévros viod Hest èv 
DUYAP.EL...... (Rom., 4,4). Le Fils, c'est done comme la forme, 
personnelle de l Esprit ; la réalité historique de Jésus, le Seigneur 
impose cette représentation d’une personne ; la croyance en la 
résurrection et en la glorification corporelle du Seigneur et, 
presque à l’égal, la certitude de sa présence dans le culte la con- 
firment. La mort n’a point dissout la personne du Christ. 

L'instinct de sublimisation, d’exaltation de l'objet du culte, 
inhérent au culte même, oblige l’Apôtre a placer le Seigneur 
aussi près que possible de Dieu. Or, il est évident qu’en l’iden- 
tifiant à l'Esprit, il va au maximum dans l’exaltation ; il ne peut 
rien dire de plus haut à son sujet !. Et cette identification suffit 
à imposer la préexistence tout comme l'attribution au Seigneur 
de toutes les œuvres de la création, vu que l'Esprit existait 
avant l’incarnation du Christ et que son rôle dans l’organisation 
du monde était fixé dès longtemps dans la pensée religieuse 
juive et judéo-hellénique. 

L’incarnation — je veux dire le temps où le Seigneur est 
demeuré dans la chair — apparait alors comme une sorte de 
parenthèse dans sa vie divine, car sa glorification, après sa 
résurrection, n'est sans doute qu'un retour a sa condition anté- 
rieure, à sa vraie nature céleste et à la forme divine dont il 
s'est dépouillé pour accomplir sa mission sur terre ?. Nous 
sommes ici tout au contact du docétisme, assurément, mais 
Paul n'y tombe pas, car il croit très fermement à la réalité de 
la chair du Christ. Le Seigneur glorifié ($ xiouoç tris 3sEn< de 
1 Cor., 2, 8) n’ajoute qu'un élément nouveau au total de ses 


4. Brückner, Op. cit. ,p. 78; Holtzmann, Lehrb. der neull, Theologie?, 


BALL, p. 90, n. 4. 
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vertus antérieures à sa vie terrestre : comme il a pleinement 
accompli sa mission pour le salut des hommes, il a, pour ainsi 
dire, réalisé sa raison. d'être fondamentale. Je n’entends pas, 
d'ailleurs, qu’il a achevé son œuvre, parce que cette conclusion 
n’arrivera qu'à la fin des temps, lorsque, toutes choses étant 
enfin soumises au Fils et l’œuvre salutaire se trouvant para- 
chevée chez tous ceux qui peuvent et doivent être sauvés, le 
Fils sera soumis au Père, s’effacera devant lui et, presque, se 
résorbera en lui, « afin que Dieu soit tout en tout » (1 Cor., 
15, 28) 1. 

Rien que ce dernier trait suflirait à nous prouver que Paul 
n’identifiait pas le Fils à Dieu? et qu'il n'avait pas le moindre 
soupçon de la Trinité. Le Père, en déléguant l'exercice de sa 
souveraineté au Fils, reste pourtant lui-même le principe de 
cette souveraineté. 

4. Avant que d'essayer de serrer de plus près la notion de la 
nature du fils préexistant, arrétons-nous encore un instant sur. 
quelques textes qui nous aideront peut-être à déterminer la 
relation pratique du Christ à Dieu, selon Paul. 

En fait, le Seigneur, en tant que rveïuz, est le princine de vie, 
car il est dit en 2 Cor., 3, 6 : 1082 mveïux Cwororet. C'est lui qui 
opère en nous la transformation indispensable au salut, ainsi 
qu'en témoigne 2 Cor., 3, 18, où paraît l'expression si curieuse 
de Seigneur-Esprit (and xuptov mveéuxros), et Rom., 8, 9 et s., où 
saffirme la nécessité d’être dans l'Esprit (tv mvespan), d’être 
pénétré de l'Esprit pour être du Christ. — Il est également 
l'agent de la création, puisqu'il s'identifie au xyvedpa3, mais 
c'est selon le plan de Dieu qu'il l’a conduite. On a très juste- 
ment remarqué que, sous la plume de Paul, la proposition 26 | 


| 
| 
| 
| 


1. C’est pourquoi, sans doute, un texte de Colos., 1, 13 peut parler du i 
Royaume du Fils (... cis thy Bacthclay tod viod tig aydrns adtod), qui est celui 
de Dieu; le Fils n’y règne que par interim. 

2. On sait que ce verset de / Cor., 15, 28 est le seul où l’Apòtre écrivell 
le Fils tout court et comme au sens absolu ; mais il y a toutes chances} 
pour que 6 viòs y soit interpolé, parce qu'il ne se trouve pas dans les cita-|; 
tions du passage qui se rencontrent dans la littérature patristique ancienne Ji 
laquelle témoigne en faveur du texte suivant : ...rôte xal adtòs Énorayfseta 
ta brotdbavti adtò te révra. 


3. Cf. Jn.., 4, 3: révra de’ adtod èféveto et Hebr., 1, 3. 
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est caractéristique de Dieu, en ce qu'elle indique l’origine, la 
source, le principe!, tandis que la proposition è:4 est caractéris- 
tique du Christ; elle marque qu’il est l'agent, l'intermédiaire, 
Vintercesseur 2. 

Prenons garde que Dieu c'est pour Paul un héritage juif ; 
c'est-à-dire que le monothéisme s’impose à l’esprit de l’Apôtre 
comme a priori et absolument. Ce Dieu, c'est le Très-Haut, 
parfaitement distinct de la nature et dont aucune tendance au 
panthéisme ne vient déformer la personnalité. Personnel, il est 
aussi transcendant et il garde la position du Jahwé d'Israël vis- 
à-vis des hommes en général, et des païens en particulier. Alors 
on ne conçoit pas comment la christologie paulinienne pourrait 
en venir à l'idée d'une confusion entre le Seigneur et Dieu. C’est 
de dépendance seulement qu'il peut être question. — Aussi 
lisons-nous en { Cor., 3,23: « Mais vous êtes de Christ et 
Christ est de Dieu » — et d'obéissance — notre texte le dit en 
2, 8 : « s'étant fait obéissant jusqu'à la mort » — et finalement 
de soumission totale, « afin que Dieu soit tout en tout » (1 Cor., 
15, 28). Ayons toujours présentes à l'esprit les formules si 
nettes de 7 Cor., 8, 6 : «Pour nous du moins (il n’y a qu’)un Dieu, 
duquel (& 03) toutes choses (sont) ef nous en lui, et un seul 
Seigneur Jésus-Christ, par lequel (à o) toutes choses sont et 
nous par lui ». Il semble bien que la collaboration du Seigneur 
soit conçue ici comme presque nécessaire à Dieu et elle est essen- 
tielle dans l’œuvre divine. Cependant le Seigneur n'est pas le 
moins du monde l'égal de Dieu, pas plus que, dans les reli- 
gions à Mystères, les Soters ne le sont des Divinités suprémes. 

Un théologien orthodoxe objecte que la subordination du 
Christ à Dieu est ministérielle et non essentielle ; c'est-à-dire 
qu'il obéit à Dieu dans l’accomplissement d'une œuvre définie, 


4. 1 Cor., 8, 6 : èE où tà xévta; Rom., 11, 36 : xai els adtoy ra révra et 
Colos., 1,15 et s., qui nous montre la création virtuellement déterminée 
d'avance dans le zowrôtozos néons xtisews. 

2eHoltzmann, Op. cit. te Il, p. 98. Cf Cor, 8, 6: 6e OÙ TÀ navta. — 
D’après Schettler, Die paulinische Formel durch Christus, 1907, p. 146, le 
dia Xp1570ù de Paul ne marque pas seulement la qualité d’intermédiaire du 
Christ, mais aussi l’idée de la dépendance du chrétien par rapport au 
Seigneur-Esprit qui vit en lui. La formule serait à rapprocher de ëv Xptotéi 
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mais qu'il n’est pas, pour cela, d’autre nature et d’une autre 

oùsia que Dieu!. Deux textes, paraît-il, favoriseraient cette 
thèse ; l'un se trouve en / Cor., 11, 3, l’autre en Rom., 9, 5. Le 

premier donne le sens que voici: « Je veux que vous sachiez 

que la tête de tout homme est le Christ, que la tête de la femme 

est le mari et la tête du Christ, Dieu. On remarque que « le paral- 

lélisme entre l'homme et la femme, d'une part, Dieu et le Christ, 

de l’autre, n’est gardé que s'il y a entre ceux-ci « identité de 

nature ». 

C'est une opinion dont on voit assez la tendance, mais ce 
n'est pas l'opinion de Paul. En tous cas, rien dans le passage 
visé ne permet de la lui attribuer et, au lieu de cette prétendue 
identité d’ovsta, dont il ne dit mot, c’est, de Loute évidence, une 
affirmation très nette de subordination du Christ à Dieu quil 
renferme. 

Le second texte se réduit en réalité à cing mots, qui se pré- 
sentent dans le cadre de diverses affirmations relatives au Sei- 


gneur : 

Cud y VISI è Pal pes = È 

wy of rmatéoec nat sE wy 6 Xoto- (Les Israélites) à qui appar- 
tds td natà adora, è Ov ont ndy- tiennent les patriarches, et de 


cw Beds edroyntds sic rod: alò qui est issule Christ, pour ce qui 
est de la chair, lequel est au- 
dessus de toutes choses Dieu bé- 
ni dans les siècles des siècles. 


Amen. (Trad. Lagrange). 


vas. Au. 


On met l'accent sur la proposition: § oy èrì réviwy Oese, 
mais l'interprétation de ces mots a soulevé des opinions contra- 
dictoires. Nombre de critiques (tels Lipsius, Jülicher et même 
Bousset) proposent de mettre un point après révrwy et d’en- 
tendre la suite comme une doxologie à l’adresse de Dieu. Cette 
interprétation, au premier abord séduisante, a contre elle de 
sérieuses difficultés de langue ?, je veux dire des habitudes lin- 
guistiques de l’Apòtre, qui réclameraient, en ce cas : Ed AO ATOS 
(5) ess, ete. C'est pourquoi j'incline à croire que la doxologie, 


1. Tixeront, Hist. des dogmes, t. I, p. 87. 


2. Elles sont bien mises en lumière par Lagrange, ad loc., après et 
d'après Headlam et Sanday, Rom., p. 235. 
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sì elle est authentique, ce que nous ne savons naturellement pas 
et ce qui pourrait étre contesté, s'applique au Christ. Je ne crois 
pas qu'il suffise, pour ruiner cette conclusion, d’alléguer les 
autres textes des Epîtres où s'affirme le monothéisme de Paul!, 
mais je ne crois pas non plus que ces textes disparaissent devant 
nos cing mots. Il faut donc que la contradiction qui semble nous 
_ arrêter ne soit qu'apparente. — Je verrais volontiers une conci- 
liation dans notre èy poee% 0:05. Comment, en effet, Paul peut- 
il concevoir, comment, certainement, les fidèles hellénistes con- 
goivent-ils cet éfre divin, placé à côté de Dieu et qui tient l’em- 
ploi, dans le monde, de son délégué universel, si ce n’est sous 
forme divine, comme un dieu ? Comment le désignent-ils dans 
le culte quand ils ne disent pas Jésus, ou Kyrios, sinon par le 
mot 0:65 ? Et alors ce n’est pas la théologie qui parle et définit, 
c'est la piété qui s'exprime, suivant les habitudes d’un langage 
pas très adéquat assurément, ni très rigoureux, mais courant et 
considéré comme satisfaisant. Je doute fort que ce soit l’Apôtre 
qui ait inventé la doxologie en question et je pense qu'elle était 
cultuelle, dans les églises qu'il fréquentait, ainsi que la repré- 
sentation mème du Kyrios, et que le mot 055 n’y avait, si je 
puis ainsi dire, qu'un sens relatif, ainsi que dans l'expression èy 
popo 0:05. Au fond, tout en hésitant quelque peu avant de s'y 
décider, c'est bien ce que pense Lagrange, puisque, rappor- 
tant la doxologie a Jésus, il accepte qu’elle ne veuille rien dire 
de plus que: / est de nature divine. Je sais bien qu'on peut 
longuement épiloguer sur le mot nature et Lagrange, en se 
rangeant à l’opinion orthodoxe qui fait de Paul un témoin de la 
divinité de Jésus, nous jette en pleine équivoque. 

Avant que de parler d'oboix, prenons bien garde que la phi- 
losophie grecque n'a pas encore fait peser sur les représenta- 
tions de la foi chrétienne le poids de ses dogmata, ni imposé à 
l'émotion religieuse individuelle la contrainte de sa dialectique. 
Nous sommes au stade de l’expérience mystique, non à celui de 
la définition et de la coordination théologiques. Aussi bien, quand 
je dis la christologie, la sotériologie de Paul, j'ai conscience et 
j'ai le regret d'employer des mots trop massifs, car ce qu'ils 


1. Bousset, Kyr. Christos, p. 185 et s., met à tort sa confiance dans ce 


procédé. 
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expriment c'est un ensemble d’impressions mystiques et de révé- 
lations gnostiques, ‘d'émotions cultuelles, dans le RUES 
profond d'une union (xovwyia) intime avec le Seigneur ; ce n est 
pas une doctrine vraiment cohérente et organisée !. Si l'on: 
veut : la christologie de Paul, c’est d'abord une vie; ce n’est 
une doctrine qu'après ; et la vie est infiniment plus pleine et 
opérante que la doctrine n’est logique et complète. Sur plus 
d'un point, que nous jugerions, nous, nécessaire de fixer soli- 
dement dès l’abord, l’Apòtre semble n’avoir pas d'opinion très 
ferme. Ainsi — nous l’avons remarqué en passant — on dirait 
qu'il n’a pas réfléchi sur la manière dont a pu s'opérer le passage 
de la pope divine du Christ préexistant à la y2ee4 humaine du 
Christ incarné ?. Il paraît s'être contenté des affirmations cou- 
rantes dans les communautés sur la naissance du Seigneur dans 
la chair, ëx oxépuatos Axveid. Si j'avais à risquer une hypothèse 
pour répondre au pourquoi qui s'impose à notre curiosité, Je 
dirais que l'attention de l’Apòtre s’est bloquée sur la mort du 
Christ et qu'il nes’est vraiment pas intéressé au reste. De même 
n'est-il pas surprenant que sa méditation ne se soit pas arrêtée 
autrement sur l’économie de la relation substantielle du Christ à 
Dieu, dans sa préexistence et sa glorification, non plus que sur 
la définition en métaphysique de l'expression Fils de Dieu. 

5. Bousset a pu dire ? que Paul parlait encore naïvement (unbe- 
fangen) du « Dieu et Père de Notre Seigneur Jésus-Christ » (2 
Cor., 1,3; 11, 31). C'est vrai en ce sens que, dans sa croyance, 
Dieu est, pour le Seigneur, tout aussi bien Dieu que Père, c’est- 
à-dire, si mon exégèse est correcte, principe d’origine et d’acti- 
vité. Aucune spéculation sur une relation de nafure ou de subs- 
tance entre le Fils et le Père ne s’ajoute à cette conviction-là, et 
J'irai au bout de ma certitude en disant que semblable question 
n'aurait encore eu aucun sens pour Paul : Si le Seigneur était de 
la même nature que Dieu, qui est seul de son espèce, il se con- 


1. Ainsi la xowwvia (t6v) rafquitey (Phil., 3, 10) du Christ qui précède, 
sur terre, et annonce la xotvwvia tis 6683, but suprême et espérance du 
chrétien. — Deissmann, Paulus, p. 84, dit excellemment que la piété de Paul 
est Christocentrique et il ajoute : « sie ist nicht zunächst eine Lehre von 
Christus, sie ist eine Christus-Gemeinschaft ». 

2. Bousset, Kyr. Christos, p. 183. 

3. Bousset, Kyr. Chr., p. 185. 
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fondrait avec lui et n’aurait plus raison d'être, puisqu'il ne 
pourrait tenir aucun des emplois qu’il est permis de dire maté- 
riels et auxquels répugne la nature de Dieu. Les Juifs — et les 
gnostiques — concevaient qu’à de tels emplois s’accommodaient 
l'Esprit ou des hypostases divines comme la Sagesse et la Pré- 
sence. Je ne crois pas que l’Apôtre eût déjà les moyens de pous- 
ser plus loin que l'assimilation à l'Esprit, l’exaltation du Sau- 
veur Jésus, à laquelle travaillait énergiquement l’action cultuelle!. 
L'expérience personnelle de Paul, commencée sans doute sur le 
chemin de Damas et plusieurs fois renouvelée depuis, ne pouvait 
que le fixer et l’affermir dans cette représentation du Christ 
Pneuma. 

Il n’est donc pas possible d’accepter que Paul ait pensé de la 
divinité du Christ ce que la théologie orthodoxe prétend soutenir 
qu'il en a dit. Cette divinité n’est encore pour lui que {oute rela- 
tive. Plus exactement, il imagine que le Christ représente, à lui 
tout seul, une des catégories de la Création, la plus rapprochée 
de Dieu et qu'on peut qualifier de divine ; c'est une épithète qui 
lui convient ®. D’autre part, il est certain que le dogme ortho- 
_doxe est en marche ; la représentation paulinienne est trop 
incomplète pour demeurer longtemps stable, et c’est dans le sens 
de l'identification du Seigneur à Dieu que la piété des simples, 
inconscients des difficultés, pousse énergiquement la christo- 
logie, du moins sur le terrain hellénistique. Le grand mystère 
de la divinité du Christ se placera bientôt au centre de la reli- 
gion chrétienne. Bousset n'a pas tort de soutenir qu'au temps 
même de Paul, il occupe déjà, en fait, le centre du culte. 

Il nous est bien difficile de savoir ce que Paul pouvait se 
représenter quand il pensait à cette 110094 Oecd qu'il prétait au 
Christ préexistant. Probablement une image analogue à celle 
qu'il avait cru voir sur le chemin de Damas, où il paraît 
avoir ressenti une impression lumineuse. C’est dans l’ordre des 
phénomènes lumineux, en effet, que nous place mot 63, qui 
semble caractériser essentiellement le Seigneur. Je ne crois pas, 
du reste, que Paul pense que cette 112994 soit tout à fait inacces- 


4. Bousset, Op. cit., p. 182. 
2. Holtzmann, Lehrb. der neutestl. Theol?, t. II, p. 100, remarque avec 


raison que, chez Paul, le Christ n’est Dieu que « immerhin pradikativ, arti- 


kellos ». 
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sible à l'homme, comme il est persuadé, sûrement, que l'est 
l’o5ix de Dieu le Père. Nous lisons, en effet, en Rom., 8, 29: 
nal mooousev ouppépoous THs cixivog vob viod abtod = « ef il (nous) 
a prédestinés à revélir la forme de l’image de son fils », c'est- 
à-dire à être conformés (un jour) à l’image de son fils. Paul 
entend, sans doute, qu'au sortir du monde où nous sommes, les 
prédestinés au salut revétiront une popg qui les fera images du 
Christ, comme lui-même en possède une qui le fait image de 
Dieu. Bien entendu, ici et la, il n'y a que ressemblance et rap- 
prochement et non pas identité et assimilation. L’Apotre n’a 
jamais osé prévoir que le chrétien s'identifierait au Christ, 
deviendrait un Christ, comme le myste d’Attis devenait un Attis; 
le même scrupule l’a gardé d'identifier le Christ à Dieu. Dans 
un cas comme dans l’autre, il borne ses rapprochements à la popes, 
à l'ex, c'est-à-dire à l'apparence, selon le sens propre du 
terme, à ce qui se voit. 

6. Il reste une sérieuse difficulté. Paul semble nous dire que 
le Seigneur préexistant avait le choix entre s'élever au-dessus 
de sa condition ou descendre au-dessous, entre se hausser vers 
Dieu et s'abaisser jusqu’à l'homme. On a soupçonné la présence 
en cet endroit de « toute une mythologie »! et je pense qu'on a 
eu raison. Par malheur, nous ne voyons pas bien ce qu’elle 
pouvait être, parce que Paul, s'adressant à des lecteurs qui la 
connaissaient, n'a fait que l'effleurer d’une allusion. Nous ne 
savons donc positivement ni d’où elle venait ni ce qu'elle signi- 
fiat. Je me risquerai pourtant à proposer une hypothèse. 

Ce n'est pas d'aujourd'hui qu'on a qualifié le paulinisme de 
gnose, mais quand on l’a ainsi caractérisé, il me semble qu'on a 
surtout songé, d'ordinaire, plutôt à son esprit et à ses tendances 
qu'à son fonds d'idées et de concepts religieux. Or, son fonds 
aussi doit certainement beaucoup aux spéculations gnostiques et 
Je ne crois pas même impossible qu'une part, au moins, des 
contaminations hermétiques dont il porte la trace lui soient 
venues à travers la ou les gnoses. La gnose judaisante, dont 
l'Epitre aux Colossiens nous laisse entrevoir la nature et l’acti- 
vité, a probablement joué dans l'affaire le rôle de passerelle. — 
Certes, ce que nous savons actuellement des gnostiques pré- 


1. Loisy, Evang.-de Paul, p. 452, n. 4. 
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chrétiens n'est guère satisfaisant. C’est mieux que rien cepen- 
dant, et, des traits de leurs doctrines — spécialement de celles 
des Simoniens! — qu'il nous est donné de distinguer, deux 
méritent de retenir notre attention. Ce sont : 1° l'idée d’un effort 
des puissances créées pour s'égaler à l'Être suprême de qui elles 
tiennent l'existence, et 2° l'idée de l’abaissement d’un être divin : 
chez Simon cet être se nomme "Eyyora, la Pensée, qui s'incarne 
en une femme. Ne sont-ce pas là, tout justement, les éléments 
du mythe paulinien qui nous occupe ? J’incline à le croire : Le 
Christ préexistant n’a pas oublié sa qualité de créature et la 
soumission due au Créateur, ainsi que l'ont fait les anges qui 
ont enchaîné Ennoia — et il a opéré la descente salutaire dans 
le monde de la matière, la descente qui doit sauver l'élément 
divin, c'est-à-dire les Ames prédestinées, qu'il enferme. Je n’ose- 
rais guère tenter, pour le moment, de pousser plus avant la 
comparaison et plus loin le parallélisme, mais je serais bien sur- 
pris si ce qu’on pourra dire de la prégnose, quand on la connai- 
tra mieux, ne venait pas affermir l'hypothèse que j'avance. 

Aussi bien convient-il de ne pas oublier que le Christ pré- 
existant n’a pu devenir le Seigneur-Sauveur, qu'il n'a pu réaliser 
sa mission véritable qu’en obéissant à Dieu « jusqu'à la mort » ; 
peut-être cette considération nous invite-t-elle à ne pas trop 
presser l'idée de choix volontaire qui semble dominer la Kénose. 
Et, pour mieux dire, rien en tout ceci ne doit être trop pressé : 
nous sommes — faut-il le redire? — dans le monde un peu 
brumeux de la mystique, non dans le plan géométrique du ratio- 
nalisme théologique. 

7. Et voici une dernière question : dans quel rapport Paul 
concoit-il que se trouve l'obéissance du Christ et l'octroi qu'il 
reçoit du nom tout puissant ? — Ce nom, c'est celui de Ayrios, 
certainement. La formule Xyrios /esous Christos se décompose 
en trois éléments : Christos exprime la qualité du Sauveur, con- 
sidéré, pour ainsi dire, dans son œuvre terrestre ; /esous c'est 
son nom d'homme et Kyrios c'est le nom divin, celui que Jahwé 
porte dans la Septante ?. Sil en est ainsi, la réponse à notre 


4. Sur eux, cf. Irénée, Haer., I, 23; Philosophum., VI, 1, 7 et s., p. 243 
et s. de l’édit. Cruice. Paris, 1860. — Legge, Forerunners and Rivals of 
Christianity, Cambridge, 1915, t. I, ch. VI, ‘p..472 et s. 

2. Holtzmann, Lehrb. der neutestl. Theol.,t. II, p. 97. 
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question s'impose : c'est en récompense de son obéissance, et 
de l'œuvre salutaire qu'elle lui a permis d'accomplir, que Jésus- 
Christ a recule nom et la qualité de Kyrios, par quoi s'achève 
son exaltation, dans le rayonnement de la 3544 et s'effectue sa 
consolidation dans le rôle de lieutenant général de Dieu, pour 
sa gloire. Est-il nécessaire de rappeler que ce titre de Kyrios 
est aussi celui que portent les dieux sauveurs du monde hellé- 
nistique ? 

Je n'ai pas épuisé le commentaire que notre texte pourrait 
porter, et, aussi bien n’y ai-je point prétendu, car, en somme, 
j'ai surtout voulu me faire une opinion sur son origine et son 
caractère général. Ma conclusion aura, si je puis ainsi dire, trois 
termes : 1° Le Christ qui vit dans nos versets n'est pas le Fils 
consubstantiel au Pére que définira la théologie trinitaire, et 
Paul ne se le représente pas comme une hypostase divine. 
2° C'est a la gnose des Mystères, ou, si l'on préfère, à une 
combinaison syncrétiste des conceptions gnostiques et des mythes 
des religions hellénistiques à mystères, qu'il emprunte ses traits 
principaux, et il nous apparaît ici en pleine action gnostique. 
3° Le passage tout entier est d'apparence sibylline, mais il n’est 
obscur pour nous que parce nous ne connaissons pas fout lé 
mystère ; les gens de Philippes devaient l'entendre sans peine. 
Son allure rythmique et comme psalmique l’apparente au culte 
de la communauté paulinienne. Il nous conduit tout au contact 
de la piété vivante et mystique des hommes qui, dans le monde 
grec, s'unissaient, en ce temps-là, pour invoquer ensemble le 
nom souverain du Seigneur Jésus-Christ. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 


prennent part MM. Vollgraff (Utrecht), Pernot, Alfaric et Gui- 
gnebert, 


Prof. H. PERNOT (Paris). 


DE L'UTILITÉ DU GREC MODERNE 
POUR L’ETUDE DES EVANGILES 


(Résumé) 


Il ne semble pas qu'il y ait eu jusqu'ici une collaboration suffi- 
sante entre les traducteurs du Nouveau Testament ou beaucoup 
_d’exégètes et les hellénistes de profession. On voit ainsi se per- 
pétuer dans les traductions ou les commentaires nombre d'erreurs 
qu'on eût pu éviter. Mt., V 9: Maxdpror oi etpnvomouot.… La majo- 
rité des traductions rendent eisnvorords par pacifique. Or il est 
certain que ce mot signifie pacificateur, artisan de paix. L'erreur 
vient de ce qu'on a mal compris pacificus de la Vulgate. Toute 
la phrase est d'ordinaire mal traduite. Maxdpros n’est pas syno- 
nyme de ebdatuwy, et «tot se trouve en relief: Bienheureux les 
pacificateurs, car ce sont eux (et non d'autres ; ici, les Phari- 
siens) qui seront appelés fils de Dieu. — Mt., VII, 5: nat tote 
SvaBAehers exBarety Td xappos ex Tod dplarpoù toù adehgod cov, ef 
alors tu verras à enlever la paille, de lil de ton voisin ; pro- 
bablement sous l'influence de la Vulgate : ef func videbis eicere. 
Mais la Vulgate s’est bornée a traduire littéralement le grec, qui 
signifie ef alors tu y verras (c'est-à-dire tu verras clair), pour 


enlever. ; comp. Mc., VIII, 25, où le verbe Gtafrére a cette 
signification et qui est le seul autre exemple UNE 


Me., VII, 28, les paroles de la Syrophénicienne ne renferment 
aucune objection, comme le supposent toutes les traductions qui 
me sont passées sous les yeux ; vx et yxe y ont leur sens habi- 
tuel, celui de oui et de en effet ; il y a, de la part de la femme, 
un acte d'humilité et c’est lui qui excite la sympathie de Jésus, 
On pourrait aisément multiplier les exemples. 
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Il est naturel que, dans ces conditions, on n’ait pas tourné les. 
regards vers le grec moderne et que par exemple la traduction 
des Évangiles en grec vulgaire publiée par Pallis, et si riche 
d'enseignements, soit restée à peu près inconnue en Occident. 
On s'est donné beaucoup de peine pour chercher dans les papy- 
rus les mots et les expressions destinées à appuyer ou à Justi- 
fier ceux du Nouveau Testament. La première question à se poser 
était plutôt celle-ci : « Ces termes existent-ils dans la langue 
parlée d'aujourd'hui ? » Si oui, ils ont également existé dans la. 
période intermédiaire et il n’y a plus alors qu’un intérêt minime. 
à savoir s'ils y sont attestés par des textes. La négative ne 
prouve rien. Quant à l’affirmative, c'est moins la langue du NT. . 
qu'elle éclaire, que celle des papyrus eux-mêmes. Tel est le 
cas de paricpaciv abrdv Ehafor, Me., XIV, 65 (Vulg. alapis eum 
caedebant), lecon qu'on a d’abord considérée comme suspecte, 
qu'on a ensuite été heureux de trouver sur un papyrus du 
i siècle et dont le premier Grec venu aurait donné la véritable 
traduction : ils lui administrèrent des soufflets. Si des copistes 
ont remplacé #afoy par faXX0y, ce n’est point par ignorance, 
mais parce que ce verbe est, lui aussi, usité dans des expressions 
analogues. 

Le grec moderne est ici une source d'informations des plus 
fécondes. Les rapprochements se présentent si nombreux qu’on 
ne sait vraiment lesquels choisir : 4pavitw employé (Mt., VI, 16) 
pour dire que les Pharisiens se décomposent le visage par osten- 
tation, afin de bien montrer qu'ils jeûnent, et dont on se sert 
encore aujourd'hui en parlant d'un visage défait ; Muta, taille, 
(Mt., VI, 27, Le., XIX, 3 et II, 52), conservé en crétois moderne 
sous la forme tx avec un sens identique ; ävæyxsto (Me., VI 
45, Mt., XIV, 22, Le, XIV, 23), fréquent en grec médiéval et qui 
ne signifie, ni ordonner comme en grec ancien, ni presser comme 
on traduit habituellement, mais simplement inviter, engager ; 
acvoi roactat (Me., VI, 40), gr. mod. tpastits roactéc ; pups (Mt., V, 
), resté intact jusqu'a ce jour comme interjection, ce qui 
éclaire tout ce passage de Mt. ; &vaotàs &rnA0ey (Mc., VII, 24 et 
ailleurs), expression toute faite qui a son équivalent exact dans 
onnwOqnus x Épuye, il s'en est allé ; dwg mote chy Voyhy uv aioets 
(Jn., IX, 24), qu'on traduit à tort par Jusqu'à quand tiendras-tu 
notre esprit en suspens, et qui signifie littéralement jusqu'à 
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quand nous arracheras-tu l'âme, comme le prouve l’expression 
Wuleaire ds mote Oa pas Bydtns thy boys, où Byélo = atow est 
synonyme de faoxyitw ; donc jusqu'à quand nous tourmenteras- 
tu encore de la sorte, ou toute locution familière équivalente. 

_ Les rapprochements de ce genre ne sont pas seulement nom- 
breux dans le domaine du vocabulaire, mais aussi en syntaxe. Il 
est surprenant de voir affirmer encore de nos jours que la rareté 
chez Mc. des particules ody, goa, piv, èè est peu grecque. On pour- 
rait, à ce compte, en dire autant du grec qu'on parle en ce 
moment à Athènes, puisqu'on n’y trouve pas non plus ces parti- 
cules. Les fameux va), si nombreux dans les Évangiles, ne le 
sont pas moins dans n'importe quel recueil de contes populaires 
et foisonnent chez les meilleurs poètes de la Grèce actuelle. Il 
importe de ne pas confondre ce qui est purement sémitique et ce 
qui était à la fois sémitique et grec. Ici encore, la meilleure 
pierre de touche est le grec actuel. 

En fait, l’évangile de Marc, le plus simple de tous au point 
de vue de la langue, est notre premier texte grec moderne. Ce 
point de vue n’est pas nouveau. Il a été indiqué à la Sorbonne, 
il ya déjà douze ans, et il n’a rien d’inattendu, si l’on songe au 
caractère éminemment conservateur du grec. Il faut, pour saisir 
pleinement Marc, le lire à travers la langue des paysans d’au- 
jourd’hui. On y sent alors un texte extraordinairement pitto- 
resque et vivant. Mettre Marc en grec moderne, c’est à vrai 
dire faire, non pas une traduction, mais une simple transposi- 
tion. 

On peut aller plus loin. Il existe actuellement en Grèce une 
question dite de la langue. Deux idiomes, l’un basé sur une 
tradition savante ininterrompue, l’autre sur la tradition orale, 
sont en lutte pour la conquéte du domaine littéraire et se 
pénétrent de diverses fagons. Aux premiers siécles de notre ére 
cette question n'était pas moins brülante qu'aujourd hui et les 
auteurs du NT. ne sont nullement restés étrangers à cet état de 
choses. Marc est, par son instruction ou de parti pris, peut-étre 
pour ces deux raisons, un vulgariste, et il est curieux que les 
vulgaristes modernes n’aient pas songé a se réclamer de cet 
illustre exemple dans leurs controverses avec leurs adversaires, 
surtout pour ce qui concernait la traduction des Evangiles en 
langue parlée. Cet aspect du probleme semble leur avoir échappé. 
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Matthieu est déjà influencé par l’école. Luc incline nettement 
vers ce qu'on appelle aujourd’hui la langue savante. Un exemple, 
pris au hasard parmi des centaines, montrera la différence. 
Me., XII, 13, iva adzdv &yosüowai X5yw, pour le pêcher en paroles, 
expression populaire, gr. mod. yx và tèy Yapébouv, pour le pêcher, 
c’est-à-dire pour le sonder, ou 1x và tod répouy Àoyua, pour lui 
tirer des paroles ; Mt., XXII, 15, ôrws abroy maydedowow ev Ady, 
pour le prendre aa piège en paroles, style plus élevé ; Le., XX, 20, 
iva émhdBwvrar abroù Aoyou, pour surprendre de lui quelque 
parole, tournure scolastique. 

Les constatations de ce genre sont importantes pour l’étude du 
NT. On peut poser en principe que, par suite de cette dualité de 
langue — on pourrait dire « de cette multiplicité », car les auteurs 
mélangent, d'après leurs conceptions littéraires et à doses 
variables, éléments savants et éléments vulgaires — chaque 
écrivain grec, depuis les premiers siècles de notre ère, a eu 
sa langue à lui. La grammaire du NT. envisagée comme une 
unité est un mythe. Les néo-grécisants ont, depuis longtemps, 
renoncé à faire des grammaires de grec moderne, où se trouve- 
raient réunies la langue savante et la langue vulgaire. Ce quil 
y a lieu d'établir, c'est la grammaire de chacun des textes du 
NT., et c'est la le seul moyen qu'on possède de se prononcer 
sur l'attribution de tel texte à tel ou tel auteur. Assurément les 
observations tirées du contenu, ou encore du lexique, ont leur 
intérêt, mais l'emploi des formes grammaticales est infiniment 
plus ola 

Il est regrettable a aussi que, dans la question des synoptiques, 
on n'ait Jusqu'ici tenu aucun compte de la question dite de la 
langue. Envisagée de ce point de vue, l'hypothèse de Mare 
sinspirant de Matthieu, soutenue encore par de très rares 
auteurs, ne résiste pas au plus rapide examen. On peut en 
revanche affirmer que Matthieu a travaillé sur le texte de Marc. 
En pareil cas, ce ne sont plus seulement les identités ou les 
ressemblances, mais aussi certaines différences, qui deviennent 
des preuves. La même méthode conduit à la conclusion que Luc 
a eu sous les yeux à la fois le texte de Marc et celui de Matthieu. 


Prof. A. LOISY (Paris). 


LE STYLE RYTHME DE L’INSTRUCTION SUR LA CENE 
DANS LA PREMIERE AUX CORINTHIENS 


Le onzième chapitre de la première aux Corinthiens contient 
deux instructions qu introduit un préambule commun (1 Cor.,x1, 2): 
l'instruction sur le voile que les femmes doivent garder quand 
elles prient ou prophétisent (I Cor., x1, 3-16), et l'instruction 
sur la bonne tenue de la Cène (I Cor., xt, 17-34). Il semble que 
le tout soit rythmé très régulièrement, le préambule en une 
phrase ou strophe de quatre lignes, et les deux instructions en 
phrases ou strophes de neuf lignes, la premiére contenant quatre 
de ces strophes et la seconde six. Ayant traité ailleurs (Journal 
de Psychologie, 15 mai 1923) de la première instruction, je 
m’occuperai ici de la seconde. Je noterai seulement, pour com- 
mencer, que l'économie des strophes dans la première instruc- 
tion est des plus réguliéres, chaque strophe consistant en 
quatre distiques et un tristique, et se divisant ainsi en deux par- 
ties, de quatre et cing lignes, où règne un parallélisme assez 
exact. La division des strophes est aussi bien marquée, mais 
leur économie intérieure est moins réguliere dans la seconde 
instruction. 

Première strophe (I Cor., xt, 17-19) : indication générale du 
théme. 


Mais, cela prescrivant, 
Je ne loue point 
Que ce ne soit pas pour le mieux 
Mais pour le pis que vous vous assemblez. 
Car, d’abord, en vos assemblées de communauté, 
Congrès. Histoire des Religions. — DIE 21 
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J'apprends que partis chez vous existent ; 

Et en certaine mesure je le crois ; 

Car il faut bien que divisions chez vous soient, 

Pour que les (hommes) à l'épreuve deviennent reconnaissables chez 
[vous. | 


Pour la liaison avec l'instruction précédente et pour l'équilibre 
du discours, la traduction donnée ci-dessus des deux premières 
lignes semble préférable à: « Mais ceci, faisant prescription, je ne 
loue pas ».« Ceci »(roiro) peut fort bien se rapporter à la première 
instruction (cf. II Cor., 1, 17), et d'autant plus que « Je ne loue 
point » fait une antithèse voulue avec le premier mot du préam- 
bule : « Je loue ». « Je ne loue point », se rapportant à ce qui 
suit, fait ainsi antithése à « prescrivant ceci » ; et c'est pourquoi 
il est permis de considérer ces deux membres de phrase comme 
le premier distique de la strophe, bien qu’ils se trouvent un peu 
peu plus courts que les lignes suivantes. Le second distique, où 
« le pis » s'oppose au « mieux » est également une antithèse. 
La seconde partie de la strophe est faite d’un tristique et d'un 
distique en parallélisme synthétique, où les trois « chez vous » 
(y ouiv), de même que les « partis » (cyfopata) et les « divisions » 
(aipécerg) se correspondent et se font mutuellement écho. 

Deuxième strophe (I Cor., x1, 20-22) : définition précise de 
l'abus. i 


Lors donc que vous tenez assemblée commune, 

Il n’est pas possible de manger repas du Seigneur ; 

Car chacun prend son repas d’avance quand on mange, 

Et l’un est affamé, tandis que l’autre est soûl. 

Est-ce que maisons vous n'avez pas pour manger et boire ? 
Ou bien est-ce la communauté de Dieu que vous méprisez, 
Et faites-vous honte à ceux qui n'ont rien ? 

Que vous dirai-je ? vous louerai-je ? 

Kn cela point je ne loue. 


Strophe de neuf lignes facilement distinctes, à découper en 
quatre et cinq: deux distiques pour la première partie, qu 
expose l'abus, et où la répétition du mot « manger » (oayeiv 
fait une sorte de rime, avec parallélisme synthétique ; un tris: 
tique et un distique pour la seconde partie, qui proteste contre 
Vabus signalé, le tristique justifiant le blame par une triple 
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interrogation, avec parallélisme synthétique, et le distique le 
formulant oratoirement par une question à laquelle s'oppose la 
réponse négative. L’antithese : «Louerai-je ? — Point je ne loue », 
tout en fournissant une excellente conclusion à la seconde 
strophe, rattache celle-ci à la première, où l’auteur a commencé 
par dire : « Je ne loue point ». On peut même trouver que le 
« cela » du dernier stique (2y sour&) fait pendant antithétique au 
« cela » (roëro) par lequel commence la première strophe : « Cela 
prescrivant ». 

Troisième strophe (I Cor., x1, 23-25) : rappel de ce qu'est la 
Cène en vertu de son institution par le Christ. 


Car j'ai reçu, moi, du Seigneur, 

Ce qu’aussi je vous ai transmis: 

Que le Seigneur Jésus, en la nuit où il fut livré, 

Prit pain et, graces rendues, rompit et dit: 

« Ceci est mon corps, pour vous. 

Ceci faites en souvenir de moi ». 

Pareillement aussi la coupe, après le repas, disant : 

« Cette coupe est la nouvelle alliance en mon sang. 

Ceci faites, toutes fois que vous boirez, en souvenir de moi. » 


Cette strophe narrative est un peu plus lourde que les précé- 
dentes, parce que la matière en était moins souple et maniable 
qu'un raisonnement. La coupure de la strophe en deux parties 
ne se fait pas nettement, bien que nous ayons d'abord deux dis- 
tiques, comme dans les strophes précédentes, puis un distique 
et un tristique. Mais si les paroles dites sur le pain vont bien, 
dans la seconde partie, en parallèle avec les paroles dites sur la 
coupe, elles sont plus étroitement liées au second distique de 
la première partie, qui leur sert d'introduction. Nous n'en avons 
pas moins notre compte de lignes qui viennent en parallélisme 
synthétique avec correspondance et répétition de mots. « Mot 
j'ai recu » (mxpéhafov), dans le premier stique, fait pendant a 
« j'ai transmis (zap#wux) à vous », dans le second. Le mot 
« Seigneur » est en vedette à la fin du premier stique et au com- 
mencement du troisième. La répétition de: « Faites ceci en 
mémoire de moi », n'est point une négligence de style, ni seule- 
ment un moyen d'accentuer l'idée de l'institution, elle est aussi 
bien pour la symphonie rythmique de la double formule d’insti- 
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tution ; et quatre « ceci » (roüro) font une sorte de rime au com- 
mencement des quatre stiques de cette formule. Ce doit être 
pour n’allonger pas indûment la strophe que l’introduction aux 
paroles concernant la coupe est plus brève que celle qui con- 
cerne le pain. Dans le « pareillement » (Ssxÿrws) on doit sous- 
entendre que Jésus a pris la coupe et prononcé la bénédiction 
(cf. I Cor., x, 16), comme il avait fait pour le pain à distribuer. 
Les évangiles synoptiques, qui attribuent des strophes distinctes 
au pain et au vin, font mention expresse de ces détails (cf. Marc, 
xiv; 23 ; Marra:, XXVI, 23: Gue xxiii: 

Quatrième strophe (I Cor., x1, 26-27) : crime de ceux qui 
ne célébrent pas comme il faut le repas du Seigneur. 


Car toutes fois que vous mangez ce pain 
Et que la coupe vous buvez, 

La mort du Seigneur vous annoncez, 

En attendant qu'il vienne. 

En sorte que qui mange le pain 

Et boit la coupe du Seigneur indignement 
Est coupable envers le corps 

Et le sang du Seigneur. 


Strophe régulière, de quatre distiques, avec parallélisme 
synthétique. Manger pain et boire coupe, corps et sang fournis- 
saient la matière de distiques faciles. Le second distique, qui 
renferme l'idée principale et la conclusion à tirer de la strophe 
précédente n’est pas construit uniquement sur ces données, et 
s'il interprète fort logiquement dans son premier membre : « La 
mort du Seigneur vous annoncez », la strophe de l'institution, 
il vise dans le second membre : « En attendant qu'il vienne », 
un élément qui n’est pas contenu dans cette strophe, mais qui est 
représenté dans les synoptiques par la déclaration (Marc, xiv, 23 ; 
cf. MartH., xxvi, 29 ; Luc, xxu, 18) : 


En vérité je dis à vous 
Que plus je ne boirai 

Du fruit de la vigne 
Jusqu'à ce jour-là 

Où je le boirai nouveau 
Dans le royaume de Dieu. 
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Ainsi la conception mystique du repas du Seigneur rejoint, 
d'une façon d'autant plus significative qu’elle est logiquement 
inattendue, la conception eschatologique, sans doute plus 
ancienne et primitive, qui est énoncée dans ce fragment de tra- 
dition évangélique. Ce raccord, un peu artificiel, de la cène 
hellénochrétienne avec ce qui paraît avoir été la cène de la pre- 
mière communauté, doit-être conscient et voulu. 

Mais ce qui est à noter, au point de vue de la structure 
rythmique, est que notre strophe n’a que huit lignes, et il paraît 
arbitraire d’en obtenir neuf en découpant en deux la première 
ligne, de façon à lire: | 


Car toutes fois 
Que vous mangez ce pain. 


Les deux mots grecs (dcém¢ yao) qui constitueraient la pre- 
mière ligne ne sauraient, dans la lecture, se détacher de la pro- 
position qui les suit et ils semblent insuffisants pour la cadence 
rythmique. Des cas analogues se rencontrent dans des récits 
évangéliques où la division strophique ne paraît pas douteuse, 
et d'ordinaire la strophe plus courte d’une ligne vient après une 
autre qui a une ligne surnuméraire. Peut-être en est-il de 
même ici. La dernière ligne de la troisième strophe, telle que 
nous l'avons énoncée, se trouve un peu longue et lourde pour le 
rythme. Elle se découperait assez naturellement en deux : 


Ceci faites, toutes fois que vous boirez, 
j En souvenir de moi. 


Les mots: « en souvenir de moi » (eis thy ipy avépynsw) se 
détachent naturellement du verbe qui précède, et ils sont suffi- 
samment importants par l'idée qu'ils contiennent, assez harmo- 
nieux par eux-mêmes, pour que la ligne ne soit pas rythmique- 
ment insignifiante. 

Cinquième strophe (I Cor., x1, 28-30) : conséquences du péché 
contre le corps et le sang du Seigneur. 


Mais que chacun s’éprouve soi-même, 
Et ainsi du pain mange 

Et à la coupe boive. 

Car qui mange et boit 
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Condamnation à lui mange et boit, 
S'il ne fait discernement du corps. 
C'est pourquoi (il y a) chez vous 
Nombreux infirmes et malades 

Et sont morts beaucoup. 


Rien de plus régulier que les trois tristiques dont est formé 
cette strophe. Partout le paralléllisme est synthétique, et dans 
chaque tristique il y a deux membres qui se correspondent plus 
étroitement ; dans le premier, les deux impératifs qui vienneni 
en fin de lignes (2o6tét, 7ivérw) font une sorte de rime ; de même. 
dans le deuxième, les mots « manger et boire » (écOiwy xal tivuy 
gcc. xa. river); dans le troisième, le dernier mot du tristique 
rime avec le premier et le dernier mot de la ligne précédente 
(moAAol..... &oowotor..... ixavot). Le membre de phrase : « S'il ne 
fait discernement du corps », est elliptique ; pour le sens, or 
doit suppléer, et, d’après le contexte, on peut suppléer facile- 
ment : « Et du sang du Seigneur » ; mais l’omission de ces mots 
s'explique par le fait qu'ils auraient dérangé l’économie de la 
strophe. Il n’y a pas à dire que la première ligne du derniei 
tristique (1x roùro v buis) est trop courte, car elle contient deux 
mots importants (sotto, buiv), et la dernière ligne (xaì xorpovta 
ixavot) n’est pas plus longue. 

Sixième strophe (I Cor., x1, 31-34): avertissement final el 
conclusion pratique. 


Mais si nous-mêmes nous examinions, 

Point jugés ne serions. 

Mais jugés par le Seigneur, nous sommes corrigés, 

Pour que nous ne soyons pas avec le monde condamnés. 
Ainsi, mes frères, 

Vous assemblant pour manger, 

Les uns les autres attendez-vous. 

Si quelqu'un a faim, qu’à la maison il mange, 

Afin que vous ne soyez pas pour condamnation assemblés. 


Cette dernière strophe est complète sans l’indication finale 
«Quant aux autres choses, lorsque je viendrai, je les règlerai » 
espèce de note qui n’a aucun rapport avec l'instruction sur l 
Cène et qui pourrait bien n'avoir pas été rédigée en ‘mémi 
temps. La strophe se décompose en deux parties, de quatre e 
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«ing lignes, d’abord deux distiques, puis un tristique et un dis- 
tique. La premiére partie contient des jeux de mots difficiles a 
réaliser dans la traduction (3:exeivopey avec expuvducOx, xorvduevor 
avec zatayeoyey) ; dans la seconde partie, le dernier mot du 
tristique (x3éyec0e) rime avec le dernier mot du distique final 
(ouvéoynoûe), et celui-ci correspond au premier mot de la seconde 
ligne du tristique (cuvepyspevor). Dans la première ligne du tris- 
tique (dote, &dehgoi pou), apostrophe aux frères se détache du 
contexte et il n'y a pas lieu de la rattacher à la ligne suivante. 
L'instruction sur la Cène est donc libellée en six strophes symé- 
_triques, coordonnées l’une à l’autre, mais nettement distinctes. 
| Les strophes, avons-nous dit, sont de même type, avec un 
parallélisme moins strict, que l'instruction précédente, sur le 
voile des femmes. Pour s'en convaincre, il suffit de regarder la 
première strophe de cette instruction (I Cor., x1, 3-5) : 


Mais je veux que vous sachiez 

Que de tout homme le chef est le Christ ; 

Le chef de la femme, l’homme ; 

Le chef du Christ, Dieu. 

Tout homme priant ou prophétisant à chef couvert 

Fait honte a son chef ; 

Et toute femme priant ou prophétisant a chef découvert 
Fait honte à son chef ; 

Car c'est une seule et même chose avec la tondue. 


Parallélisme et répétitions de mots et de formules sont régu- 
liers d’un bout a l’autre de la strophe, sauf pour la première 
ligne de la strophe, qui fait introduction, et pour la dernière du 
téistique final, qui amorce le thème de la strophe suivante et 
qui est, pour ainsi dire, parallèle à cette strophe (I Cor., xt, 6-8) : 


Car, si n'est point voilée femme, 
Qu’aussi soit-elle tondue, etc. 


Il est permis d'affirmer que les deux instructions forment une 
sorte de poème didactique, ou plus exactement d’oracle conçu 
en termes choisis et cadencés, une prophétie rythmée selon des 
règles qui ne sont pas celles de la poésie classique des Grecs, 
mais nullement rédigée en prose commune ni en langage de 
conversation. La prose des écrivains grecs peut être souvent 
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plus harmonieuse à sa façon que celle de nos strophes, mais elle 
n’est point enfermée dans leur cadre étroit ; le langage populaire 
ignore pareillement ce cadre et il n’a pas la forme étudiée que 
nous sommes bien forcés de reconnaitre aux morceaux que nous 
venons de lire. Mais ces morceaux ne sont point isolés dans les 
épitres. Peut-être n’en est-il pas beaucoup d'aussi réguliers dans 
leur développement. Mais peut-être n'en est-il aucun qui n'affecte 
une forme rythmique analogue à ce que nous venons de voir. 
Ce doit être une erreur absolue de soutenir que les épitres en 
général ont été écrites dans la langue et les formes usitées chez 
les gens du peuple pour leurs communications épistolaires. 

Du reste, la même remarque est à faire pour l’Apocalypse, 
écrite en fort mauvais grec et toute cousue de solécismes, mais 
rythmée cependant d'un bout à l’autre, et si bien rythmée que 
plusieurs ont essayé récemment de la traduire en strophes et en 
lignes parallèles. La remarque vaut pour les discours évangé- 
liques et même, à ce qu’il semble, pour les récits, soit dans les 
synoptiques, soit dans le quatrième évangile. Elle vaut aussi 
pour les Actes des apôtres, dont le style est assurément le même 
que celui de l’évangile dit de Luc. Nous sommes là er présence 
d'un fait singulier, caractéristique, dont l’appréciation exacte ne 
peut quimporter beaucoup à l'intelligence du Nouveau Testa- 
ment et des origines chrétiennes. Dans l’article que je citais en 
commençant, je me suis risqué à expliquer et à interpréter ce 
fait, à en mesurer les conséquences spécialement en ce qui 
regarde la critique des évangiles. Il me semble inutile de repro- 
dure ici mes conclusions; mais j'ai pensé pouvoir et devoir 
attirer l'attention du Congrès sur un sujet relativement nouveau 
et que l’on peut, sans trop de témérité, dire plein de promesses. 


Cette communication et suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Goguel, Guignebert et Loisy : 

M. Goguel. — Le problème est très complexe. 1° On peut sé 
demander d’abord comment on fait la distinction des lignes el 
des strophes ; elle ne tient ni à la longueur, ni à la syntaxe. La 
notion de la ligne est-elle dès lors rigoureuse et la reconstitutior 
des strophes n'est-elle pas arbitraire ? 2° Il y a dans le NT des 
textes où l’on a l'impression très nette du rythme, où le doute 
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nest pas possible. Il y a également des textes qui sont nette- 
ment de la prose. Mais il y a aussi, et surtout, des textes inter- 
médiaires ; l'intérêt de ces études serait d'établir des règles 
générales pour réduire le rôle de l'impression personnelle. 

M. Loisy. — La séparation des lignes et des strophes se fait 
d'une manière expérimentale : la déclamation à haute voix, 
voilà ma méthode. En principe il y a partout une cadence 
rythmique, mais non une strophique déterminée. Il est à noter 
que nos textes sont rythmés pour la lecture à haute voix. Ce 
sont des textes de caractère presque liturgique. 


Prof. R. GENESTAL (Caen). 


THOMAS BECKET ET LA DECRETALE AT SI CLERIC] 
(Cr ee 


Le 29 décembre 1170, l'archevêque de Cantorbury, Thomas 
Becket, tombait dans sa propre cathédrale sous les coups de 
quatre assassins qui croyaient ainsi servir leur roi. Son martyre fut 
la victoire de la cause qu'il avait soutenue dans un conflit de près 
de dix ans contre Henri II. * 

C'est l'étendue de cette victoire que je voudrais mesurer, er 
montrant que non seulement, comme on le sait, le droit public 
ecclésiastique d'Angleterre et de Normandie est, au xm° siècle 
conforme aux prétentions de Thomas Becket, mais que le pape 
lui-même a, par une décrétale célèbre, sanctionné sa thèse, qui é 
eu ainsi sur le développement du droit canonique général une 
influence immédiate et durable. 

Je rappellerai d'abord brièvement les phases et l'objet dt 
conflit, avant d’exposer avec plus de détails ses conséquences 

Les PHASES DU CONFLIT. — Le premier octobre 1163, dans ur 
parlement tenu à Westminster, le roi Henri II énonçait ses pré 
tentions quant aux droits de la juridiction laïque pour la répres 
sion des crimes commis par les clercs. L’épiscopat s'y serait peut: 
être montré favorable sans l'influence de Thomas Becket, qui ne 
voulait ni admettre expressément les droits de la juridiction laïque 
ni jurer par une formule vague et générale, d'observer les cou 
tumes anciennes du royaume. 

Le roi renouvela sa demande quatre mois plus tard à Claren 
don (30 janvier 1164). La, Thomas faiblit et consentit à jure 
d'observer bona fide les consuetudines avitae. Séance tenante, l 
roi les fit rédiger par une commission d’évéques et de barons e 
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tous les évêques y apposèrent leurs sceaux. Thomas se repentit 
bientôt de cette faiblesse passagère. Il essaya de quitter l’Angle- 
terre. Le roi, dès lors, "sembla s'attacher à le pousser à bout. 
Ajourné devant la cour royale pour d’autres affaires, l’archevéque 
refusa de comparaître et défendit aux évêques de siéger dans 
cette cour comme ses juges. Le roi le fit condamner par ses seuls 
barons pour trahison. Le 14 octobre 1164, il s'enfuyait et passait 
la Manche, portant le conflit devant le pape Alexandre alors en 
France. Le pape s’entremit. Après plusieurs vaines tentatives, 
une réconciliation eut lieu entre Thomas et Henri en 1170. Au 
mois de novembre de cette année, l'archevêque rentrait en Angle- 
terre et commençait aussitôt d'exercer des représailles contre ses 
adversaires. Une parole imprudente du roi arma ses assassins. 
Il fut tué le 29 décembre. 

Au mois de mai 1172, au monastère de Savigny, près 
d’Avranches, Henri II rencontrait les légats du pape, jurait 
n'avoir jamais voulu la mort de Becket et déclarait abolies les 
coutumes qu'il avait voulu lui imposer. C'était la victoire du 
martyr. x 

L'osser pu conrLiT. — Parmi les principes qui triomphaient 
ainsi, figurait au premier rang l’incompétence radicale des juri- 
dictions séculières pour le jugement et la punition des clercs 
criminels !. 

Le conflit avait été préparé par plusieurs affaires. La pre- 
mière concernait un certain Philippe de Brois, chanoine, dont le 
crime était d'avoir injurié les officiers du roi et sa Justice. 
Déféré à la justice ecclésiastique, il fut condamné sévèrement, 
mais seulement à une peine canonique, au grand déplaisir du 
roi, qui aurait voulu se faire livrer le coupable et lui faire 
jnfliger par sa propre justice une peine corporelle ?. 


4. Voir Maitland, Henry II and the criminous clerks, English historical 
review, 1892. 

2. Philippus quidam de Brois canonicus justitias regis probrosis quibus- 
dam contumeliis affecerat... Querela ad archipraesulem delata, citatus 
clericus etiam supra modum delicti ut vel sic facilius quiesceret regis indi- 
enatio, est punitus, publicae scilicet virgarum disciplinae adjudicatus, et 
per annos aliquot ab omni officio et ecclesiastico beneficio quod in regno 
habebat, suspensus. Verum cum regi non sufficeret hoc, videbatur rex 
potius reum clericum ad aliquam pœnam corporalem deposcere ; sed vere- 
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D'autres concernent des criminels de droit commun, clercs de 
tout grade, dont le roi exigeait et dont le prélat refusait la livrai- 
son apres doc 

Les prétentions du roi tiennent en quatre points. Les clercs 
accusés de crime doivent : 1° obéir à la semonce de la cour sécu- 
lière et se présenter devant elle, 2° y répondre pour ce qui est de 
la compétence de la cour laie, 3° renvoyés en cour ecclésiastique 
pour ce qui est de la compétence de cour d’Eglise, y être jugés 
en présence d'un officier du roi qui suivra toute la procédure, 
4° après preuve ou aveu, être privés de la protection de 
l'Eglise ?. 

Le premier point paraît assez net pour se passer de commen- 
taires. Il faut remarquer cependant que le roi ne demande la 
comparution en cour laie que de ceux qui sont l’objet d’une 
accusation proprement dite (retfafi vel accusati)*. S'il y a sim- 
plement infamatio, l'enquête aura lieu sans procédure laïque 
préparatoire devant le Juge d’Eglise. 

Il y a plus de difficultés pour le second point, c’est-à-dire le 
but et la portée de cette procédure préalable en cour laie. Mai- 
tland pensait qu'il s’agissait seulement de lier l'instance. A 
l'accusation doit s’opposer, suivant les règles de la procédure 
encore tres formaliste, une négation de verbo ad verbum. Le 
clerc ajoutera seulement à cette négation une demande de renvoi, 


batur hoc exprimere jam advertens archipraesulis rigorem non posse flecli 
ad hoc. Quadrilogus, Robertson, Materials for the history of Thomas Bec- 
ket, IV, 298. Cf. Anonymus I, Materials, IV, 24. 

1. Anonymus II, Materials, IV, 96. 

2. Clerici rettati et accusati de quacumque re summoniti a justitia regis 
venient in curiam ipsius, responsuri ibidem de hoc unde videbitur curiae regis 
quod ibidem sit respondendum, et in curia ecclesiastica unde videbitur 
quod ibidem sit respondendum ; ita quod justitia regis mittet in curiam 
sanctae ecclesiae ad videndum qua ratione res ibi tractabitur ; et si clericus 
convictus vel confessus fuerit, non debet de cetero eum ecclesia tueri. 
Article 3 de Clarendon, C’est M. Maitland qui a le premier donné en 
quelques pages fines et claires de l’English historical review (VII) l’expli- 

cation des prétentions des deux parties. 

3. Reptare c'est prononcer les termes solennels d’une accusation è laquelle 
l'accusé doit répondre en principe par une négation de verbo ad verbum. 
Très ancien coutumier de Normandie, LXII, 2. Brunner, Die Entstehung 
der Schwurgerichte p. 171; Brunner, Wort und Form dans Forschungen zur 
Geschichte des deutschen und franzæsischen Rechts, p. 374. 
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un déclinatoire. On ne peut s'empêcher de remarquer la confor- 
mité de cette procédure avec la vieille procédure franque dans 
laquelle le tribunal du roi jouait le rôle de chambre des mises en 
accusation. Peut-être aussi le roi, entouré de conseillers savants 
dans le droit canonique et le droit civil!, s’appuyait-il sur la 
procédure réglée par les novelles de Justinien ?. 

° La présentation en cour laie a cependant encore un autre but. 
Le texte de l’article de Clarendon oppose formellement ce dont 
le clerc doit répondre en cour laie et ce dont il doit répondre en 
cour d’Eglise. Les deux cours sont donc placées sur le pied 
d'égalité et appelées à connaître chacune de chefs d’accusation 
différents. Rapprochée de l'affaire de Philippe de Brois, l’une de 
celles qui provoquèrent le conflit, la prétention du roi s’éclaire. 
Il veut que la cour laie juge sans renvoi au juge d’Eglise cer- 
taines affaires qui relèvent spécialement et uniquement de la 
cour du roi, ce qu’on appellera bientôt en France les cas pri- 
vilégiés. 

Mais le point essentiel de la coutume rédigée à Clarendon, le 
brandon de discorde, est dans les deux derniers points. Pour le 
crime de droit commun dont il est aceusé, le clerc sera bien Jugé 
par l'Eglise, mais sous le contrôle d’un officier du roi, lequel 
semparera du coupable convaincu ou avouant, que l’Eglise dès 
lors doit cesser de défendre. L'article est ici un peu trop con- 
cis. La preuve ou l’aveu du crime ne peut donner immédiatement 
au juge séculier le droit de procéder contre le clerc. Il faut 
qu'en conséquence de cette preuve ou de cet aveu, le juge 
d’Eglise prononce et exécute la dégradation du coupable. Alors 
seulement, il cessera d’être protégé par l'Eglise et la voie sera 
ouverte à l’action du juge séculier. Ce que ne dit pas le texte 
officiel, des contemporains nous l’ont expliqué”, comme l’a fort 
bien mis en lumière Mr. Maitland. Et s’il faut qu’un officier 


1. Herbert de Bosham, Materials, III, p. 266-270. 

2. La procédure justinienne était d’autant mieux connue que Gratien 
avait inséré dans son Décret un fragment de la nouvelle 123, c. 45, C. 
XI, q. 4. 

3. Peto igitur, disait le roi à Westminster, et volo ut tuo, domine Can- 
tuariensis, et coepiscoporum tuorum consensu, clerici in maleficiis depre- 
hensi vel confessi exauctorentur illico et mox curiae meae lictoribus tra- 
dantur, ut, omni defensione ecclesiae destituti, corporaliter perimantu 
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royal assiste au procès, c'est afin que le dégradé ne puisse 
s'échapper après l'exécution de la sentence ecclésiastique !. 

En face de cette thèse royale, la thèse de Thomas Becket est 
plus claire et surtout plus simple. Le juge séculier n’a aucune 
part à la répression des crimes des clercs. Il n'y a lieu, mia 
comparution devant la cour royale, ni à contrôle de la procédure 
ecclésiastique par un officier du roi, ni surtout à livraison ou à 
abandon du clere dégradé au bras ces Sans doute une fois 
dégradé le clere a perdu son privilège et serait donc, pour ies 
crimes qu'à l'avenir il pourrait commettre, jugé et puni sans 
intervention du juge d’Eglise par la seule justice séculiére, mais 
la dégradation étant une peine, le clerc dégradé a subi la peine 
de son crime, il ne peut être équitablement, pour le même crime, 
jugé et puni deux fois?. 

CoNsÉQUENCES pu conrLit. — Telle fut la thèse qui triompha 
et le triomphe fut durable. J'ai montré ailleurs que le droit 
anglais et même le droit normand du xm° siècle y sont encore 
parfaitement conformes *. Bracton, dans son De legibus Angliae, 
enseigne que le clere criminel dégradé par le jugement de l'Eglise 


(sans doute pour puniantur). Summa causae, Materials, IV, 202. Cf. Anony- 
mus 2, Materials, IV, p. 96. Le roi demandait-il la livraison ou l’abandon ? 
Les canonistes ont hésité entre les deux formules fradere ou relinquere. 
D’après le texte ci-dessus le roi aurait exigé la livraison. Mais l’article 3 
de Clarendon emploie, a dessein évidemment et pour faire plus aisément 
accepter les prétentions royales, une formule adoucie équivalente au relin- 
quere « non debet eum ecclesia tueri ». Le juge d’Eglise n’a qu’à laisser 
faire le juge séculier. 

{. Volo etiam et peto ut in illa exauctoratione de meis officilialibus ali- 
quem interesse consentiatis, ul exauctoratum clericum mox comprehendat, 
ne qua ei fiat copia corporalem vindictam effugiendi. Summa causae, Mate- 
rials, IV, p. 202. 

2. Archiepiscopus dicebat quod si clericus in sacris ordinibus constitutus 
vel quilibet alius rector ecclesiae calumniatus fuerit de aliqua re, per viros 
ecclesiasticos et in curia ecclesiastica debet judicari, et, si convictus fue- 
rit, ordines suos amittere et sic alienatus ab officio et beneficio ecclesias- 
tico, si postea forisfecerit, de voluntatem regis et ballivorum suo- 
rum judicetur. Roger de Hoveden, I, p. 219, ann. 1163. Cf. Anonymus I 
Materials, IV, 39 ; Anonymus II, Materials, IV, p. 96. 

3. R. Génesial, La dini des perc et le droit normand, Bulletin 
des sciences économiques et sociales du comité des travaux historiques el 
scientifiques, année 1914, Paris, 1914. 
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le peut être repris par le juge séculier!. Et nous savons par les 
soutumiers normands qu'un concordat conclu en 1190 entre le 
sénéchal au nom du duc et l’archevêque de Rouen au nom 
de l'Eglise, adopta les mêmes conclusions. Dégradé, le criminel 
ne subit point une nouvelle condamnation. Tout ce que peut 
faire le juge, c'est de le traiter comme un criminel en asile et 
Vobliger à forjurer le pays?. Mais la victoire de Becket serait 
plus importante encore si l’on pouvait établir, comme j'espère le 
faire, qu’Alexandre III dans la décrétale af si clerici n’a fait 
qu’adopter ses conclusions et consacrer législativement son 
triomphe. 


- Quand Roland Bandinelli fut élu pape en 1159, il était unani- 
mement admis dans la doctrine canonique, que le clerc criminel 
levait être l’objet de deux instances successives et nettement 
séparées. Le juge d'Eglise instruisait l’affaire et pronongait la 
seine ecclésiastique de la dégradation, puis Vex-clerc, ainsi 
lépouillé de son grade et de ses privilèges, était livré au juge 
aïque qui le condamnait à son tour à la peine prescrite pour 
son crime par la loi séculière. Dégradation et livraison à la cour 
séculière, fraditio curiae saeculari, c'était la procédure que pres- 
rivait le Décret de Gratien, et qu’admettaient après lui ses 
‘ommentateurs, parmi lesquels Roland Bandinelli lui-même, pour 
a répression des crimes graves des clercs“. 

La thèse de Thomas Becket, refusant au juge lai le droit de 
sévir contre le dégradé, était donc une insigne nouveauté. Il est 
possible qu'il en soit l'inventeur. Il est certain en tout cas que 
est par son influence qu'elle a passé dans la législation papale. 

On ne retrouve, sous le pontificat d'Alexandre III, d'autre men- 
ion de cette thèse que dans la Somme d’Etienne de Tournay sur 
e Décret de Gratien et dans une décrétale de date incertaine, la 
lécrétale af si clerici. 

Dans sa Somme, Etienne de Tournay s’exprime en ces termes: 

Sed quaero utrum degradatus a judice ecclesiastico iterum sit 
ccusandus pro eodem crimine ante civilem? Quidam dicunt nec 


4. Bracton, De legibus Angliae, c. 9, de corona, IT, 298. 

2. Très ancien coutumier, LXXII, 1. Summa de legibus, ch. LXXXI. 

SI Capdee Xe hed 

4. Décret de Gratien, C. XI. q. 1. et Summa magistri Rolandi, édition 
chulte et Summa des Magister Rufinus sur ces textes. 


336 SECTION XI 


accusandum nec ab eo puniendum ne saepius de eodem crimin 
queratur, quod lex prohibet ! ». 

Faut-il voir dans ce passage du canoniste un écho du conti 
retentissant entre le roi et l’archevéque ? Est-ce au contraire li 
souvenir de discussions d'école qu’Etienne avait pu entendre : 
Bologne et qui seraient aussi la source de la conviction di 
Thomas Becket ? On pourrait peut-étre donner à cette questior 
une réponse ferme si l’on savait exactement la date a laquelle 
Etienne composait sa Somme. Mais elle ne peut étre déterminé 
avec assez de précision®. Etienne, dit de Tournay parce qui 
mourut évêque de ce siège, entra à la collégiale de Sainte-Euvert 
d'Orléans vers 4152, il en devint abbé en 1167 et y demeur: 
jusqu'en 1176 ou 77. A cette date, il devenait abbé de Sainte 
Geneviève de Paris, qu'il quitta pour le siège épiscopal de Tour 
nay en 1191. Il mourut en septembre 1203. Il écrivit sa Somm 
étant à Orléans, donc en 1152 et 1177. Mais puisqu'il y cit 
Pierre Lombard comme évêque de Paris, il n’a pu l’écrire avan 
1159. Comme d'autre part il n’a utilisé aucune. décrétal 
d'Alexandre III, on ne peut guère placer l'exécution de son livr 
dans les dernières années de ce pontificat qui se termine en 1181 
La Somme se place donc approximativement entre 1160 e 
1170. Or, les articles de Clarendon qui marquent le début de 1 
querelle, sont du début de 1164. Thomas Becket passait bientô 
en France et portait la question devant le pape ; elle était sérieu 
sement discutée à Sens à la fin de cette même année. Etienn 
pouvait donc avoir. connaissance à Orléans en 1165 des thèse 
de Thomas. Mais puisqu'il se peut qu'il ait écrit sa Somme avan 
cette date, il nous faut avouer que les éléments de datation qu 
nous possédons, sont insuffisants pour fixer nos idées sur le 
rapports entre l’affaire de Thomas Becket et la Somme d’Etienne 

Et je ne trouve pas d’autre raison décisive de trancher 1 
question. D’une part, on est frappé de constater que c’est e 
France, à Sens, que la doctrine de Becket a été soumise à l’exa 
men de la cour papale et que c’est aussi dans un ouvrage écrit e 
France, par un canoniste français, que cette même doctrine e: 
pour la première fois mentionnée. 


1. Schulte, Die Summa des Stephanus Tornacensis, p. 212. 
. Sur la date de la Summa d’Etienne de Tournay voir l'introduction € 


agi Schulte et Singer, Die Summa decretorum des magister Res 
Hinleitung, p. cxv, n. vt 


[ie 2 
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- Mais en sens inverse on notera qu'Etienne ne pose pas la 
question de la même manière que Becket et ne la résout pas 
ar le même argument. La question principale que discute 
tienne n'est pas de savoir s'il y a lieu ou non à procédure sécu- 
ière après dégradation. Comme le maitre Gratien, comme les 
lécrétistes ses prédécesseurs, il admet que la collaboration des 
eux justices soit le droit commun pour la répression des crimes 
les cleres. Mais on discutait dans l'école une question secon- 
aire : devant le juge séculier saisi après dégradation du clerc 
econnu coupable, y a-t-il lieu à une nouvelle accusation et à une 
iouvelle procédure de préuve, ou au contraire le juge lai n’a-t-il, 
onsidérant la culpabilité comme établie par la procédure et le 
ugement ecclésiastique, qu'a prononcer automatiquement la 
eine séculière, comme aujourd’hui la cour après le verdict du 
ury ? Cette question avait son importance. Suivant qu'on la 
ésolvait dans un sens ou dans l’autre, le juge d’Eglise apparais- 
ait comme plus ou moins directement ie de la peine 
orporelle infligée. C’est incidemment a propos de cette question 
que la doctrine que nous étudions est rapportée. Si certains doc- 
eurs veulent une nouvelle procédure de preuve en cour laie, si 
es autres ne l’admettent point, il y a une troisième école pour 
aquelle la question ne se pose même pas, parce quelle n’admet 
ucune action contre le clerc devant le juge temporel. 

Si la question n'est pas posée de la même manière par Etienne 
t par Becket, elle n'est pas résolue non plus par les mêmes 
rguments. L’argument de texte donné par Etienne à l'appui de . 
ette opinion n'est pas celui que nous rapportent les biographes 
t partisans de Thomas. Ceux-ci s'appuyent sur un passage de 
a Bible !, celui-là met en avant une loi du Digeste ?, 

Je n'ose done pas conclure. Il se peut que Thomas ait été le 
remier à soutenir cette opinion singulière, il se peut qu'elle lait 
Iéja été, avant Clarendon, dans des controverses d'école à 
Bologne, où Etienne et Thomas ont pu l'un et l'autre en avoir 
sonnaissance. 

Mais que Thomas, ou quelque clere de son entourage, soit 


1. Voir plus loin p. 341. 
2. Ne saepius de ejusdem hominis admisso queratur., I. licet, 4. Dig, 
Vautae, caupones, stabularii, IV, ix, 


we 
D] 


Congrès. Histoire des Religions. — IL. 
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l'inventeur de la nouvelle théorie, ou qu'il en ait rapporté les 
éléments de son temps d'étude à Bologne, c’est bien lui qui lu 
a donné tout d'un coup l'importance qn’elle a prise, c'est son 
martyre et sa victoire qui ont décidé Alexandre à faire sienne 
la théorie nouvelle et à la consacrer dans une décrétale. 

A une date inconnue, mais que nous essayerons de préciser, 
Alexandre III décida formellement que le clerc dégradé ne 
devait en aucun cas être livré au bras séculier. C’est la thèse de 
de Thomas Becket. Si l'on peut établir que la décrétale esi 
postérieure au conflit, et que la même thèse est soutenue de’ part 
et d'autre par le même argument de texte, il faudra bien con: 
clure que c’est la victoire de Becket qui a décidé le pape à sanc- 
tionner contre la doctrine antérieure l'opinion nouvelle. 

Tout ce que l’on sait jusqu’à présent de la date de cette décré- 
tale!, c’est quelle est antérieure à 1179. En effet, la première 
collection canonique qui la contient est elle-même un peu anté- 
rieure à cette date?. Mais je crois pouvoir, avec assez de vrai: 
semblance, préciser davantage. 

Il me paraît tout d’abord certain que la décrétale af si cleric 
est postérieure au début du conflit entre le roi et l'archevêque 
et à la Summa d’Etienne de Tournay. Si Thomas avait et 
l'appui d’une décrétale aussi formelle, il n’eût pas manqué d’er 
fortifier sa thèse. Or, aucun des contemporains qui nous ont fai 
connaître le conflit et les arguments proposés, ne fait mentior 
d'une décision papale, que l’archevéque n'eût fait qu’appliquer 
D'autre part, il est évident qu Etienne de Tournay n’eñt pas pré: 
senté incidemment et sous une forme aussi peu respectueus: 
(quidam dicunt) et rejeté aussi cavalièrement une décrétale di 
pape régnant. 

Enfin, il est visible qu'au cours de la querelle, le pape a soi: 
gneusement évité de condamner trop clairement les prétention: 
du roi et de sanctionner avec trop de précision celles de l’arche 


4. Le c. at si clerici, 4, X, de judiciis II, 1 est extrait d’une longue décré 
tale commençant par les mots licet preter, par laquelle le pape Alexandre Il 
répond à une consultation détaillée de l’archevêque de Salerne et que Ray 
mond de Pennafort a découpée en 9 fragments insérés dans différents titre 
des Décrétales de Grégoire IX. 

2. Collectio Canlabrigiensis, c. 48 et 94, Friedberg, Canonessammlungei 
p. 15 et 20. 
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4 Il faut éviter de discuter sur des points précis, disait en 
M66 Arnoul de Lisieux à Thomas B ecket, mais s'attacher aux 
rincipes généraux ; la cause de l'Eglise ne peut triompher que 
1 l’on évite de lier sa liberté par des accords exprès et spé- 
aux !. C'est bien ce que fit le pape. Il est certain que Becket, à 
Sens, obtint de lui une condamnation des articles de Clarendon. 
Mais le pape, au lieu de condamner le texte précis des articles, 
a condamné des propositions qui les résument. Et l’article 3 est 
‘ésumé dans la proposition suivante: « Quod clerici trahantur 
ad saecularia judicia ? ». Sous cette forme plus générale le roi 
Jouvait plus aisément accepter la condamnation et trouver une 
ransaction qui sauvegardat l'essentiel de ses prétentions. Sans 
doute, le pape interdisait ainsi la première phase de la procédure 
riminelle organisée par l'article 3 de Clarendon, la comparution 
Ju clerc en cour laie avant le renvoi en cour d’Eglise. Mais la 
ormule n'empêche pas la condamnation séculière après dégra- 
lation, puisque, de l’avis même de Becket, le clerc dégradé n’est 
plus un clerc et a perdu son privilège. En somme le pape, réfré- 
nant l’intransigeance du primat, se contentait d’une formule 
assez vague pour permettre tous les accommodements. Jamais 
Alexandre, dans ses lettres au clergé d'Angleterre, dans ses 
ettres au roi lui-même, n'est sorti des formules les plus géné- 
ales. Le pape, qui se trouvait alors dans la situation la plus 
lifficile, qui avait toujours à craindre qu'un conflit avec Henri II 


1. Materials, V, p. 312. 

2. Praeterea scriptum illud in quo continentur pravitates malignantium 
idversus ecclesiam quas avitas consueludines dicunt, publice damnavit 
ymnes.... et nominatim de consilio ecclesiae romanae haec capilula impri- 
nis damnata sunt : quod ad saecularia judicia trahantur clerici. Mate- 
“als, V, 384. Thomas écrit au pape qu'il excommunie en sa qualité de 
égat et conformément aux instructions du Saint-Siége ceux qui veulent 
juod clerici vel viri religiosi trahantur ad saecularia judicia. [bidem p. 388. 
Et quand, en 1167, il rencontra les cardinaux qui s’entremeltaient pour 
mener une réconciliation entre lui et le roi, Thomas leur dit encore: Et 
œo.. domini papae secutus auctoritatem, quasdam earum consuetudinum 
sum observatoribus suis analhematizavi..... Ideo ipsum scriptum consti- 
utionum quas apud Cleridamnum (Clarendon) statuisse dignoscitur, cum 
oravitalibus quae in eo continentur in irritum duxi ac quassavi, praeser- 
Din his... quod clerici trahantur ad judicia saecularia. Male- 
rials, VI, p. 264. 
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ne fit passer à son adversaire l’obédience de l’Angleterre, pen 
sait assurément qu'avec un peu de bonne volonté et d’adress 
Thomas Becket pouvait accepter les constitutions sans compre 
mettre irrémédiablement les droits sacrés de l'Eglise. 

Si le pape évite ainsi de se prononcer pendant le conflit, nou 
ne pouvons supposer que la décrétale ait été écrite avant quel 
mort de Thomas Becket ait obligé le roi à une soumission san 
réserve (1172). 

On pourrait d’ailleurs trouver dans la décrétale elle-mêm 
quelque raison d’en placer la composition vers TE 

Cette décrétale est une réponse à une longue consultation di 
l'archevêque de Salerne. Le pape écrit à celui-ci que, plu 
occupé que jamais de multiples et importantes affaires, il n’au: 
rait pas trouvé le temps de lui répondre s'il n'avait eu pour lu 
une toute particulière estime et affection !. 

Le pontificat d'Alexandre III a été assez agité pour qu'il ai 
pu à tout moment se dire avec vérité occupé de multiples e 
importantes affaires. Mais il n’est pas impossible de trouver : 
quel moment il a eu des raisons particulières d'estimer et di 
chérir l'archevêque de Salerne. 

Celui-ci s'appelait Romuald. Il occupa le siège pendant tout 
la durée du pontificat d'Alexandre. Auteur d'une chroniqu 
importante ?, il a malheureusement négligé de nous renseigne: 
sur les circonstances dans lesquelles il adressa au pape la longue 
consultation à laquelle répond la décrétale. Ce n’était pas une 
de ces affaires politiques dont ses annales voulaient garder le 
souvenir. Mais nous y voyons qu'à deux reprises il eut l’occa- 
sion de se montrer agréable au pape Alexandre. En 1165, quand 
le pape arriva à Messine, le roi de Sicile le fit conduire à Rome. 
{i passa par Salerne et y fut bien recu par. l'archevêque et le 
population 8. Mais c'est surtout en 1177 que Romuald rendit av 


1. Licet praeter solitum et amplius solito multis simus et variis negotiis 
praepediti, ita quod non sit nobis facile aliquotum consultationibus res- 
pondere, illa tamen speciali gralia quam ad personam tuam habemus el 
caritate cogimur fraterna, quid sentiamus de his super quibus consulit nos 
prudentia tua, tibi, quantumeumque aliis simus intenti, praesentibus litte- 
ris aperire, ©, 3, X, de sponsa duorum, IV, 1v. 

2. Monumenta Germaniae historica, Scriptores, XIX. 
3. Ibidem, p. 434. 
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ape des services susceptibles de lui mériter une reconnaissance 
articulière. Sur l’ordre de son roi, il accompagna Alexandre à 
Venise où il l’assista dans les négociations de paix avec l’empe- 
eur. Le pape, pour le récompenser, lui octroya en 1177 le pri- 
vilége de faire porter la croix partout devant lui dans tout son 
liocèse !. Ces relations entre le pape et l’archevéque de Salerne 
justifient parfaitement les termes du préambule de la décré- 
tale. 

Tout amène donc à penser que le pape Alexandre a attendu 
la mort de Becket pour lancer une décrétale qui devait boule- 
verser la doctrine reçue. La similitude d'arguments employés 
par Thomas Becket d'une part et par Alexandre III de l’autre, 
me parait une forte présomption de plus. 

Pour un juriste et pour un théologien il n'y a pas de solide 
argumentation sans texte. Celui que Thomas Becket prenait 
somme appui, a ce qu'ont rapporté ses partisans, était un pas- 
sage du prophète Nahum cité d’après la version des Septante. 
« Non judicabit Deus bis in id ipsum?. » Ce texte de Nahum 
tait bien connu, des théologiens naturellement, et aussi des 
sanonistes. Il se rencontre à plusieurs reprises dans le Décret *. 
Mais ni Gratien lui-méme, ni aucun de ses commentateurs, ne 
était avisé d’y trouver un argument pour interdire au juge 
séculier de prononcer contre le clerc dégradé la peine qu'a 
néritée son crime. Il y la chez Becket une argumentation neuve. 
Sì nous la retrouvons sous la plume d’Alexandre III, ne sera-t- 
l pas bien vraisemblable que c'est de Becket qu'elle lui vient ? 


4. Ibidem, p. 443. 

2. Nahum, I, xii. Willelmus Cantuariensis, Vita Thomae, 19, Materials, 
18; Anonymus II, Materials, IV, 95; Summa Cause, Materials, IV, 
202. 

3. Il se rencontre de bonne heure dans les collections canoniques, où il 
st venu d’abord par la version dionysienne des canons des apôtres. Le 
4° de ces canons s'appuie en effet sur notre texte pour établir que 
excommunication el la déposition ne se cumulent pas. Il figure au Décret 
le Gratien c. 12, D. LXXXI. Gratien lui-même, dans ses dicta (c. 39, et c. 
2, Dist. III, de Poen.) prouve par le même passage de Nahum qu’un même 
éché ne comporte pas deux pénitences. Enfin, en trailant du droit de 
épulture, Gratien a inséré un canon d’un concile de Mayence de 847 qui, 
our interdire de refuser la communion aux condamnés à mort, se base 
ussi sur l’autorité du prophète (c. 30, C. XIII, q. 2.) 


? 
DB 
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Or le pape, affirmant nettement qu’en aucun cas le clerc 
dégradé ne doit être livré au bras séculier, justifie cette inter- 
diction contraire à la doctrine antérieure par deux arguments 
de texte. Le premier vient du droit romain. Le juge, dit Paul, 
épuise ses pouvoirs par la condamnation !. Donc, en prononçant 
et en exécutant la dégradation, le juge ecclésiastique a épuisé 
ses pouvoirs?. Il lui est impossible d’aggraver après coup la 
sentence en livrant le dégradé au bras séculer. 

Le second argument est tiré précisément du texte de Nahum; 
le juge ne peut accabler le condamné d'un double châtiment 
(nec duplici debeat eum contritione conterere). C'est bien un 
argument tiré du méme texte cité par Becket, mais pris dans 
une autre version. Thomas cite la version des Septante, le pape 
se sert de la Vulgate*. Mais c’est bien le même passage du 
prophète que visent l’un et l'autre. 

Conctuston. — Ainsi Alexandre HI, qui, dans sa Somme sw 
le décret, avait accepté sans difficulté la procédure tradition. 
nelle de dégradation suivie de livraison au bras séculier, fu 
obligé, par le recours de Thomas, d'étudier de près ses préten- 
tions et tous les arguments tirés du droit ou de l’Éeriture pa 
lesquels elles pouvaient être appuyées. Il ne trancha pas encore 
la question ; n’osant approuver nettement l'archevêque, condam. 
ner nettement la coutume anglaise, il se contenta de condamne 
une proposition générale et vague pour laisser la porte ouvert: 
à un accommodement. Mais quand, par son martyre, Thomas eu 
fait triompher sa doctrine en Angleterre, le pape crut pouvoir li 
reprendre & son compte et la généraliser. Quelque temps avan 
le concile de Latran, à l’occasion d'une consultation de l'arche 
vêque de Salerne, il énonce comme une règle formelle e 
absolue le principe nouveau. 


1. Judex posteaquam semel sententiam dixit, postea judex esse desinil 
Et hoc jure utimur ut judex qui semel pluris vel minoris condemnavit, ampliu 
corrigere sententiam suam non possit. Semel enim male seu bene offici 
funetus est, “Paul, 155 D ele a4, 

2 LOPES COPIES), Neue ena non debet quemlibet depositum pro sui 
excessibus, quum suo sit funetus officio, nec duplici debeat ipsum contri 
lione conterere, judici tradere saeculari. c. 4, X, eer, 

3. «Afflixi te et non affligam te ulterius. » Le canoniste Balde fait su 


notre décrétale le rapprochement qui s'impose : « quia non debet adder 
afflictionem afflicto ». 
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C'est done bien à Thomas Becket qu ‘est dû le triomphe dans 
le droit canonique de la doctrine qui porte à son maximum le 
privilège de juridiction des clercs en matière criminelle. 


Cette communication est suivie d'une discussion à laquelle 
prennent part MM. G. W. Coopland (Liverpool) et Génestal. 


Prof. G. W. COOPLAND (Liverpool). 


UN OUVRAGE INÉDIT DE JEAN DE LEGNANO 
LE SOMNIUM DE 1372. 
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tia. 
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et le Somnium Viridarii. | 

Bien que ce dernier ouvrage se soit visiblement ins 
piré du commencement et de la fin du Somnium de Jeat 
de Legnano, le corps du Somnium Viridarii reste e 
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Prof. P. ALFARIC (Strasbourg). 


LA CHANSON DE SAINTE FOY 


Un savant portugais, M. Leite de Vasconcellos, faisait, en 
1901, une découverte curieuse. Il étudiait à la Bibliothèque 
universitaire de Leyde, un manuscrit enlevé, au cours des guerres 
de religion, à l'abbaye de Fleury, appelée aussi de Saint-Benoît- 
sur-Loire, où il semble avoir été écrit. Son attention avait été 
attirée sur un vieux texte en langue d’oc qui se lisait à la fin du 
du volume et qui, d’après le titre inscrit au dos de la reliure, 
était l’œuvre d'un poète catalan du xv° siècle, Auzias March. 
Or, il s’aperçut bien vite que cette attribution était fautive et 
que le poème, comme d'ailleurs le manuscrit lui-même, témoi- 
gnait d'une antiquité bien plus haute, C'était une « Chanson de 
sainte Foy », dont Claude Fauchet avait déjà cité quelques vers 
en 4581, dans un traité De l'Origine de la langue ct de la poésie 
française !, et qu’on croyait depuis longtemps perdue. Il se hata 
d'en prendre une copie et il la publia, l'année suivante, dans la 
Romania 8. 

Des philologues éminents, MM. Antoine Thomas, Pio Rajna ‘, 
Gustave Gréber ?, ont signalé, en diverses études, l'importance 
linguistique de l’œuvre, qu'ils s'accordent à présenter comme 
un des documents les plus anciens écrils en langue d’oc. Ils en 
ont étudié les archaismes et, grace à eux, maints passages 
obscurs ont été expliqués. Mais le sens général en demeure incer- 


1. Œuvres, Paris, 1610, p. 549 verso. 

2. T. XXXI (4902), p. 177-200. 

3. Journ. des-Sav., Nouv. Sér., t. I (1903), p. 337-345. 

4. Mélanges Chabaneau, dans les Roman. Forsch., t. XXII, p. 469-478. 
5. Ibid., p. 597-620. 
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tain, parce que l'accord n’est pas encore fait sur les circonstane s 
historiques de son apparition. Il semble d’ailleurs qu’on n'ait vu 
là qu'une pure fantaisie d’un poète dévot, dont la personnalité 
obscure n'offre aucun intérêt. Une étude attentive montrera 
plutôt que nous nous trouvons en présence d'une composition 
éminemment sociale, qui reflète les idées et les aspirations, on 
peut dire aussi les haines et les imprécations, de tout un peuple 
et qui ne peut être comprise que si on la replace dans son 
milieu précis et son époque exacte. 


La Chanson comprend 593 vers, répartis en 55 laisses, dont 
chacune en compte 7, 9, 11, 13 ou 15, toujours un nombre 
impair. Elle comprend, en dehors d’un prologue assez court, 
deux parties bien distinctes et inégales, dont la seconde se 
subordonne à la première et en est comme le complément. L'une 
nous dit comment sainte Foy, la jeune vierge d’Agen, qui vivait 
uniquement pour Dieu au milieu de Païens voués au Diable, 
fut arrêtée pour ce motif, interrogée sur sa religion, cruellement 
torturée et mise à mort, comment son âme fut portée par les 
Anges au paradis, comment aussi son corps, échappant miracu- 
leusement à la corruption, fut grandement honoré dans sa ville 
natale et transporté plus tard au monastère de Conques, où 
s'opèrent par lui de très nombreux miracles. L'autre raconte 
comment les empereurs Dioclétien et Maximien, sur les ordres 
de qui le juge Dacien avait martyrisé la sainte, finirent, après 
lui, tristement et allèrent avec lui en enfer, comment ensuite 
leur lignée se perdit elle-même par ses divisions intestines et 
périt dans le feu. 

Le prologue laisse entrevoir le plan général de l’ouvrage. Il 
en rattache la seconde partie à un vieux « livre latin », qui 
paraît être que le traité de Lactance Sur la mort des persécuteurs. 
Et il donne la première comme une adaptation d’un « Chant » 
de sainte Foy, calqué sur sa Passion officielle, qui doit s'identi- 
her avec un poème latin en vers léonins publié par les Bollan- 
distes !. Tout ce début est caractéristique. La traduction suivante 


I. Act. Sanct., Oct. t. VIII, p. 826-828. 


LA CHANSON DE SAINTE FOY 441 


permettra d'en juger, bien qu’elle n’en puisse rendre l'harmonie 
et la rime! : 


I J’ouïs lire, sous un pin, 
sur le vieux temps un livre latin. 
Je l’écoutai en entier jusqu’à la fin ; 
onques ne fut sens qu’il ne révélat. 
Il parlait du père du roi Licin 
et du lignage de Maximin. 
Ces gens causèrent aux Saints même tourment 
que le chasseur aux cerfs le matin. 
Il les mènent en prison et à trépas ; 
ils les laissaient morts couchés sur le dos. 
Ils gisent dans les champs comme des criminels ; 
leurs voisins ne les ensevelissaient pas. 
Cela se passait près de l’époque de Constantin. 


II J'ouîs un chant qui est beau en danse, 
qui était sur un sujet espagnol. 
Il n'était pas de parole grecque, 
ni de langue sarrasine. 
Il est plus doux et plus suave qu’un rayon de miel 
et plus qu'aucun piment qu'on mélange. 
Qui le dit bien à la loi française 
je pense qu’un grand profit lui en viendra, 
qui dès ce siècle lui apparaît. 


III Tout le pays basque et l’Aragon 
et la contrée des Gascons 
savent quel est ce chant 
et si bien vrai en est le sujet. 
Moi je louis lire à de jeunes clercs 
et à des grammairiens, de très bons, 
pareil à l'exposé de la Passion 
dans laquelle on lit ces Leçons. 
‘Et, si notre mélodie vous plait, 
telle que la guide le premier ton, 
je vous le chanterai en don. 


1. Cette traduction est l'œuvre de mon collègue E. Hoepffner, profes- 
seur de philologie romane à la Faculté des Lettres de Strasbourg. 
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D'après ces derniers vers, l'œuvre ne devait pas être lue, mais 
chantée. Et le chant se faisait à plusieurs voix. Il se guidait 
sur le premier des huit tons traditionnels de la liturgie chré- 
tienne. Le poème de sainte Foy se modulait donc à la façon 
d'un Psaume. Ainsi s'explique une particularité curieuse de sa 
facture. Dans chaque laisse les vers se suivent deux par deux, 
à l'exception du dernier qui demeure isolé. Ces couples métriques 
sont comme les versets des Psaumes, qui se divisent toujours 
en deux hémistiches. Eux aussi devaient se chanter à deux. 
chœurs. Et les voix alternantes s’unissaient sans doute dans le 
dernier vers comme en une doxologie finale. 

On comprend que la Chanson ait été ainsi psalmodiée, car le 
contexte donne à entendre qu’elle se chantait dans l’église. En 
disant que le poème dont il s'inspire correspond à la « Passion » 
dans laquelle on lit « ces Lecons », l’auteur fait visiblement 
allusion aux Lecons de l’Office nocturne de sainte Foy, qui sont 
tirées de sa Passion officielle. Or, ilen parle comme si on venait 
de les entendre, comme si on les avait encore présentes à l’es- 
prit. Il offre aux gens du peuple une traduction rythmée des 
textes latins modulés peu auparavant par les cleres ou par les 
moines. Il chante comme un nouveau Nocturne, d’un caractère 
plus libre, qui fait suite à celui de la liturgie officielle. Un texte 
de Bernard d'Angers, l’auteur des premiers livres du recueil 
des Miracles de sainte Foy, nous aide à comprendre cette scène. 
Il décrit ce qui se passait à Conques vers 1010 : « Selon une 
ancienne coutume, explique-t-il, les pèlerins font toujours des 
veilles dans l’église de sainte Foy, avec des cierges et des 
lampes. Les clercs et les lettrés chantent des Psaumes et des 
Vigiles. Les gens qui ne les comprennent pas remédient à ce que 
la longueur de la nuit aurait de fastidieux avec des cantilènes 
rustiques et d’autres bagatelles » !. 

Le chansonnier nous aide à deviner ce que pouvaient êlre ces 
« autres bagatelles ». En faisant remarquer que le poème latin 
qu'il va dire à la loi française est « beau en danse », il nous 
donne à penser que son propre chant doit-être dansé. Une telle 
pratique paraît aujourd'hui très choquante. Elle était conforme 
aux usages du temps. De nombreux Conciles du moyen âge 


I. A. Bouillet, Lib. Mirac. S. Fid., II, 12, p. 120. 
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parlent de la coutume qu'ont les fidèles de célébrer les vigiles 
des saints ou des grandes fêtes chrétiennes avec des « cantilénes 
rustiques » accompagnées de « danses »!. Ils la réprouvent 
comme paienne et on en a conclu que ces danses n'avaient rien de 
religieux. Mais, s'il en était ainsi, on ne comprendrait pas 
qu'elles aient tenu une telle place dans les églises, au cours des 
veilles sacrées qui précédaient les grandes solennités chrétiennes. 
Tout porte à croire qu’elles constituaient plutôt une sorte de 
liturgie populaire correspondant aux gestes rituels du clergé. 
C’étaient comme des drames mimés qui mettaient en scène les 
divers actes décrits dans Jes pieuses chansons qu'elles accompa- 
gnaent. La « danse macabre », que les textes latins appellent 
« chorea Macchabaeorum », a du être ainsi nommée parce qu’elle 
représentait les épisodes tragiques des deux livres des Maccha- 
bées, qui ont jour d'une grande vogue dans tout le moyen âge, 
surtout à l'époque des Croisades, et qu'on a traduits de bonne 
heure en vers romans. Elle est devenue synonyme de « danse 
des morts » parce que tous les danseurs tombaient l'un après 
l’autre comme frappés a mort *. Elle aura figuré ainsi la dispa- 
rition successives de sept fils de Mattathias, qui succombaient 
Yun après l'autre aux coups des infidèles. La Chanson de 
sainte Foy donnait lieu à des scenes analogues. Si le poème 
latin qui lui a servi de modèle est qualifié de « beau en danse », 
c'est parce qu'il contient des épisodes très dramatiques, qui 
peuvent être facilement traduits en gestes rythmiques. L'arrivée 
de Dacien, l'arrestation de sainte Foy, son supplice et sa mort, 
son exaltation finale et l'effondrement des empereurs paiens se 
prêtent à une mise en scène extrêmement vivante et pittoresque. 
Le chansonnier en accentue le caractère tragique par le soin 
qu'il met à décrire ses personnages et à les faire mouvoir. Il 
veut parler aux yeux. Son œuvre se présente comme le livret 
d'un spectacle sacré dont les figurants sont muets. 


* 


REX 


On pourrait croire que notre chanson a été composée pour ces 


4. Voir L. Gougaud, La danse dans les églises, dans la Rev. d'hist. 
eccl., t. XV (4944), p. 1-22, 229-245, et art. Danse dans le Dict. d’arch. 
chrét., t. I, 2e part (1916), c. 248-258. 

2. Du Cange, Gloss., art. Chorea Macchabaeorum. 
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pèlerins de Conques mentionnés par Bernard d'Angers, qui, 
déjà vers l'an mille, occupaient leurs pieuses vigiles avec des 
« cantilènes rustiques » et « d’autres -bagatelles ». Mais l'au- 
teur donne à entendre le contraire. Il ne parle de l'illustre 
abbaye que comme un étranger et très incidemment, d’après 
une « Écriture » où on lit comment sainte Foy y fut transférée. 

Il écrit aussi peu pour Agen que pour Conques. Il ouvre son 
récit en présentant la ville natale de son héroïne. Mais c’est 
pour faire observer que ses éditeurs en ont toujours entendu 
parler (v. 34). Plus loin, il raconte avec complaisance comment 
deux moines prirent là, « par grande gentillesse », le corps 
saint de la jeune martyre, pour l'emporter furtivement dans leur 
monastère (v. 434). Il va jusqu à dire que ce fut Dieu lui-même 
qui « l’amena » par leur intermédiaire en ce lieu béni (v. 438). 
Il eût parlé tout autrement s’il eût été lui-même un Agennais. 

Son prologue donne plutôt à entendre qu'il appartient à la 
région pyrénéenne. Là seulement il pouvait avoir l’idée de. 
recommander son œuvre en notant que le poème latin pris par 
lui pour modèle porte « sur un sujet espagnol » et que celui 
qui le dit bien « à la loi française » en tirera grand profit. S'il 
s'intéresse tellement à l'Espagne et s’il prend ainsi modèle sur 
la France, c'est apparemment qu'il se tient entre les deux pays. 

Non moins significatif est le passage dans lequel il fait 
remarquer, à ce même propos, que 


tout.le pays basque et l'Aragon 
et la contrée des Gascons 
savent quel est ce Chant. 


S'il en appelle à l’autorité de ces trois pays, c'est, sans nul 
doute, qu’il les connait bien et qu'il les sait parfaitement connus 
de tout son auditoire. Ce doit être aussi qu'il vit en dehors d’eux 
et qu'il est seulement leur voisin. 

Par cette dernière remarque nous sommes amenés à chercher 
sa patrie vers l’est des Pyrénées, dans la Marche d'Espagne. 
Celle-ci d'ailleurs se rattachait politiquement à la France et 
en subissait fortement l'influence. La plus qu'en toute autre 
région, l’on comprend qu’un auteur se soit intéressé A-un sujet 
« espagnol » et qu'il ait voulu le dire à la loi « française ». 
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_ Le chansonnier confirme ces conclusions et il permet de les 
préciser, par un autre passage où, mettant en scène Dioclétien, 
il le présente comme un « roi des Grecs et des Romains » qui 
« tenait l'Espagne et les monts Cerdans » (v. 115). Cette der- 
nière mention est significative. Elle ne peut s'expliquer que par 
le patriotisme de l’auteur, qui lui fait regarder son pays natal 
comme une des grandes possessions de l’ancien empire. En 
expliquant que le « roi des Grecs et des Romains » tenait les 
« monts Cerdans », notre poète donne assez clairement à 
entendre qu'il vit dans leur voisinage. Il appartient sans doute 
à la Cerdagne. 

On comprendra mieux l'importance qu'il accorde à cette 
région si l’on songe que, depuis le x° siècle, elle constituait un 
état indépendant. Elle avait été détachée alors du comté de Bar- 
celone, en faveur d'un fils cadet du comte Miron, un certain 
Oliba, dont les descendants s'y maintinrent jusqu'au début du 
x11° siècle. Et elle tenait jalousement à son autonomie, car elle 
bataillait ferme, pour la maintenir, contre tous ses voisins. 

D'autre part, on s'explique fort bien que notre chanson ait 
paru dans ce milieu spécial. Sainte Foy y était particulièrement 
vénérée. Le second comte de Cerdagne, Guifred fils d’Oliba, 
avait pour elle un tel culte quil donna son nom a une de ses 
filles !. Son fils Raimond, qui lui succéda, dùt hériter des mêmes 
‘sentiments et les transmettre à ses propres enfants, car le nom 
de l’aîné d'entre eux, Guillaume Raimond, se lit en tête d’une 
donation faite vers l’an 1060 à l’abbaye de Conques?. 

Pour ces seigneurs et pour leur entourage, la Passion de la 
vierge d'Agen se présentait comme un « sujet espagnol » beau- 
coup plus que français. Le lieu où la jeune martyre était née et 
celui où reposaient ses reliques leur importaient assez peu. 
Pour eux, sainte Foy personnifiait, conformément à son nom, 
la foi chrétienne qu'elle avait professée devant le juge Dacien 
et scellée de son sang. Les persécuteurs figuraient eux-mêmes 
les incroyants de tous les temps. La lutte qu'elle avait soutenue 
contre eux était un symbole de celles que l'Eglise avait à sou- 


1. Mentionnée dans son Testament de 1035, chez Martène, Spicil., t. VI, 
p. 432 et suiv. 
2. A. Desjardin, Cartul. de Conq., n. 354, p. 271. 
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tenir encore contre les nouveaux infidèles. Pour les gens de la 
Cerdagne, comme pour leurs voisins, elle se renouvelait cons: 
tamment en Espagne où les Chrétiens se trouvaient aux prises 
avec les Musulmans. 

Un chapitre des Miracles de sainte Foy, qui a dû être rédisé 
dans le second quart du xi° siècle, rapporte, à ce sujet, un fait 
bien suggestif. La ville de Calonge, dit-il, située dans le dio- 
cèse d’Osona (ou de Vich), sur la plaine de la Segarra, possède 
depuis longtemps une église dédiée à la vierge d'Agen. Les. 
habitants, terrorisés par les Sarrasins, qui faisaient chez eux des 
incursions fréquentes, se mirent sous le patronage de la sainte. 
Ils écrivirent dans ce sens au monastère de Conques, où repo- 
sait son corps, en promettant de lui remettre chaque année une. 
certaine quantité d'or et, après chaque succès remporté sur les 
Infidèles, la dixième partie du butin. Ils reçurent en retour, 
avec une lettre des moines, une bannière qui devait leur servir 
de « labarum ». Et ils la portèrent devant eux, avec une ardeur 
confiante, contre les musulmans, sur qui ils remportèrent des 
victoires nombreuses et fructueuses!. 

Cet exemple ne fut point isolé. Dans les pays voisins où on 
avail a lutter contre les mêmes ennemis, on fit souvent appel à 
la même patronne. Encore au début du xu° siècle, le roi Pierre 
d'Aragon, assiégeant Barbastro, promit de lui consacrer la meil- 
leure mosquée de la ville et d’y ériger en son honneur un monas- 
tère bien doté, s'il parvenait à s'en rendre maître. Ayant réussi, 
il tint parole et, par la même occasion, il mit tout son royaume 
sous la protection de la sainte par un acte officiel daté de 1101 2. 

La Cerdagne prit à toutes ces guerres une part très active. 
Ses comtes ne cessèrent de lutter avec ceux de Barcelone et 
d’Urgel, contre les Musulmans du voisinage. C’est comme un 
écho de ces luttes que nous fait entendre le chansonnier. On 
s'explique par là qu'il parle si longuement des Infidèles. Lui- 
même déclare avec dédain que « leur nom ne convient pas en 
chanson » (v. 573). Pourtant il leur consacre une bonne moitié 
de son œuvre. Il décrit en détail leur mauvaise vie, leurs persé- 
cutions sanglantes, les supplices infligés par eux à son héroïne. 

1. A. Bouillet, Lib. Mirac. S. Fid., IV, 6, p. 182-183. 

2. Gall.’ Christ AL <Instr. (pio 
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Et, quand il a raconté comment leur jeune victime fut exaltée 
par Dieu, au moment où tout semblait fini, il recommence et 
entonne un nouveau chant pour expliquer « comment Dieu occit 
ces hommes féroces » (v. 455). C’est évidemment parce que leur 
fin malheureuse présage pour lui celle qui attend les Musulmans. 
Dans cette seconde partie de son œuvre, il passe en revue les 
troupes qui combattirent sous leurs ordres. Or il y trouve les 
adversaires habituels des Chrétiens de la Marche d'Espagne, 
des « Nègres », des « Maures », des « fils d’Agar », ou des 
Arabes, les « Agaréniens » des chroniques latines. Et il les fait 
évanouir comme par enchantement devant l’armée de Cons- 
tantin parce qu'il espère le retour prochain de l’heureux temps 
où le grand Empereur fit triompher le nom chrétien. S'il montre 
les fils des persécuteurs occupés à se combattre et à s’entre-tuer, 
ce doit être aussi à cause des querelles intestines des princes 
musulmans, que leurs adversaires savent mettre à profit. Toute 
son œuvre s'explique par le spectacle des luttes qu'il voit, des 
monts Cerdans, se déchainer à travers tout le nord de l'Espagne. 


* 
+x 
On peut, dans ces conditions, essayer de deviner a quelle 
guerre de religion se rattache particulièrement le poème. 
Certains détails nous empêchent de remonter trop haut. 
Parlant des miracles accomplis par sainte Foy, le chansonnier 
rapporte celui-ci : 


Giralt, un prêtre mal tondu 

arracha les yeux à Guibert, son familier. 

Puis, quand celui-ci les eut perdus un an, 

Dieu lui rendit par elle la lumiere (v. 441-444). 


Dr, ce prodige est décrit longuement et avec des détails iden- 
iques au début du recueil des Miracles de sainte Foy, par 
3ernard d'Angers leur premier rédacteur. Et celui-ci déclare 
xpressément qu'il le tient de la bouche même du dit Guibert 
t que personne encore ne l'a mis par écrit. D'autre part, il ne Va 
aconté que quelque temps après l’an 1010, à l'occasion d'un 
pèlerinage qu'il fit alors à Conques. Les détails que donne le 
hansonnier sont trop précis pour qu'il les tienne d’une tradi- 


Congrès. Histoire des Religions. — II. 23 
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tion purement orale. Il a dû les lire chez Bernard d'Angers « 
a donc écrit après lui. 

Il ne l’aura fait qu’assez longtemps après, à en Juger par u 
autre passage. Une fois, en effet, il parle incidemment d'un 
« Écriture » qui raconte comment le corps de sante Foy ft 
transporté d'Agen à Conques (v. 436). Les détails qu'il donn 
sur cette translation montrent clairement qu'il vise par là € 
qu'il exploite un récit en prose dont le texte a été publié par le 
Bollandistes !. Or cette œuvre se réfère au recueil des Miracles’ 
Elle est donc postérieure tout au moins à sa première rédactior 
Elle a dû être écrite vers le début du gouvernement de l'abbé d 
Conques Odolrie (1030-1065), qui « transféra le corps de saint 
Foy de l’ancienne église dans la nouvelle » 3. L'auteur a d 
entendre parler du projet, encore lointain, de ce transfert. 
parait en effet le combattre, a mots couverts, en un passag 
curieux où il rappelle une tentative analogue qui fut faite jadi 
et qui échoua miraculeusement 4. La Chanson elle-méme n 
done put être écrite que quelque temps après l’avènemer 
d’Odolric. 

Un autre détail nous conduit à une conclusion analogue € 
plus nette. C'est la mention de « l’Aragon », qui se lit, dan 
le prologue, entre celle du « pays basque » et celle de « la con 
trée des Gascons ». Ce royaume n'a eu d'existence distinct 
qu'à partir de l'an 1035. Auparavant, il était fondu dans | 
Navarre. Le roi Sanche le Grand en légua les terres, au term 
d'un long règne (970-1035), à son fils Ramire, tandis qu’ 
donnait la Navarre proprement dite à son fils Garsias, son aîné: 
Encore l'héritage de Ramire ne comprenait-il d’abord qu’un 
partie de ce qui devait former plus tard l’état aragonals. | 
laissait en dehors les districts de Sobrarbe et de Ribagorga, qui | 
bordaient à l’est. Tous deux furent annexés vers 1038 6 C’e: 


1. Act. Sanct., Oct., t. INI, p. 294-299. 
Deelbid:, Dranslcca2e . 
3. Ghron. Conch. chez Martène, Thes. Anecd., t. IN, 7p. 4390: 
4. Transl., c. 22. Cf. Bouillet et Servières, Sainte Foy, p. 106, not. 4 
p. 449, 

5. Moine de Silos, Chron., n° 75. 

6. Zurita, Anal. de Arag., a. 1038. 
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eulement à partir de cette date que l’Aragon acquit de l’impor- 
ance et que la mention qui en est faite par notre chansonnier 
eut sembler naturelle. 

Une autre indication de méme genre va resserrer le champ de 
os recherches. Parlant des peuples qui se sont rangés sous 
étendard de Dioclétien et de Maximien pour combattre Cons- 
antin, notre poète compte parmi eux les « Navarrais » (v. 509). 
leux-ci sont donc présentés comme les alliés des Infidèles. Un 
el rôle ne leur eût sans doute pas été attribué après 1076. A 
artir de cette date, ils cessèrent pour un assez long temps de 
rmer un état indépendant. Leur territoire se trouvait annexé 
ar les Aragonais. Comme leurs nouveaux maîtres, ils se trou- 
aient donc en lutte ouverte avec les Sarrasins. Mais, au cours 
es années précédentes, la Navarre avait une existence auto- 
ome et elle pactisait avec l'Islam. Son roi Sanche IV (1054- 
076), fils de Garsias (1035-1054) et petit-fils de Sanche le 
rand (+ 1035), ayant à se garantir, d’un côté, contre les Ara- 
onais, qui avaient essayé de détrôner son père, de l’autre, 
ontre les Castillans, qui l'avaient tué au cours d’une bataille, 
était tourné vers l’émir de Saragosse, qui luttait traditionnelle- 
rent contre les mêmes adversaires, et il avait conclu avec lui 
ne alliance régulière plusieurs fois renouvelée !. Pour les 
éfenseurs de la cause chrétienne, une coalition de ce genre 
tait abominable. Les Navarrais ne pouvaient que leur appa- 
aitre comme des ennemis jurés de la vraie foi. C’est pour cela 
ue le poète aura rangé leurs ancêtres parmi les partisans de 
ioclétien. Son œuvre aura donc été composée sous le gouverne- 
ent du roi de Navarre Sanche IV. On ne peut remonter plus 
aut, car, sous le règne précédent, celui de Garsias III, le pays 
fait en lutte ouverte avec les Sarrasins, à qui il enleva, en 
)45, la place forte de Najera et celle de Calahorra ?. Ainsi la 
hanson de sainte Foy se placerait entre les années 1054 et 
076. 

Or, entre ces deux dates, deux croisades importantes eurent 
eu en Espagne. L'une se place en 1058, l'autre en 1064. 

La seconde groupa, dans un effort commun, de nombreux 


1. Blancas, Arag. rer. comment., 1588, p, 122-123. 
2. P. Boissonnade, Du nouv. sur la Chans. de Rol., p. 23. 
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combattants, venus non seulement de la région pyrénéenne 
mais de toute la France et même de l'Italie !. Or, notre poète 
ne fait pas la moindre allusion à ce dernier pays. Et quand 1 
veut recommander le « Chant » latin de sainte Foy qu'il propose 
d'imiter, il se contente de dire qu’on le connaît bien dans le 
pays basque, dans l’Aragon et dans la contrée des Gascons, bien 
que toutes les provinces françaises, où le culte de la vierge 
d'Agen jouissait alors d’une grande vogue, aient bien dû le 
connaître. Il se fat sans doute exprimé autrement s'il eût écrit 
après la croisade de 1064, où des représentants de la Franc 
entière vinrent soutenir son pays contre les Musulmans. 

Celle de 1058 fournit à son œuvre un cadre plus approprié. 
Elle eut moins d’ampleur et fut menée d’un côté par les Ara- 
gonais, de l'autre, par les Catalans. Le roi d'Aragon, qui était 
alors Ramire I, se trouvait habituellement en guerre avec ses 
voisins Musulmans. Il avait épousé une fille du comte de 
Bigorre, Bernard Roger. Et lui-même en avait eu une fille qu 
épousa, à son tour, le comte de Toulouse, Guillaume IV 2. Il 
pouvait donc compter sur l'appui des Français du Sud-Ouest 
L'on s'explique ainsi très aisément que, pour faire valoir le 
poème latin de sainte Foy qui va être dit « à la loi française », 
, notre chansonnier en appelle à l'autorité des Basques et des 
Gascons en même temps qu'à celle des Aragonais. Ces gens- 
la sont pour lui des alliés. La Cerdagne prit, en effet, une part 
très active à la lutte, aux côtés de la Catalogne. Par un acte du 
26 novembre 1058,. son chef Raimond, fils de Guifred et frère 
de la comtesse Foy, suivant l'exemple de son voisin Ermen- 
gand III d’Urgel, se liguait avec le comte de Barcelone Rai- 
mond Bérenger I, et promettait de le soutenir par tous les 
moyens dont-il disposait, dans la guerre engagée par lui contre 
les princes musulmans de Saragosse, de Lérida et de Tortose *. 

L'accord eut lieu à l'occasion d'une grande solennité qui 
frappa vivement les imaginations chrétiennes. La cathédrale de 
Barcelone, en partie détruite par les Sarrasins, venait d’être 
magnifiquement restaurée. Le 16 novembre, elle fut consacrée 
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P. Boissonnade, op. ctl. p. 24-25. 
Hist, du Lang,, 2° éd., t. III, p. 275; t. IV, DATE 
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la « Sainte Croix » en même temps qu'à sainte Eulalie, son 
ncienne patronne. Cette dédicace donna lieu à des fêtes splen- 
ides. L’archevéque Guifred de Narbonne, qui était un frére du 
omte de Cerdagne, les présida en qualité de métropolitain. Il 
tait assisté par ses suffragants de la Marche d'Espagne, dont 
leux, ceux d’Urgel et de Girone, étaient aussi ses frères. 
\utour d'eux se tenait, nous dit-on, « une foule innombrable 
le clercs et de laïques » !. i 

Dans un compte rendu officiel de la cérémonie qui nous a été 
onservé, les évêques assemblés décrètent que, « en l’honneur 
lu Christ et à la gloire de sa Sainte Croix, pour qu'il leur 
lonne, eomme au roi Constantin, de triompher par elle sur les 
jarbares », cette fête sera commémorée chaque année pendant 
uit jours. Et ils font précéder l’acte qui authentique leur déci- 
ion par une sorte de cantilène, rédigée comme lui en latin, qui 
n explique l'origine et dont chaque phrase est formée d’un 
ertain nombre de versets assonancés, comme dans les laisses 
le nos chansons de geste. Ils y rappellent comment l'Église 
hrétienne a été de tout temps persécutée par les Paiens et a 
riomphé de toutes leurs attaques, comment jadis les « Barbares 
smaélites », ayant envahi l'Espagne, opprimerent les fidèles 
usque dans Barcelone et en furent chassés par le pieux roi 
souls, comment dans la suite ces « Gentils pestiférés » reprirent 
a ville et en saccagèrent les autels, mais se virent à nouveau 
xpulsés au profit de la noble famille du comte Raimond Béren- 
rer, qui, imitant et surpassantses valeureux ancêtres, est devenu 
le mur du peuple chrétien » et a brisé les forces du paga- 
Lisme ?, 

Malgré les différences de langue et de sujet, notre poème de 
ainte Foy offre avec ce texte des ressemblances singulières. Il 
la même forme littéraire, étant constitué par des laisses asso- 
ancées. Il procède surtout du même esprit. Lui aussi rappelle, 
| propos de la vierge et martyre d'Agen, les épreuves par les- 
ruelles est passée la foi chrétienne et les victoires qui ont cou- 
onné sa constance. Lui aussi concentre tous les triomphes du 
assé en ceux de Constantin. Et lui aussi donne à entendre que 


1. Marc. hispan., c. 1113-1116. 
2. Ibid. 
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l’époque bénie du grand empereur va refleurir. Le chansonnie 
aura sans doute connu les actes mémorables du 16 novembr 
1058. En tout cas, sa Chanson a éclos dans le même milieu 
Elle traduit, à sa façon, l'état d’âme des croisés Cerdans, qu 
vont combattre les forces musulmanes. Et elle n’a pu manque 
d’exalter leur courage, par l'espoir qu’elle faisait luire à leur 
yeux, d'un prochain triomphe de la cause chrétienne et par | 
perspective de la gloire céleste réservée aux soldats et aux mar 
tyrs de la vraie foi !. 


4. Un volume de la collection des Publications de la Faculté des Lettre 
de Strabourg, préparé en collaboration avec mon collègue E. Hoepffner 
donnera le texte roman et sa traduction française, avec une double intro 
duction, des notes philologiques el historiques, des documents annexes 
et un fac-similé de tout le manuscrit. 


M. le Pasteur A. WAUTIER D’AYGALLIERS 
(Paris). 


UN MOINE NÉOPLATONICIEN : RUYSBROECK 
L'ADMIRABLE. 1293-1381. 


Les études qui se poursuivent actuellement, tant dans le 
domaine des sciences que dans celui de la philosophie, pour 
retrouver les origines de la pensée moderne, établissent de plus 
en plus que le point de départ doit être fixé bien au delà de 
Descartes, dans ce moyen âge jusqu'ici considéré comme « la 
grande nuit de mille ans ». 

Les remarquables travaux de M. Pierre Duhem ont démontré 
que les principes dont se réclame la science moderne viennent 
de plus loin que Newton, Galilée et Copernic. Ces travaux ont 
découronné la Renaissance de son orgueil usurpé et rendu au 
moyen âge l’honneur d’avoir donné lessor à la science expéri- 
mentale. Il est apparu ainsi, à la lumière des textes les plus 
sûrs, que les linéaments de notre connaissance actuelle sont 
a chercher au sein de l’Université de Paris au xiv® siècle. Les 
maîtres d'alors, Buridan de Béthune, Albert de Saxe, Grégoire 
de Rimini, Oresme, Bassols et d’autres sont les véritables ini- 
tiateurs des temps modernes. 

L'histoire de la philosophie, de son côté, en s’occupant de 
découvrir la source d’où découlent les méthodes de pensée qui 
constituent l'esprit moderne, dépasse, elle aussi, le « grand 
siècle » et la Renaissance. Elle relie ainsi, d’une part, au mysti- 
sisme spéculatif les doctrines modernes qui établissent la pri- 
mauté de l'esprit et légitiment, comme moyens d'investigation 
pour parvenir à la connaissance immédiate, l'intuition et la vie 
ntérieure. Elle rattache, d'autre part, au thomisme plus encore 
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qu'à Descartes, le second courant de la pensée moderne : celui 
qui comprend les philosophies de la raison pure. De telle sorte 
que l’on peut dire, avec M. Étienne Gilson : «dès le xm° siècle on 
voit s'ébaucher, et dès le xiv° on voit se constituer définitive- 
ment l'attitude philosophique que l’on considère actuellement 
comme caractéristique des temps modernes. » 

La pensée du moyen âge alimente donc notre propre pensée; 
mais elle-même est toute pénétrée d'hellénisme, en particulier 
de néoplatonisme. La minutieuse confrontation des textes, en 
effet, démontre que le moyen age eut un autre maitre qu Aris- 
tote, que l'influence dominante revient a Plotin et au néoplato- 
nisme. L'Aristote du moyen âge est lui-même un néoplatoni- 
cien. Car, les textes originaux faisant défaut, le moyen âge ne 
connaît le Stagirite que fragmentairement et à travers des com- 
mentaires néoplatoniciens. Le riche contingent d'idées apportées 
par les philosophes arabes et juifs est tout imprégné de néopla- 
tonisme, non moins que les Pères grecs et latins. On ne saurait 
oublier, au surplus, que les deux grands directeurs intellectuels 
du moyen âge, saint Augustin et Scot Erigène ont été, l’un 
directement, l’autre indirectement, en contact avec le néoplato- 
nisme. La scolastique elle-même, placée jusqu'ici sous le patro- 
nage d'Aristote, s'est assimilée le néoplatonisme au moins en 
égale mesure que le péripatétisme aristotélicien. 


Une vue si différente de la conception habituelle des choses 
- demande la preuve. Cette preuve, nous entendons la fournir en 
ce qui concerne un moine forestier du xiv° siècle, dont la pensée 
eut Jusqu'au xvn° siècle une influence prépondérante, et dont on 
ne connaît plus guère en France que le nom : Ruysbroeck l'Ad- 
mirable. Ce faisant, nous avons l'ambition de répondre au vœu 
exprimé par notre ancien maître, M. François Picavet, lorsqu il 
demandait aux travailleurs de « déterminer aussi exactement 
qu'on peut l’espérer... ce qui, dans l’œuvre de chaque penseur, 
revient à ses prédécesseurs et à ses contemporains, ce qu'il a 
trouvé par lui-même et transmis à ses successeurs ». 


Tel est le but que nous nous sommes proposé dans notre 
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thèse de doctorat, à laquelle nous demandons la permission de 
renvoyer, pour le détail, nos bienveillants auditeurs. 

Pour un tel objet, l’étude des textes, avec tout ce qu’elle com- 
porte — réunion et collation, examen des manuscrits, filiation 
et dépendance — est évidemment le travail principal. Il ne peut 
suffire cependant à lui seul. Le mouvement interne de la pensée 
et la formation même de la pensée dépendent en grande partie 
des faits extérieurs. Aussi les notes que nous avons prises au 
cours de nos investigations sont-elles venues se grouper tout 
naturellement dans trois grands cadres qui nous ont fourni la 
division de notre travail en trois parties. 

La première est consacrée uniquement à l'étude critique des 
documents, directs et indirects, de la vie de Ruysbroeck (pp. 39- 
96). Dans la seconde, qui constitue à elle seule une biographie 
de notre auteur, nous avons essayé d’esquisser, en utilisant les 
renseignements fournis par nos documents, le tableau du milieu 
où évolua Ruysbroeck, des influences historiques qui s'exer- 
cèrent sur lui, rattachant ainsi le mouvement de sa pensée au 
mouvement de son siècle (pp. 99-257). Enfin, dans la troisième 
partie, nous avons tenté, après avoir exposé les grandes lignes 
de la doctrine de Ruysbroeck, de relever les éléments constitu- 
tifs de cette pensée, d’en établir l’origine, d’en montrer, par des 
preuves tirées des textes, la filiation philosophique (pp. 261-440). 

Ruysbroeck appartient à un siècle mouvementé entre tous. 
C'est la, avant tout, qu'il faut chercher les raisons qui pousseront 
Ruysbroeck dans la voie où il va s'engager. Au xiv° siècle, les 
vélléités démocratiques se font jour de toutes parts en Flandre ; 
pendant quatre vingts ans la lutte se poursuit, avec des alterna- 
tives diverses, entre les hommes des métiers et les patriciens, 
pour se terminer en 1382 par l’écrasement des métiers (pp. 99- 
116). Parallèlement à ce combat désespéré, on peut noter la 
déroute générale des esprits et l’oblitération du sens moral, en 
haut comme en bas de l'échelle sociale, l'impuissance de l'Église, 
frappée de discrédit et gravement menacée, au surplus, par les 
théories d'indépendance qui tendent à dissocier le pouvoir civil 
du pouvoir spirituel (pp. 117-128). Enfin, on voit le trouble des 


1. Ruysbroeck VAdmirable. A vol. gr. in-8°, de 452 p. Librairie Acadé- 
mique Perrin, 1923. Prix 45 francs. 
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temps favoriser les plus étranges déviations de la piété sur les- 
quelles les écrits de Ruysbroeck nous fournissent les plus pré~ 
cieux renseignements. Ce sont les sectateurs du Libre-Esprit, 
descendants corrompus des amalriciens philosophiques; les asso- 
ciations de Beghards qui fournissent au panthéisme populaire 
un merveilleux véhicule; ce sont les Flagellants et les Dan- 
seurs, névropathes mystiques qui, jusqu'en 1400, propagent 
dans le territoire une impure contagion (pp. 129-154). 

Le germe de ce mysticisme dévoyé, il faut le rechercher avant 
tout dans les survivances du néo-platonisme. Plotin n'avait-il 
pas fait culminer sa philosophie dans sa théorie de l’extase ? 
Scot Erigéne et ses disciples, en popularisant l'idée dn retour 
à Dieu et de la pénétration de l'esprit humain par l'esprit divin, 
n’avaient-ils pas frayé le chemin à toutes les initiatives mys- 
tiques? L'origine de la vocation philosophique de Ruysbroeck 
est donc dans cette effervescence spirituelle. Il entreprendra, 
pour combattre victorieusement les doctrines subversives, de. 
mettre à la portée du peuple, en langue vulgaire, les enseigne- 


ments de la vraie mystique. 


Bien que les biographes se soient complus à relever l'ignorance 
totale de Ruysbroeck, l'étude de son œuvre démontre qu'il s’as- 
simila rapidement et brillamment le savoir de son temps. Après 
s'être laissé instruire par sa forêt natale à laquelle il empruntera 
ses plus beaux symbolés, il fréquenta les écoles latines de 
Bruxelles et se joignit a un petit cercle mystique formé par 
les chanoines de Sainte-Gudule. Il est vraisemblable également, 
si nous en croyons un manuscrit du xvi° siècle, qu'il connut à 
Cologne l’enseignement de Maitre Eckart, dont l'influence sur 
sa pensée est indéniable, et qu'il fut initié, à Cologne égale- 
ment, aux méthodes scolastiques d’Albert-le-Grand. Ainsi 
accumula-t-il, pendant de longues années de silence, les 
eléments qu'il devait grouper plus tard en une forte synthèse. 

Le premier écrit en date de Ruysbroeck est le Royaume des 
Amants, traité polémique composé entre 1330 et 1336, et dirigé 
contre une mystérieuse hérétique, Bloemardinne, qui propageait 
à Bruxelles la doctrine du Libre-Esprit. C’est à Bruxelles égale- 
ment que furent écrits la plupart des autres traités de Ruys- 
broeck : les Noces spirituelles, la Pierre Brillante, les Quatre 
Tentations, De la foi chrétienne et la première partie du Taber- 
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nacle spirituel. Il n’est donc pas permis de voir dans l’œuvre 
de notre mystique, comme on le fait généralement, le fruit d'une 
contemplation solitaire : elle jaillit de la vie. Ce n’est qu’en 
1343, à l’âge de cinquante ans, que Ruysbroeck se retira avec 
quelques amis, dans un ermitage de la forêt de Soignes, où il 
composa ses derniers écrits : les Sept clôtures, le Miroir du ' 
salut, La plus haute vérité, et le traité des Douze Béquines. 
La réputation de Ruysbroeck fit du monastère de Groenendael 
un leu vénéré de pèlerinage. Il est vraisemblable que Tauler 
rendit visite au prieur forestier vers 1350. Gérard de Groote, le 
fondateur des confréries de la Vie Commune, vint à plusieurs 
reprises à Groenendael où il prit le modèle qui devait se perpé- 
tuer dans la célèbre congrégation de Windesheim. Ruysbroeck 
mourut à Groenendael en 1381 (pp. 201-257). 


Relevons à présent les éléments principaux de la doctrine de 
Ruysbroeck. 

Comme les gnostiques du m° siècle, comme Piotin, comme 
les élaborateurs des grandes Sommes médiévales, Ruysbroeck 
s'était posé la grande question de l'êéfre avec son corollaire 
comment l’homme, exilé dans la matière, pourra-t-il revenir à 
son lieu d’origine ? Sa doctrine n’est ainsi rien d’autre que l’his- 
toire du drame dont l’univers est le théâtre. Drame divin, en 
trois actes, que les gnostiques avaient déjà essayé de systéma- 
tiser et dont les néoplatoniciens avaient fixé les larges étapes : 
l'âme naissant au séjour divin, douée comme son créateur d’at- 
tributs divins; puis sa déchéance, son exil au sein d'un univers 
matériel et sa longue nostalgie; enfin, l'orientation dans les 
ténèbres, et, après des exercices nombreux, le retour vers Dieu. 
Le monde lui-même est entraîné dans cette procession univer- 
selle et finalement réintégré en Dieu. 

Au point de départ, Dieu, qui ne s’est encore réalisé par aucune 
création, est simplement l Etre, principe de tous les étres, sans 
attribut. Il est l’Archétype suprême en qui toutes choses pré- 
existent idéalement, Chaque être sensible est constitué en vertu 
d’une idée qui s’imprime à la façon d'un sceau sur la cire. Mais 
la netteté de cette empreinte dépend de la proximité où se 
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trouvent les êtres de leur archétype. De là les différences de 
nature, les inégalités de dignité. Mais cette imprégnation ne. 
pourra se réaliser que si Dieu se détermine. De là, la théorie des 
hypostases. La première manifestation de Dieu, ce sera lui-même 
dans sa puissance créatrice, ou le Père. Le Père engendrera 
ensuite un être où il se connaîtra pleinement, où lui apparaîtront 
non seulement sa propre personne, mais la forme des choses. 

C'est le Fils ou le Verbe, par lequel le monde est créé. Ainsi 
naît l’homme. Mais les deux hypostases ayant au-dessus d'elles 
un degré de perfection à franchir pour revenir à la Cause qui 

les a engendrées, il reste à assurer à l’homme également le 
moyen de retourner à sa source. Le Fils engendrera donc un 
principe aclif, une énergie qui est le Saint-Esprit. Ainsi se réa- 
lisera le cycle complet : les trois hypostases et l'homme qui est 
le dernier terme de la divine hiérarchie, se convertissant éter- 
nellement vers l'Un. 

Le second acte du drame, la chute, Ruysbroeck le revêt des 
images bibliques empruntées à la théologie traditionnelle. 

Le retour à l'unité s'effectue en trois étapes, selon la distinc- 
tion établie par le pseudo-Denys qui l'avait lui-même empruntée 
au néoplatonicien Proclus : xdé6aporg, ouriopès, seheiwoic. Ces 
étapes, Ruysbroeck les appelle : la vie active ou commençante, 
la vie intérieure, la vie contemplative ou unitive. A cette der- 
nière se rattache une théorie de l’extase qui rappelle singulière- 
ment la doctrine plotinienne (pp. 261-309). 

Le très bref résumé que nous venons de donner suffit à mon- 
trer l’étroite identité de cette philosophie avec le néoplatonisme. 
Il nous reste a indiquer par quelles voies et sous quelles 
influences un mystique orthodoxe comme prétend l'être Ruys- 
broeck a pu s’assimiler la doctrine du philosophe de Lycopolis. 

Nous avons cru pouvoir déterminer cette filiation comme suit. 

Tout d'abord, Ruysbroeck se rattache à la scolastique d'Albert 
le Grand et de Thomas d'Aquin, et par elles, il entre déjà en 
contact avec le néoplatonisme. Il est redevable à Albert le Grand 
de sa cosmologie et des éléments de sciences naturelles dont il 
aime à émailler son œuvre (pp. 320-323). A saint Thomas, il. 
emprunte en particulier la théorie des idées, telle que le docteur 
angélique l’expose pour expliquer comment le multiple dérive 
de l’un, limparfait du parfait. Au même docteur, il doit la dis- 
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tinction entre l’àme proprement dite et l’intellect. La vie de 
l'esprit se résume dans la pensée ou mémoire, l'intelligence ou . 
compréhension et la volonté (pp. 323-333). 

Ces doctrines n'étaient pas chez saint Thomas une création 
originale : il les avaient empruntées au pseudo-Denys et à saint 
Augustin qui relèvent, eux, directement de la philosophie pla- 
_tonicienne. D’autres éléments augustiniens parviennent à Ruys- 
broeck par l'entremise de saint Bonaventure (pp. 334-336). 
Mais, si importants que soient ces matériaux recueillis par Ruys- 
broeck dans la scolastique du temps, il ne les utilise que pour en 
faire la substructure de son système. Le système lui-même 
dépend pour la plus grande partie des maitres qui avaient entre- 
pris d'élaborer une mystique sur les bases fournies par les néo- 
platoniciens chrétiens : saint Bernard, Hugues et Richard de 
Saint-Victor (pp. 340-351). 

Quant aux voies qui ont conduit au cœur de la doctrine de 
Ruysbræck les éléments les plus importants du néoplatonisme, 

nous avons cru pouvoir en signaler trois. 
D'abord, la philosophie de saint Augustin dont on sait la 
dépendance à l'égard du néoplatonisme. Saint Augustin est 
l’auteur que cite le plus souvent Ruysbroeck, si avare pourtant 
de références. Ruysbroeck doit à saint Augustin en particulier 
ses théories du Dieu-Un, de la non-réalité du mal, et de la chute 
(pp. 377-379). 

La seconde voie lui a été fournie par les écrits du pseudo- 
Denys, en qui nous voyons un pur disciple de Proclus. La large 
diffusion des traités dionysiens au moyen age ne permet pas de 
douter que Ruysbroeck les ait eus entre les mains. Et cette pré- 
somption est confirmée par l'analogie frappante des idées et de 
la terminologie. Toute la mystique de Ruysbroeck n’est que la 
reproduction de la mystique du pseudo-Denys (pp. 380-390). 

Enfin, une troisième veine néoplatonicienne alimente l'œuvre 
de Ruysbroeck : celle qui se rattache à Scot Erigène, et qui, 
par Amaury de Bène et David de Dinant, se prolonge en s’alté- 
rant dans les doctrines des Beghards et des sectateurs du Libre- 
Esprit. Il n’est pas douteux que c'est, par l'intermédiaire de ces 
disciples dégénérés, que Ruysbroeck a subi l'influence du néo- 
platonisme panthéiste de Scot Erigène. Gerson ne s'y trompa 
guère dans le réquisitoire qu'il dressa contre le panthéisme de 
Ruysbroeck. 
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Enfin, bien qu’on ne puisse ici procéder que par approxima- 
.tion, il y a, selon nous, de fortes présomptions pour admettre 
sur Ruysbroeck l'influence de Maitre Eckhart (pp. 390-405). 

Nous términons notre travail par une étude sur l'action exer- 
cée par le mysticisme spéculatif sur la philosophie (pp. 424- 
438). Nous croyons pouvoir affirmer que Descartes, en qui l'on 
voit volontiers le père de la philosophie moderne, est lui-même 
un héritier, un héritier génial sans doute et qui a su, sur bien 
des points, donner une forme définitive aux matériaux de la tra- 
dition, mais enfin un transmetteur, un ordonnateur autant et 
plus qu'un novateur. Lui-même, dans une lettre du 2 mai 1644, 
adressée au P. Mesland s’avoue débiteur. Et ces « autres » a 
l'égard de qui il reconnaît sa dépendance sont des néoplatoni- 
ciens, des augustiniens dressés contre le thomisme aristotélicien. 
C'est Suarez, dont l'enseignement dominait au collège de la 
Flèche où Descartes étudia la philosophie ; ce sont les hommes 
de la Congrégation de l’Oratoire, Bérulle, le P. Gibieuf, Jean de 
Silhon, le P. Mersenne. Sans parler de l'influence exercée sur 
lui par Ruysbroeck à Deventer, où la tradition issue du monas- 
tere de Groenendael s'était maintenue vivante. 

Il s'ensuit que, si les Méditations métaphysiques plongent 
leurs racines dans la hauté spéculation mystique qui avait nourri 
le moyen âge, si cette spéculation reprise parallèlement par 
Descartes et par les Augustiniens de l’Oratoire, Thomassin, 
du Hamel, Ambrosius Victor et surtout Malebranche, a fourni 
à travers eux quelques-uns des principes qui soutiennent notre 
philosophie moderne, on peut légitimement voir dans Ruys- 
broeck un des maîtres de la pensée contemporaine. Cela vaut 
que, par notre étude, nous soyons justifiés à témoigner au vieux 
moine oublié un peu de cette gratitude qui vient réchauffer la 
cendre des morts. 


Prof. Marc BLOCH (Strasbourg). 


LA VIE D'OUTRE-TOMBE DU ROI SALOMON! 


On lit au livre des Rois (I, 11) que Salomon, par sa complai- 
sance envers les cultes idolatriques auxquels étaient adonnées 
ses femmes étrangères, provoqua la colère divine ; l'Éternel lui 
suscita des ennemis et, après sa mort, « déchira » son royaume 
entre les mains de son fils. Lorsque l’eschatologie judéo-chré- 
tienne se fut développée, ce vieux récit, conforme aux concep- 
tions du temps qui l'avait vu naître, cessa de satisfaire les esprits 
curieux ; il laissait sans réponse une question qui ne pouvait 
manquer de paraître singulièrement angoissante à des ames désor- 
mais ‘hantées par l'idée des rétributions éternelles : quel était, 
dans l’autre monde, le sort du roi momentanément infidèle ? 
avait-il fait pénitence de son vivant, et mérité ainsi le pardon 
de Dieu? ou bien, au contraire, subissait-il, par dela la mort, 
un chatiment? et, en ce cas, lequel? Ce probleme troubla la 
synagogue, ainsi qu’en témoignent plusieurs textes talmudiques. 
Il devait prendre, dans la pensée chrétienne, une acuité parti- 
culière, Salomon jouant dans la tradition de l'Église un rôle 
considérable comme ancêtre et comme « figure » du Christ. De 
bonne heure, le roi des Hébreux eut ses partisans, qui ne dou- 
taient point de son salut, et ses adversaires qui le vouaient, avec 
plus ou moins d’assurance, aux peines d’outre-tombe. La contro- 
verse De damnatione Salomonis a déjà son écho chez Tertullien, 
Jérôme, Augustin; on la suit aisément à travers tout le moyen 
âge ; plus tard, opposition des deux théologies, protestante et 


1. Pressé par le temps, je ne puis donner ici, de ma communication, 
qu’un résumé assez bref, sans les références. J'espère pouvoir consacrer 
ailleurs à la « vie d’outre-tombe » du roi Salomon un exposé plus détaillé. 
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catholique, la réveilla un moment; on semble y avoir vu, alors, 
une application de la discussion célèbre sur la valeur comparée 
de la foi et des œuvres. 

Cette controverse ne resta pas, au moyen age, confinée dans 
les écoles. Le destin réservé à l’âme de Salomon était une des 
énigmes dont on demandait le secret aux rares élus devant les- 
quels un coin du voile qui dérobe à nos yeux le pays des morts 
s'était, pour un instant, soulevé. Au xui® siècle une religieuse 
allemande, sœur Mathilde de Hackeborn, passait pour favorisée 
de révélations de cette sorte. Un frère d’un couvent voisin la pria 
un jour de s'informer de Salomon; elle posa la question au Sau- 
veur, qui daignait venir s’entretenir avec elle ; mais elle n’obtint 
point de réponse précise. D'une façon générale, l'opinion médié- 
vale courante — plutôt, il est vrai, que l’opinion des milieux 
théologiques proprement dits — semble avoir été sympathique 
à Salomon ; rien n'est plus caractérisque à cet égard que le rôle 
qu'il joue dans l’iconographie religieuse ; on n’eùt pas volontiers 
choisi un damné pour en faire une des principales préfigurations 
du Christ! Aussi bien Dante et Pucci l’ont-il rencontré au Para- 
dis. Pourtant l'avis moins bienveillant de quelques docteurs a 
trouvé son expression dans la légende. 

Nous avons de la Vie d’Edouard le Confesseur par Osbert de 
Clare (rédigée en 1138) une version abrégée et interpolée qui fut 
composée en Angleterre aprés 1161 et avant 1250 ou environ. 
Par ailleurs Jean Jouvenel des Ursins, qui fut sous Charles VII 
et Louis XI un des principaux personnages de l'Eglise de France, 
nous a laissé une Histoire du règne de Charles VI, qu’il écrivit 
en 1431. Or dans ces deux œuvres, nées en deux pays différents, 
à deux siècles environ d'intervalle, si dissemblables d’ailleurs 
par l’inspiration et le ton, une même tradition apparaît, d’après 
laquelle Salomon, en punition de ses fautes, se trouverait, jus- 
qu'au Jugement Dernier, mais jusque-là seulement, exclu du 
royaume des élus. Les détails ne sont point pareils. Selon l’ha- 
giographe, le vieux roi, jusqu’au jour fatidique, habite, tout 
seul, un palais en ruines, situé au cœur d’une forêt ombreuse, 
tout près, mais en dehors de la Cité Céleste. L’anecdocte contée 
par Jouvenel lui fait d'autre part un sort infiniment moins doux: 
chaque jour, des corbeaux dévorent son corps, qui ne renaît sans 
cesse que pour être par ces affreux oiseaux sans cesse 
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décharné ». Le thème essentiel, dans les deux récits, est abso- 
ment identique. On ne saurait croire à une influence du plus 
icien des deux auteurs sur le plus récent. Il faut donc admettre 
ails puisèrent l’un et l’autre à un même courant, qui a dû tra- 
erser tout le folklore médiéval sans laisser beaucoup de traces 
crites. 

Je n'ai rien trouvé d’analogue a ce motif dans les innom- 
rables contes juifs, arabes, ou slaves qui mettent en scène 
alomon. Il ne semble pas, par conséquent, qu'on doive lui sup- 
oser une origine orientale. En lui, les imaginations du moyen- 
ge occidental ont traduit, de façon concrète, les préocupations 
t les hésitations des théologiens. Or un récit qui concrétise, 
ous une forme dramatique, une idée théologique, qu'est-ce, 
près tout, sinon un mythe? La création mythique du moyen 
ge, au moins dans le catholicisme orthodoxe, a été, dans son 
nsemble, assez pauvre, pour qu'il vaille la peine de ne pas en 
iégliger un des rares exemples. 


Congrès. Histoire des Religions. — II. 24 


M™ L. LOUKIDES (Paris). 


LES ÉLÉMENTS RYTHMIQUES ET CHROMATIQUES 
DE LA MUSIQUE BYZANTINE 


Le problème de la théorie musicale ecclésiastique des Byzan- 
tins, si intéressant par sa complexité, a été le but de recherches 
de byzantinologues français et étrangers. L’aperçu historique des 
différentes écoles et des différentes écritures, l’évolution de leurs 
principes et procédés, l'existence du quart de ton et du genre 
enharmonique, la grande question des tons en général et surtout 
la comparaison de la théorie byzantine avec celle des différents 
peuples d'Orient arménien, syrien, turc et autres, toutes ces ques. 
tions ont été traitées plus ou moins à fond par les musicologues. 
Mais, en dehors des questions théoriques et scientifiques, il n’er 
est pas moins vrai que la mélodie byzantine possède des qualité: 
purement musicales d’une rare beauté : une ligne d’une sérénite 
parfaite, la vérité de son expression, son rythme et son chroma: 
tisme traités avec un art si travaillé. Ily a deux facteurs qui nou: 
permettent d'analyser la mélodie byzantine, à savoir les 
recherches déjà faites, et surtout la tradition. Dom Pariset 
Ducoudray, Gastoué, et plus particulièrement le R. P. Johanè: 
Thibault, pour ne citer que des byzantinologues français 
marquent les premiers pas sur un sentier ardu et guident, pou 
tout dire, les recherches actuelles. La tradition, en dépit d 
l'opinion contraire, est vivante en Grèce, mais il faut savoir li 
chercher et la découvrir. Il est évident que toutes les parties d 
l'hellénisme n'ont pas su ou n’ont pas eu la possibilité de 1: 
conserver. Il y a là des causes historiques qui n’entrent pas dan: 
le cadre de la présente étude. Deux éléments vont faire l’ob 
jet de notre travail : le rythme et le chromatisme qui son 
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les éléments constitutifs de la mélodie byzantine. « Par suite 
d’une conception fausse — dit J. Thibault dans un article paru 
dans La Tribune de Saint-Gervais (4° année, n° 10) — de ce qui 
peut être vraiment essentiel dans le chant byzantin, les musico- 
graphes ont fait de la question des intervalles le point capital de 
la musique byzantine. » C’est ce qui est arrivé avec le chroma- 
tisme byzantin, dit chromatique oriental. Les musicographes, 
s'étant basés sur le fait que cet intervalle est l’intervalle carac- 
téristique de la musique orientale, ont conclu de l'influence de 
cette musique sur la mélopée byzantine. Mais ce n’est pas par 
l'analyse seule des intervalles qu’on peut prouver l'influence 
d'une musique sur une autre. Avec ce système on se perd faci- 
lement en route, surtout quand il s’agit de la musique des 
peuples orientaux qui est assez embrouillée par elle-même. 
Regardons plutôt de près la façon dont les Byzantins se sont 
servis de cet élément, comment ils se le sont assimilé, en ont 
profité et n’en ont pas subi le joug ; car, même au point de vue 
constitutif, l'intervalle chromatique byzantin diffère de celui de 
la musique orientale. 

Il va sans dire que quand nous disons « musique byzantine », 
nous n’englobons pas les chants dits papadiques, qui sont les 
produits d'une époque de décadence et qui n'ont rien de ce qui 
caractérise la mélopée byzantine. D'ailleurs, dès le vn° siècle, au 
canon 75 du sixième Synode cecuménique qui eut lieu à Cons- 
tantinople en 653, toute mélodie d'influence étrangère et en 
dehors de l'esprit de la musique ecclésiastique fut sévèrement 
condamnée. 

Ce sont les tropaires types (idioméla), les prosomia, exaposti- 
laria, antiphona, apolitikia, les stichères, les hirmi, qui consti- 
tuent le véritable fond de la musique byzantine. Donc, l'analyse 
de ce fond nous montre que les Byzantins se servent de l'inter- 
valle chromatique pour deux occasions : ou comme modulation 
passagère pour varier la monotonie d'un ton, ou, chose plus 
fréquente, comme élément descriptif. 

Dans le premier cas, le passage du tétracorde diatonique au 
tétracorde chromatique, et vice versa, s'opère très facilement et 
se présente comme modulation, juste pour donner à la mélodie 
la couleur voulue. 

Voici un exemple de la façon de se servir, comme modula- 
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tion, de l'intervalle chromatique. C’est un stichère de Noël du 
quatrième ton, mais ce stichère n'entre dans ce ton qu’au com- 
mencement de la dernière phrase. Le chromatisme mêlé dans 
tous les tons ne se précise nulle part avec une cadence caracté- 
ristique, mais plane indécis sur toute la mélodie, lui donnant 


une variété et une saveur toute spéciale. 
EXÉCUTION DU STICHÈRE 


J'aurais pu citer un grand nombre de mélopées avec cette façon 
très musicale des modulations. Il y a usage mais pas abus, soit 
juste ce qu’il faut pour donner la variété et la couleur aux modes 
diatoniques. On ne voit jamais une ligne mélodique entière sur 
le tétracorde chromatique, — chose fréquente dans la musique 
turque, par exemple — sauf si le sujet le demande, comme 
je l’expliquerai plus loin, mais toujours un changement de ton 
venant à temps pour dissiper la monotonie. 

La seconde façon de se servir du chromatisme, soit la façon 
descriptive, est beaucoup plus intéressante. La mélodie que 
vous allez entendre est une « catavassia » de la fête de l'Exalta- 
tion de la Sainte Croix, composée par Cosmas (vue siècle). Elle 
est inspirée par le sujet bien connu des « Trois Enfants » de la 
Bible. Elle est du quatrième ton plagal et toutes les cadences 
sont de ce ton, mais la première partie, où est décrite la colère 
d'un tyran féroce, son ordre criminel pour ceux qui ne se sont 
pas prosternés devant Vidole, le feu dévorant, etc., est assom- 
brie par des intervalles chromatiques. La seconde partie reste 
dans le quatrième ton plagal diatonique pour décrire la joie des 
« Trois Enfants » louant le Seigneur au milieu des flammes. 


CHANT 


Mais la preuve la plus frappante nous est fournie par les mélo- 
dies de la Semaine Sainte et surtout des Vendredi et Samedi 
Saints. Le sujet, riche par lui-même en matière descriptive, a dû 
beaucoup inspirer les Byzantins, car ils nous ont donné des 
mélodies d’une vérité d'expression admirable. Le chromatisme 
joue uh rôle purement descriptif ; il donne à l'atmosphère de la 
Semaine Sainte cette noble gravité qui la caractérise, Tous les 
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tons se revêtent de chromatisme. Les mots : « abime, douleur, 
ombre de la mort, descente au tombeau, enfer lugubre, » enfin 
tout ce vocabulaire approprié à la Passion, est souligné de chro- 
matisme. Nous avons, par exemple, des intervalles chromatiques 
descendants, tierces, quintes ou quartes, sur lés mots « tombeau, 
mort, abime », et des accents de douleur sur des intervalles 
chromatiques montants. L’atmosphére devient encore plus 
sombre dans la journée du samedi ; de longues phrases chroma- 
tiques sur les lamentations et les exaltations de douleur, mais le 
tout traité avec art pour qu'il n'y ait pas monotonie. L’intention 
des mélodes. de se servir du chromatique comme élément 
descriptif apparaît incontestable. 

Après trois jours de règne chromatique, le soir du Samédi 
Saint, nous arrivons à un des moments les plus saisissants de la 
musique byzantine. Un peu avant minuit, le prêtre sort de 
l'autel, eutonnant l'hymne précurseur de la cérémonie de la 
Résurrection « Venez prendre la lumière ». Le ton est purement 
diatonique, triomphant, et le rythme plein d’allégresse. Le con- 
traste est frappant et suffit à lui seul à nous prouver l’emploi 
descriptif du chromatisme et la fusion qui existe entre la cérémo- 
nie et la musique dans la liturgie byzantine. 

L’atmospheére sombre des jours et des moments précédents se 
dissipe comme par enchantement, le chromatisme a fini son rôle, 
les cierges s’allument, Christ est ressuscité : il n'y a plus que 
les tons diatoniques pour la journée de Paques. 

Monotonie rythmique, en ces mots se résume le jugement 
de beaucoup, pour ne pas dire de la plupart de ceux qui ont 
entendu les mélodies byzantines. Mais combien de ceux qui les 
ont entendues peuvent se flatter d’avoir rencontré l'interpréta- 
tion juste? C'est à l'ignorance de presque tous les chantres 
grecs que l’on doit imputer cette opinion, car il est de toute 
évidence que ce n'est pas la monotonie rythmique qui a fait la 
splendeur des liturgies à Sainte-Sophie, et ce n’est pas elle non 
plus qui a été l’une des causes de la conversion des Slaves. Les 
mélodies byzantines, chantées avec l'interprétation Juste par un 
chantre musicien, nous apparaissent, à l'encontre des opinions 
reçues, comme ayant une grande variation rythmique., Nous 
yjouterons que la valeur plus ou moins parfaite du rythme nous 
permet le plus souvent de juger si une mélodie byzantine est de 
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la bonne époque. Nous savons tous que les mélodes étaient aussi 
des poètes, ce qui explique la fusion complète entre la musique 
et le texte, fusion telle qu'en analysant la rythmique des Byzan- 
tins, nous nous trouvons en présence de la rythmique des 
anciens Grecs. L’itifluence est incontestable. Les « antiphona » 
sont les dignes descendants des récitatifs de la tragédie antique, 
et les dactyles, anapestes et trochées des mélopées byzantines 
sont à la hauteur de leurs ancêtres. 


mee 


Dans les mélodies byzantines, nous pouvons facilement dis-: 


tinguer trois formes rythmiques : les récitatifs, d'une belle sou- 
plesse rythmique prosodique, les rythmes mixtes dans la même 
mélodie, c'est-à-dire une alternation des rythmes ternaires, qua- 
ternaires et parfois quinaires, et le rythme uniforme dans la 
même mélodie, comme par exemple les « doubles catavassiais »: 
qu’on appelle iambiques et qui ont le rythme iambique pur du 
commencement à la fin. Nous avons des tropaires qui ont le 
rythme dansant par excellence de deux brèves et une longue 
(l’anapeste de l’antiquité). 

‘Ceux qui ont visité ou travaillé dans les monastères grecs ont 
eu sans doute l'occasion d'assister à une scène très intéressante 
qui se déroule souvent dans ces monastères, les jours de grandes 
fêtes. Après avoir fait honneur à une table abondamment fournie, 


la vie ascétique a de ces surprises — les moines, exaltés par 
les fumets des bons vins, dansent les tropaires que d'autres 
accompagnent en battant la mesure sur les verres et les assiettes 
vides. Voici un de ces tropaires : c’est un stichére en l'honneur 
de saint Sabbas. 

Le temps nous étant limité, nous ne pouvons nous étendre sur 
l'analyse de ces formes rythmiques. 

On exécute un exapostilarion de Léon le Sage (1x° siécle) et un 
mégalynarion de la féte de la Purification, composé en 527). 

Dans cette bréve étude, nous nous sommes efforcés de prouver 
que la musique byzantine n'est pas simplement une musique 
d'inspiration du hasard, mais une musique profondément tra- 
vallée selon des règles et des principes. Elle est essentiellement 
le produit de la civilisation byzantine, avec une seule influence, 
celle de l'antiquité grecque, influence qu'elle a transmise à la 
chanson populaire dont elle est évidemment la source. 
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A la suite de cette communication, accompagnée d'exemples 
musicaux exécutés par M. Loukidès, M. de Faye demande si la 
musique byzantine a donné naissance à la musique russe et 
tchéco-slave. M. Loukidès répond affirmativement. 

M. Durville demande s'il est impossible de trouver des rap- 
ports entre la musique byzantine et la musique hindoue ; l’une 
et l'autre donnent une même impression de satisfaction et de 
repos. 


Prof. P. ALPHANDÉRY (Paris). 


L'ORDALIE ET LA PROPHÉTIE COMMINATOIRE ! 


(Résumé.) 


On serait tenté, a lire les glossateurs de la première épitre aux 
Corinthiens, de croire que le moyen âge latin n’a admis la per- 
sistance du charisme prophétique dans l'Église que sous forme de 
spiritus expositionis. Avec son habituelle clarté de formules, 
Abélard (Expos. in Rom. PL. CLXXVIII c. 939) défimt la pro- 
phétie : gratia interpretandi, id est exponendi verba divina. 
Ces définitions peuvent être aisément illustrées par les exemples 
que fournit dans le même temps Joachim Flore, et ensuite 
toute la catena joachimite des xiu° et x1v° siècles. 

Certes, il faut entendre exponendi verba divina dans son sens 
le plus ample : il ne s’agit pas ici d’une simple qualité de bor 
sermonnaire : exposer la parole divine, d’autres glossateurs dv 
texte paulinien le disent explicitement, c’est exercer, pour l’édi 
fication des fidèles, cette cognitio occultorum qui fera rayonnel 
aux yeux de tous les vérités les plus profondes, le sens le plu: 
mystérieux contenu dans l'Écriture. Mais cette opération ner 
reste pas moins le signe d'une grâce un peu effacée, presqui 
secondaire, déchue du rang que lui a donné l’Apôtre. Et il faut 
pour que la prophétie médiévale nous apparaisse avec l'ascendan 
que ne lui marchanda jamais la piété des foules, avoir recour 
aux témoignages que nous fournit l’hagiographie, dans ce ca 
comme dans tant d’autres conservatrice de ce que la doctrine d 
l'École déclarait caduc. 


Pour le haut moyen âge, le prophète de l'hagiographie es 


1. Faute de temps, ce mémoire n’a pu être lu au Congrès. 
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essentiellement homme d'action — et, pour une grande part, 
c'est la ce qui aida le christianisme occidental à réagir contre 
toute survivance du montanisme, pour lequel l’inspiré était tout 
passif, lyre que frappe le plectre, trompette où souflle l'Esprit. La 
virtus agissante du prophète, à l'époque de la christianisation des 
foules par l'Eglise latine, a une portée immédiate, de circonstance, 
‘d’édification ou de polémique antipaienne au jour le jour. La 
prophétie, la guérison des malades sont les plus persistants des 
charismes anciens, parce qu’ils sont des preuves directes : si le fait 
annoncé s accomplit, la valeur de la prédication est démontrée, la 
_ doctrine est efficace, et l’apôtre possède une puissance inhérente 
à sa personne, à sa parole, à son geste. Dans le cas contraire, 
l’apôtre est convaincu de mauvaise foi et sa doctrine d’impuis- 
sance. 

Cette alternative constitue ce qu Agobard appellera « publica 
contentio de veritate religionis » ; elle est, ainsi qu'il l’a bien vu, 
un jugement de Dieu, une épreuve à laquelle le prophète accepte 
de soumettre sa doctrine et lui-même. Le mode de l'épreuve 
importe peu : même lorsque, plus tard, l’évangélisation ne 
nécessite plus que des signes moins frappants, l'alternative reste 
- nettement marquée. Dans la vie de saint Wigbert de Fritzlar, 
Servat Loup donne ce fait où elle apparaît évidente : Le vin 
manquant pour la messe dans le couvent de Fritzlar, saint 
Wigbert prend une grappe de raisin, la presse dans le calice et, 
une fois la grappe pressée, il conserve dans la main un grain non 
broyé ; il le jette devant l'église et dit la messe. Après la messe, 
un des frères du couvent lui demande pourquoi il a ainsi fait. 
Lui, « se deprehensum animadvertens », répond : « Si opera 
mea Domino curae sunt, intra novem annorum curriculum hic 
nimirum declarare dignabitur », et en effet, au bout de neuf ans, 
une vigne a poussé et forme une treille ombreuse à la place où 
fut jeté le grain (AASS., 13 Aug. III, p. 135). 

Il arrive même parfois que le saint une fois mort revient pour 
suivre sa prophétie, pour en faire ressortir lui-même l'accom- 
plissement et la force probante : saint Odulphus, évangélisant les 
Frisons, les voit rebelles à ses prédications. Il leur montre 
une pierre et leur dit : « Cette pierre va rouler dans le fleuve 
« sine labore humano » et y restera immobile tant que vous ne 
serez pas venus à résipiscence par la grâce divine. » Et après sa 
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mort le saint revient pour souligner aux yeux des païens l’accom- 
plissement de sa prophétie (AA.SS.Boll. jun. II, 594 sq.). 

Les deux exemples que je viens de donner sont l’un et l’autre: 
des exemples d’alternative dans la prophétie : ils sont en fait très 
différents et m’aménent à des observations de sens presque 
divergent. Le premier, celui du grain, se rattache à n'en pas 
douter à l’ordalie de la messe, à la preuve par le sacrement 
eucharistique, que M. Vacandard (Études de critique et d'histoire 
religieuse, 1"° série, p. 151 et s.) cite au nombre des ordalies non | 
sanglantes, avec le jugement de la croix, le serment sur les. 
reliques d’un saint, etc. 

L'autre est une prophétie comminatoire. Dans l'un et l’autre 
cas le miracle est sollicité, cela est incontestable, mais dans l'un 
il aura pour sujet le prophète lui-même; dans l’autre il aura 
pour sujets le ou les personnages qu'il s'agit d'amener par ce 
moyen matériel à un repentir total. 

Il serait vain d'établir entre ces deux types un classement de 
valeur; pourtant, la plus fruste des deux formes de prophétie 
conditionnelle, la plus intéressante pour nous, est évidemment 
la première ; c'est celle où le mécanisme ordalique est le plus 
dépouillé de toute intention parénétique, celle qui est une 
épreuve et non l’ultima ratio d’un prédicateur rigoriste. Chose 
curieuse, c'est à l’un des mystiques qui ont élevé le plus 
haut le niveau spirituel du moyen âge, c'est à saint Bernard 
que nous allons demander une forme ordalique encore plus 
mécanique, j'entends par là plus privée de fins moralisantes : à 
Sarlat, durant sa mission dans le Midi contre les hérétiques 
(1145), saint Bernard demande au ciel un miracle : « Voici, 
dit-il au peuple, un signe auquel vous pourrez reconnaître la 
pureté de cette doctrine et l'erreur des hérétiques : que 
vos malades mangent de ce pain et ils recouvreront la santé: 
— Pourvu qu'ils en mangent avec la foi, dit l’un des disciples 
de l'abbé de Clairvaux. — Non, non, reprend-il; quiconque en 
mangera sera guéri, afin qu'on sache que nous sommes de vrais 
messagers de Dieu » (Vita S. Bernardi auct. Gaufrido, PL. 
CUXXXIV, c. 315). Mode de probation qui, en un autre temps, 
eut sans doute été rejeté par ce maitre de la spiritualité médié- 
vale, mais qui, en un moment où les circonstances se retrou- 
vaient les mêmes qu'aux heures les plus difficiles de la christia 
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nisation des foules païennes, ne paraît avoir aucunement choqué 
les contemporains du saint, sauf peut-être l’auteur de l’objection 
que signale Geoffroy de Hautecombe. 

Que cette ordalie de Sarlat renferme tous les caractères d’une 
prophétie, il n’est pas besoin d’en chercher de preuve ailleurs 
que dans la nature du fait annoncé par le saint : je l’ai dit plus 
haut, les deux seuls charismes qui aient survécu à la réaction 
disciplinaire provoquée par la crise montaniste sont la prophétie 
et la guérison des malades : ils ont traversé le moyen âge quasi 
jumelés. La sanatio morborum est ici prophétiquement annoncée: 
elle sert de manifestationau spirilus prophetiz. 

Dans toute forme de prophétisme ordalique, il est évident que 
le prophète prend une part personnelle au succès de sa prophétie, 
met résolument en enjeu sa propre renommée et, partant, il 
tombe sous une suspicion légitime : ne sollicite-t-il pas le miracle ? 
Pareillement Agobard et, avec plus de force encore, Yves de 
Chartres ont reproché aux partis en présence dans les épreuves 
judiciaires, où même aux juges qui les instituaient, de « tenter 
Dieu » en le mettant en demeure de prononcer entre eux. Il a 
donc fallu que la forme ordalique fût inhérente au prophétisme 
médiéval — nous n'avons pas le loisir de traiter ici de ce rapport 
de plus avec le prophétisme biblique — pour que cette sollicitation 
évidente du secours céleste ne l’ait pas déconsidérée aux yeux de 
bien des gens, même faibles théologiens. Césaire de Heisterbach 
Dial. mirac., dist. VII, c. 8), parlant d'un moine qui demandait 
ine révélation, fait remarquer que cette requête avait été pré- 
sentée au ciel non {am audacter quam reverenter. Cette défiance 
i l'égard du prophète qui sollicite le miracle (toute révélation 
tant d'essence miraculaire) va en s'affirmant aux xu°, xm° et 
x1v® siècles (cf. surtout Henri de Langenstein, Contra Telespho- 
um). Antérieurement à cette période, la probatio ex eventu dans 
on mécanisme le plus apparent, la sollicitation du miracle la plus 
ngénue était communément admise : je relève, comme la dési- 
nant de façon assez frappante, le mot d’erperimentum, qu'on 
eut relever dans certains textes antérieurs de peu au x1° siècle : 
ar exemple dans la Vie de Gérard, évêque martyr en Hongrie 
écrite au milieu du x1° s., AA. SS., 24 Sept., VI, p. 723) : 

Experimento cognitum est servorum Dei spiritum prophetiae 


abhuisse. » 
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Quand la théologie de l’école entreprit l'analyse du prophé- 
tisme(S. Thomas, Sum. Theol. Ie I°, qu. 171 à 174), lorsqu’elle 
en catalogua les différents modes, elle se trouva en présence de 
cette forme encore tout imprégnée de survivances de la magie 
divinatoire. Comment l'accepta-t-elle et quel nom lui a-t-elle 
donné? A vrai dire, nous devrions le savoir sans avoir à recourir 
ala codification thomiste. Esmeina signalé cette formule franque : 
« Sicut jam decrevisti typum benedictionis et maledictionis in lege 
veteri, ita quoque nostris temporibus in hac creatura nune ope- 
rare miracula; » — allusion certaine au rite hébreu (Vombres, V, 
23, 26) ot le prétre prononce les paroles de conjuration et de 
malédiction sur le vase qui contient les eaux améres, avant de 
commencer l'épreuve. Selon Hinemar (De divortio Lotharu, 
interr. VI), ce chapitre V des Nombres contenait la preuve que 
le principe de l'ordalie était de révélation divine, et pour l’ad- 
ministration mentale d’un homme du moyen âge, un principe 
ne se concevait que réalisé dans un rite. Le judicium Dei s'ouvre 
sur une alternative : benedictio et maledictio : lorsque saint 
Thomas (Ila Iae, qu. 174, art. 1 : De divisione prophetia) énu- 
mère les genres de prophéties, après la prophetia predestinationis 
et la prophetia præscientiæ (l'une commandant le fait, la seconde 
le « présachant » seulement), en troisième échelon il place la 
prophetia comminationis, dont les subdivisions: prophetia com- 
minationis proprement dite et prophetia promissionis n'ajoutent 
qu'un élément pragmatique à la malédiction et à la bénédiction que 
la vieille ordalie franque avait héritées du judaïsme biblique. De la 
prophétie comminatoire, saint Thomas donne surtout un exemple 
tiré de Jérémie, XVIII, 8 : « Si pœnitentiam egerit gens illa a 
malo suo, quod locutus sum adversus eam, agam et ego pœni- 
tentiam super malo quod cogitavi ut facerem ei », et sa contre- 
partie (vbid., 9-19) : « Et subito loquar de gente et de regno, ut 
aedificem et plantem illud ; si fecerit malum in oculis meis, ut 
non audiat vocem meam, peenitentiam agam super bono quod 
locutus sum ut facerem ei», et de ces deux textes se dégage 
selon lui toute la théorie de la prophetia comminationis vel 
promissionis, « quae non semper impletur, sed per eam praenun- 
tiatur ordo cause ad effectus, qui quandoque aliis supervenienti: 


bus, impeditur » (cf. sur même doctrine, Quaest. disp. de veritate, 
XII, art. 10). 
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La prophétie conditionnelle recouvre-t-elle dès lors complète- 
nent l'ancienne ordalie, s’approprie-t-elle toujours sa forme 
l'expectative juridique, ouvre-t-elle le même champ clos? En 
ait, la prophétie conditionnelle ou eomminatoire se développe 
tse définit dans deux sens : 

1° Ou bien elle laisse la personne du prophète en dehors de 
‘alternative qu’elle pose. Le grand inquisiteur Jean Bréhal, à 
‘aide des règles de critique posées par saint Thomas, traite la 
question dans la Recollectio qui prépara le procès de réhabilita- 
ion de Jeanne d'Arc (Balme et Lelaidier, Jehan Bréhal, p. 105 
t s.): les prophéties de Jeanne ne se sont réalisées que dans la 
mesure exacte et selon le sens où l’exigeait l’accomplissement 
l’une œuvre d'intention divine. Il est à peine question ici de 
reuve matérielle. L’authenticité de la mission de Jeanne ne sera 
as mise en doute si même les apparences lui sont contraires. 

2° Ou bien la prophétie comminatoire suppose l'institution 
l'un jugement de Dieu auquel se présentent comme parties deux 
idversaires, ou encore un apôtre et des impies, ou un réformateur 
t une foule hostile. De cette seconde forme, les exemples les 
lus significatifs, les plus riches en éléments primitifs ordaliques 
ous sont fournis par la carrière de Savonarole : l’auteur du 
Jompendium .revelationum a été, encore plus que ne le veut 
?. Tocco, le légataire universel des prophètes médiévaux : il n'est 
uère de type de leur prophétisme qu'il n'ait repris, réalisé ou 
out au moins formulé avec vigueur : or il n'en est pas qu'il ait 
ussi fréquemment employé, dessiné en un schéma plus saisissant 
pue la comminatio, et elle révèle chez lui ses pleines origines orda- 
iques : Savonarole se soumet lui-même à toutes les conséquences 
le sa prophétie, accepte d’être la première victime de sa menace, 
‘offre avec une héroïque vanité comme champion de Dieu. 
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Prof. J.-B. PINEAU (Montpellier). 


ÉRASME ET LA DIVINITÉ DE. JESUS! 


3 (Résumé.) 


Le pyrrhonisme théologique d’Erasme épargne-t-il les fonde- 
ments du christianisme? On trouve, en de nombreux passages 
de son œuvre immense et diverse, l’affirmation traditionnelle de 
la divinité de Jésus, notamment quand il répond a son fougueux 
adversaire, Noël Béda. Pourtant, dans l’Enchiridion militis 
christiani, il réduit le Christ, pour ainsi dire, à un agrégat 
de concepts moraux. Quant aux exigences doctrinales qu 
dérivent de cette notion christologique, elles se ramenent a ceci: 
le Christ n’exige de nous que la vertu et non une foi formelle er 
sa divinité. Le christianisme ne se définit pas en fonction d’une 
dogmatique, mais en fonction de la morale. Jésus enseigne le 
vie spirituelle, et les philosophes de l’antiquité, comme lui sou: 
l'influence du 3-03, n'ont pas enseigné autre chose. M. Pinear 
réunit les textes, épars dans l’œuvre d’Erasme et souvent for 
courts, dans lesquels cette doctrine hardie est poussée jusqu 
ses plus décisives conséquences. C'est ainsi qu'Érasme, dans le: 
Prolégomènes des Adages, propose à l'homme de s'unir au Chris 
de la même manière que celui-ci est uni au Père, et par là entenc 
suffisamment qu'il ne saurait s’agir que d’une union morale e 
non substantielle, essentielle. Dans la fameuse Préface aw 
œuvres de saint Hilaire (1522), Érasme, identifiant toujour 
christianisme et morale, veut établir que, dans l'Église primitive 
on était plus soucieux de vertu que de connaissance exacte de l 
divinité; d’où la conclusion que le terme 8y90ÿ010c appliqué a 
Christ n’est aucunement scripturaire, que la plupart des ancien 


1. Faute de temps, ce mémoire n’a pu être lu au Congrès. 
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se seraient fait scrupule de l’employer — et, en conséquence, 
Erasme explique favorablement l'attitude intellectuelle prise par 
les Ariens. Dans les Annotations sur le Nouveau Testament 
(1515), il entreprendra de colliger d'abord et de ruiner ensuite un- 
à-un les textes scripturaires que les apologistes emploient tradi- 
tionnellement pour démontrer la divinité du Christ, notamment 
Jean, XX, 28 ; Tit., II, 15 ; Rom.,IX,5; Philipp., IL, 6 ; ITim., I, 
17. Partout il suggère l'idée ou crée l'impression que toute méta- 
physique est étrangère à l'Evangile et que, seuls, les théologiens 
Ven ont accablé. Le Christ lui-même ne s'est pas défini : sa 
doctrine, de même que sa fonction, sont exclusivement morales. 
M. Pineau fait remarquer combien cette critique érasmienne est 
à la fois libre et nuancée; ce sage était préservé de tout excès 
par un bon sens exquis. Il n'aimait pas que la place publique 
retentît de négations; il n’estimait pas qu'il lui fût nécessaire 
de faire schisme pour mener à bien une œuvre de critique et de 
respect. 


Prof. JARECKI (Leopol). 


L'ÉVOLUTION DE L'IDÉE RELIGIEUSE DE PASCAL! 


(Résuué.) 


« Il serait faux de se faire l’idée d'un Pascal « romantique », 
possédé par le démon de son cœur, dévoré par la fièvre, brûlé 
par le feu de l’exaltation. Jamais Pascal n'aurait cru que le sen- 
timent eût raison contre la raison même. Tout ce quil a dit ou 
écrit porte un caractère profondément raisonnable. Les passions 
déchainées et surexcitées de nos contemporains lui auraient fait 
horreur. Personne ne mettait plus de modération, de pudeur, de 
réserve constante dans ses écrits et ses paroles, même quand il 
se voyait forcé de toucher à des sujets brülants ; dans cette vie 
admirable, tout est grâce, noblesse et charme irrésistible; il 
avait une âme ferme, supérieure aux sensations extérieures, aux 
alfections déréglées... » L'auteur de ce mémoire estime que rien, 
dans la nature de Pascal, ne le prédisposait au schisme ni moral 
ni disciplinaire, que tout, au contraire, tendait à le maintenir 
dans l’unité de l'Église. Après la crise du 23 novembre 1654, 
cette « nuit » qui décide de toute son orientation religieuse, il 
va au Jansénisme non par esprit de protestation contre le dogme 
ni contre l'éthique de l'Eglise existante, mais par besoin de 
s'agréger à un groupe de piété, d’entrer dans un milieu fervent 
en un temps où il ne trouvait autour de lui que le stoicisme vers 
lequel s'étaient portés un Balzac, un Descartes, un Corneille, 
ou bien le scepticisme issu de Montaigne, adopté et exagéré 


par les libertins du xvn° siècle, et que Pascal avait côtoyé dans 
ses années de vie mondaine. 


1. Faute de temps, ce mémoire n’a pu être lu au Congrès. 
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Esprit ardent et passionné de clarté, Pascal condamne les 
emi-mesures en matière religieuse, la morale d'accommode- 
nent, et Port-Royal lui offre à ce moment même un absolu : sa 
octrine sur la grâce. M. Jarecki expose sommairement les prin- 
ipes de la théologie du salut empruntés par le jansénisme à 
Augustinus, et fait ressortir combien les efforts d’Arnauld 
araissent avoir été insuffisants à établir une conciliation entre la 
loctrine reçue par l'Eglise — touchée ou non par le molinisme 
— et les propositions condamnées en 1653. 

A mesure d'ailleurs que le conflit s'affirme, Pascal, qui a 
therché la paix religieuse, prend une conscience de plus en plus 
louloureuse de la gravité du désaccord qui partage l'Eglise. 
lette déception, des notes du manuscrit des Pensées, des lettres 
ntimes en laissent percer le secret. Le caractère presque clan- 
lestin du jansénisme heurtait même en lui des traditions de res- 
ect, de loyalisme à l'égard de toute autorité. Les Provinciales, 
uu M. Jarecki voit l'influence directe d'Arnauld {peut-être même 
in travail fait sur un canevas d’Arnauld, des notes qu'il aurait 
ournies) sont une œuvre de défense contre les doutes qui assail- 
aient Pascal, et c’est seulement par le miracle de la Sainte Epine 
qu'il se trouve libéré de cette crise d'âme, de cette angoisse qui 
rrandissait de jour en jour. Désormais, la sainteté de la doctrine 
qu’il a embrassée lui apparaît comme démontrée surnaturelle- 
ment : « Les cing propositions étaient équivoques, elles ne le 
ont plus, s’écrie-t-il (fragm. 831). Le miracle a discerné les vrais 
erviteurs du Seigneur. » D'où un sentiment de sérénité, d’équi- 
ibre retrouvé que M. Jarecki signale dans les deux dernières 
-rovinciales (XVII° et XVIII). Pascal a accepté la doctrine jan- 
éniste de la grâce « avec l'ivresse du sacrifice » ; mais dans la 
alme confiance qu’a fait naître en lui la preuve miraculeuse, il 
ra s'attacher désormais à démontrer à l'Eglise qu'entre elle et le 
ansénisme il n’y a qu'un malentendu, que « les deux séries de 
érités qui s'affrontent se laissent aisément concilier par un 
rincipe supérieur à toutes deux : ici plus de pamphlet; « il 
agit d’un fiat lux théologique... » Il admet la solution jansé- 
uiste du problème, le pouvoir souverain de la grâce sur le libre 
rbitre, et en même temps reconnaît la vérité que l'Eglise 
mpose, la puissance que possède le libre arbitre de résister à 
a grâce. Il nie la contradiction des deux principes : selon lui, 
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ces deux séries de vérités, ne sont que des points de vue dis. 
lincts qu'on a pris pour des réalités distinctes. Le principe de: 
choses est le même, c’est l'accord des deux vérités opposées. 
c'est l’ordre supérieur, inconcevable à notre esprit; c'est l'in- 
compréhensible; c'est le mystère ; « les secrètes et admirable: 
manières dont Dieu opère ce changement » (le changement de 
volonté de l’homme) (XVIII Provinciale). 

Pascal a-t-il cru à la pleine efficacité de sa tentative de conci. 
liation ? M. Jarecki ne le pense pas : « Peut-être Pascal a-t-il 
même compris ce que sa thèse avait de dangereux pour la cause 
qu'il défendait, car tout-a-coup il s'arrête, se retire et tourne 
vers des occupations nouvelles son activité et sa ferveur. 
(Lettre d'un avocat, Factum des curés, etc.) » Au surplus, une 
œuvre de plus vaste dessein sollicite logiquement cette activité : 
n'oublions pas que Pascal a tenu, dès avant sa conversion, l'esprit 
libertin ou le stoïcisme athée pour des périls qui passent en 
gravité les doctrines molinistes introduites dans l'Eglise. Le 
miracle du 24 mars 1656 « lui ouvre les yeux sur la preuve la 
plus rationnelle, la plus forte, la plus décisive à leur opposer. » 
Son ancien dessein de n'utiliser que des raisons naturelles dans 
l'apologie qu'il médite, il le considère maintenant comme vain 
et stérile. « Il ne veut plus convaincre et persuader l'esprit ; il 
veut plutôt travailler à toucher et à disposer le cœur. » 

Au cours de l’année 1656-57, il commence à recueillir les 
réflexions et expériences qu'il doit faire entrer dans l'apologie 
de la religion chrétienne, et c’est l'admirable moisson des 
Pensées qui va être l'œuvre des dernières années de sa vie, au 
milieu des plus cruelles épreuves physiques. 

Cette œuvre, M. Jarecki en montre l’armature : « Pascal, en 
composant son Apologie, se proposait avant tout de faire voir 
quelles sont les preuves qui font le plus d'impression sur l'esprit 
des hommes: « Il voulait montrer, dit Filleau de la Chaise, 
combien les hommes ont la tête peu propre aux raisonnements 
métaphysiques et qu'il n’y a que les preuves morales et histo- 
riques et de certains sentiments qui viennent de la nature qui 
soient de leur portée, et il fit voir que ce n’est pas sur des 
preuves de cette sorte que sont fondées les choses qui sont 
reconnues dans le monde pour les plus certaines. » « L’Apologie 
devait donc commencer par une sorte de Discours de la Méthode 
à rebours. » 
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L'analyse très détaillée que donne M. Jarecki de l’Apologie 
met principalement en lumière cette tendance pratique, immé- 
diate, du livre que méditait Pascal : c'est l’homme moyen, celui 
qui est le plus exposé au libertinage d'esprit, à l'incrédulité, à 
l'indifférence, que Pascal veut atteindée et convaincre : à cet 
homme s Fi réèse la fameuse argumentation du « pari », « dont 
la simplicité artificieuse, la mise en action de l'intérêt Ie le 
gain du jeu présenté d’une manière un peu puérile (un infini de 
vie parfaitement heureux) nous rebutent et semblent à peine 
dignes du génie de Pascal : l’homme auquel s’adresse ici Pascal 
nest pas un homme de cœur, c'est un incrédule, un sceptique, 
un libertin, du reste honnête homme, comme le chevalier de 
Méré. Pascal se proposait de le pousser à bout, de l’effrayer, de 
l’attérer, pour le mener ensuite, pied à pied, à la connaissance de 
la vérité. » 

Ce libertin, dans cette sorte de drame imaginé par Pascal, 
devait jouer un rôle d'interlocuteur, et le drame aurait pu s’ache- 
ver au moment où l’apologiste lui aurait fait entendre le sens 
de la religion, c’est-à-dire du christianisme. En réalité, Pascal 
estime « que l'apologie de la religion serait stérile si elle n'était 
pas suivie d’un réveil de la vie chrétienne, d'un rappel à la pureté 
de la morale, d'une défense et d'une apothéose du jansénisme, 
qui est pour Pascal la seule expression authentique du christia- 
nisme. Voilà le secret des Pensées, ignoré jusqu’à nos jours et 
qui ne fait que commencer à transpirer... » En termes vagues, 
intentionnellement voilés, Étienne Périer laissait cependant 
entendre que Pascal, dans une partie de l’Apologie qui en eût 
formé le couronnement, et dont nous possédons quelques frag- 
ments insignes, devait présenter comme seule valable cette 
« morale de la voie étroite », cette réaction d’austérité contre la 
piété moins accablante qui avait cours dans l'Eglise de son 
temps, cette doctrine de la grâce qui réclame, de la part du 
fidèle, « une attitude servile, craintive et hébétée devant le Sei- 
gneur. » Des doctrines, sa polémique s'attaque aux hommes : 
« Les Pensées finissent, comme les Provinciales, en pleine lutte 
contre les adversaires du jansénisme, et même sans les beaux 
accords consonants frappés par la dernière des Petites lettres. » 

Cette atmosphère de lutte et de controverse — M. Jarecki le 
montre dans la dernière partie de son mémoire —a prématurément 
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épuisé l’âme de Pascal et ses forces vives.« Quoique jeune 
encore,... on peut dire qu'il mourut de vieillesse », dit Racine, 
Mais un profond désastre moral, la plus douloureuse de ses 
‘épreuves, l’attendait encore : en avril 1661, le roi exige la signa- 
ture du Formulaire ; en novembre de la même année, cette signa- 
ture est imposée aux jansénistes sous les espèces d'une véritable 
abjuration de leur doctrine : « Pascal comprend que l’heure 
fatale de l'épreuve est venue, qu’on ne peut plus la retarder et se 
tirer d’affaire par de vaines subtilités, qu’il faut jouer franc jeu, 
opposer à la contrainte une résistance vigoureuse, prouver son 
amour des choses saintes en acceptant de mourir pour ce qu’on 
aime : il semble que les sentiments héroiques de Jacqueline, 
morte pour sa croyance, aient passé dans l’âme de son frère. 
Jamais Pascal n’a été plus grand, plus sublime, plus admirable 
que dans cette décision qu'il prend de soutenir une lutte déses- 
pérée... » Cette sublime intransigeance n'est ni suivie ni même 
comprise par son parti : tout au long de l'hiver 1661-62, il se 
heurte à la politique de concessions d’Arnauld et de Nicole, et il 
en ressent une affreuse détresse. « Il est dégouté du jansénisme 
par le jansénisme lui-même. » Ses derniers jours. ne trouvent 
quelque repos que dans un renonéement absolu, dans une charité 
qui « est le don suprême des cœurs qui ont trop souffert ». 
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Prof. KEUPRULU ZADÉ MEHMED FUAD BEY 
(Constantinople) 


LES ORIGINES DU BEKTACHISME 
ESSAI SUR LE DÉVELOPPEMENT HISTORIQUE DE 
L’HETERODOXIE MUSULMANE EN ASIE MINEURE 


C'est à tort qu'on croit que les origines du Bektâchisme, qui, 
comme ordre turc, occupe une place prépondérante dans l’his- 
toire de l’hétérodoxie musulmane, ont été suffisamment mises 
en lumière par les ouvrages du professeur Brown (Further notes, 
Londres, 1907), la préface que M. Huart a écrite pour ses Textes 
Hourotfis, (Gibb Memorial, IX, 1909) et surtout par deux 
petites monographies dues à la plume du professeur Georg 
Jacob. 

Tschudi dans Particle « Bektàsh » (Encyclopédie de l'Islam), 
Goldziher dans Le dogme et la loi de l'Islam, (Paris 1920), 
œuvre déjà classique, M. Massignon dans ses précieux volumes 
traitant de « Halladj », M. Minorsky dans ses Nofes sur le 
secte des ahléhaqq, ont admis et cité telles quelles les conclu- 
sions de Jacob. 

En réalité Jacob et ses successeurs, qui ont disposé de rensei- 
gnements très limités et de sources très insuffisantes, comme 
par exemple le Kidchif-ul-Esràr et Miraat-ul-maqacid (ouvrages 
pas tout à fait complètement dignes de foi), possèdent forcément 
des données très rudimentaires ou fausses sur l’histoire reli- 
gieuse des Tures en Iran et Asie Mineure. 

Nous nous trouvons donc devant la nécessité d’étudier à nou- 
veau l'énigme du bektachisme. 

M. F. Babinger, dans ses études parues ces dernières années 
sous les titres Scheich Bedr-ed-din (Islam, XI) et Der Islam 
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in Kleinasien (Z D M G, XXVI) a montré le vaste champ 
d’études jusqu'alors inconnu qu'offre au monde scientifique l’his-, 
toire religieuse d’Anatolie après l’envahissement des Tures. 
Mais, ainsi que nous le disons dans notre étude critique intitulée 
Bemerkungen zur Religionsgeschichte Kleinasiens (M OG Band I, 
Vienne, 1922, 203-222) au sujet de son premier ouvrage, F. Bb 
ger n'étant pas suffisamment armé pour travailler utilement sur 
ce terrain inexploré, n'a pu mettre au jour que des hypothèses 
erronées et des généralisations hâtives dénuées de toute valeur 
positive. Nos critiques à ce sujet et celle de Th. Néldeke (Zur 
ausbreitung des Schiitismus ; Der Islam, Band XII) suffisent — 
pour justifier notre opinion là-dessus. 

Pour réussir à comprendre et analyser scientifiquement les 
mouvements religieux qui firent sentir leurs effets pendant des 
siècles entiers en Anatolie après la conquête turque, surtout 
celui qui a pris naissance à partir du vue siècle de l’hégire, et 
-qui a, durant quatre cents ans, continué dans toute sa rigueur, 
il est absolument nécessaire de les envisager non comme des 
phénomènes isolés et indépendants, mais comme une longue 
série d’anneaux qui s’enchainent étroitement. 

Pour ce faire, il faut, sans perdre de vue leurs rapports entre 
eux, étudier dans toute leur ampleur les mouvements religieux. 
ayant pris consistance en Anatolie après l'invasion Seldjoukide, 
ainsi qu’en Iran, Mésopotamie et Syrie, contrées voisines et soli- 
daires. Il faut étudier les ordres et les sectes qui s'y sont formés 
et répandus, comme par exemple les grandes organisations des 
« Qalendéris », « Haidéris », « Babàîs », « Akhîs », « Mevlévis », 
« Bektachis », « Khalvétis », « Nimétullahis » et « Nourbakhchis », 
etc. Il est, par exemple, tout à fait impossible de comprendre 
l'histoire religieuse de l'Anatolie, avant de saisir le développe- 
ment historique du courant des « Qalendérîs », courant qui tire 
son origine du groupe « Mélamétiyyé » du Khorasan, qui a 
régné durant des siècles dans les contrées d'Égypte, Syrie, 
Inde, Afganistan, Iran, Anatolie et Roumélie et qui a déterminé 
la formation de plusieurs autres ordres. Également, pour qu'à 
l’avenir, on puisse procéder sérieusement à des études d’ethno- 
graphie religieuse sur les sectes existant encore aujourd'hui en 


Anatolie et en Iran, il est de rigueur que ces travaux d’approche 
soient d’abord effectués. 
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En attendant l'impression d'un volumineux recueil composé 
de textes et de monographies que nous sommes en train de pré- 
parer en nous inspirant de ces idées directrices, et afin de faire 
connaître dès maintenant au monde scientifique les résultats 
obtenus de nos études dans ce domaine, nous les faisons paraître 
dans la Revue de la Faculté des lettres en une série d'articles 
sous le titre « l’Islamisme en Anatolie » (articles parus dans les 
Mese 5,~ 6). 

Grâce à l’abondance de précieux documents qu’il nous a 
été donné de recueillir, nous croyons avoir projeté, malgré 
les difficultés du sujet, une lumière sur certains côtés de l’his- 
toire religieuse d’Anatolie restés obscurs jusqu'à nos jours; 
de même que nous espérons avoir mis en évidence les rapports 
étroits qui relient certains faits et dont l’existence n'a même pas 
encore été soupçonnée. Toutefois, dans ces articles-là, tout en 
demeurant fidèle au point de vue strictement historique, nous 
nous sommes parfois bornés à énoncer des hypothèses en indi- 
quant scrupuleusement les points que nous ne sommes pas 
encore parvenus à établir avec certitude. Dans le petit mémoire 
que j'ai l'honneur de soumettre à votre haute compétence, cer- 
taines idées paraitront peut-être risquées parce qu'en désaccord 
avec les conclusions admises jusqu'à présent dans les études 
islamiques. 

Il est possible que les études ultérieures modifient ces hypo- 
thèses ; il est également parfaitement concevable qu'elles les 
confirment. Naturellement, je voudrais me persuader que l’ave- 
nir me donnera raison ; mais, même en admettant le contraire, 
il est incontestable que ces suggestions seront utiles pour les 
études de l’histoire religieuse musulmane. 


Tous les savants européens qui se sont occupés de l’histoire 
musulmane, unanimement, ont prétendu que les Tures du moyen 
âge étaient de fervents « sunnis », et c'est grâce à eux, pense- 
t-on, que le « Chiisme » a échoué. En effet, l'histoire des « Ghaz- 
névides », « Qara-Khanides », « Seldjoukides », « Ata-Begs » et 
des « Ottomans » constitue à cet égard une preuve suffisante. 
Dernièrement, Néldeke, en réfutant quelques idées singulière- 
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ment arbitraires de Babinger, a parlé de nouveau de ce fait 
assez connu. Nous aussi, en préparant notre « Les premiers mys-. 
tiques dans la littérature turque », nous n'avions pas osé, malgré 
tout, nous éloigner de cette unanime conviction. Mais depuis lors, 
nos recherches nous ont amené à penser que cette question ne 
doit pas être envisagée par un seul côté et que si les souverains 
tures se sont érigés en défenseurs de l’Orthodoxie, il ne faut 
pas en déduire que le peuple turc manifeste nécessairement la 
méme tendance. 

Le service que toutes ces dynasties turques ont rendu pour 
la défense de l’Orthodoxie musulmane est une vérité historique. 
Sans prendre ici à témoin certains faits trop connus pour être 
cités, je puis dire en résumé que les souverains turcs étaient 
obligés, dans Jeur propre intérêt, d’agir ainsi, quelle que fût leur 
conviction dogmatique. Comment le peuple turc envisageait-il 
l’islamisme et quelle était la nature de son penchant religieux ? 
Voila la question qu'on n'a jusqu'à présent Jamais songé a 
résoudre. Beaucoup de phénomènes ésotériques qui se sont. 
révélés au cours du vu-x° siècle (H) parmi les Tures d’Anatolie 
et de l'Iran, l’incompatibilité du dogme « sunnite » avec la doc- 
‘trine de certains ordres institués par les Turcs et répandus par- 
ticulièrement parmi eux, l'existence jusqu’aujourd hui même en 
Anatolie et en Iran de plusieurs sectes « bâthéniennes », 
démontrent clairement l'importance du rôle que les Tures ont 
joué dans l’histoire de l’hétérodoxie musulmane. Pour caracté- 
riser ce rôle, citons certains faits considérables concernant Vhis- 
toire religieuse des Tures-Oghouzes. C’est un fait généralement 
connu que les « Oghouzes » ou bien « Turcomans » qui cons- 
tituent le groupe ethnique le plus dense des Tures, sont aussi 
celui des rameaux de la souche turque qui s’est avancé le plus à 
l'Ouest et qu'on les rencontre même aux environs du Khorassan 
au temps des Sassanides !. Du temps des Omeyyades, lorsque 
les armées musulmanes avaient pénétré dans l'intérieur de 
l'Iran en « Tokharistan », « Kouhistan » et « Khorassan », elles 
y trouvèrent des tribus « Oghouzes » ?. D'après « Maçoudi », dans 


1. Khanikoff, Mém. sur Vethnogr. de la Perse, p: 82. 


2. Pour plus de détails, voy, Keuprulu-Zadé Fuad, Histoire de Turquie, 
livre:4**;:.763, 19207 


af But 
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_le premier siècle (de l’hégire) les armées Omeyyades ont ren- 
contré les Tures « Oghouzes et Khaladjs » dans les parages de 
« Ghourche », « Bust », « Bistam », « Sidjistan »!. Ces rensei- 
gnements nous montrent comment, au temps des « Abbâsides » 
les tures Oghouzes, ayant pris contact avec l'Islam dans l’inté- 
rieur de l’Iran, se sont mélés aux mouvements politico-religieux. 

Il est également connu qu'en 150 (H) une armée de 
300.000 guerriers composée d’Oghouzes des environs de Hérat, 
Badhghis, Gendj-Rostak et du Sidjistan, et armée de pioches, 
de pelles et de haches, ayant pour chef « Ostad-Sîs », s’empara 
d'une grande partie du Khorassan et que l'année suivante une 
armée envoyée contre eux sous le commandement de « Khâzim 
ben Khozeima » leur fit subir une grande défaite, dispersa leur 
communauté et fit prisonniers leurs enfants. Selon Ibp-el-Athîr, 
cet homme se prétendait prophète? ; du reste, à cette époque- 
là les gouverneurs Abbassides du Khorassan étaient obligés de 
lutter contre des soulèvements incessants. De même qu'à 
Boukhara, où les Chiis-Arabes se sont révoltés quelquefois, des 
soulèvements d’un caractère politico-religieux eurent lieu à 
Merv-Arroud, Sidjistan et Badhghis. Des partisans de Abou- 
Moslim, dont la race n’est pas encore définitivement établie, mais 
quil y a forte présomption à considérer comme ture, se sont 
mélés à ces soulevements ?. 

Toutefois, le plus important de ces soulèvements est sans doute 
celui qui est survenu dans les contrées de Kech et Nesef, 
à l'instigation du faux prophète « Al-Mouqannâa: voilé » qui 


4. Maçoudi, Les prairies d'or, V, p. 302. 

2. Le livre de la création et de l’histoire, VI, p. 86. — Ibn-el-Athir, 
p. 452. i 

3. Il'nous paraît très probable que « Abou Moslim » soit de la race turque, 
voire même de la tribu Oghouze de Khorassan, d’après les renseignements, 
qu'un historien Turc d'Égypte du vie siècle nous donne en les emprun- 
tant à un ouvrage écril au début du m° siècle (de l’hédjire) d'après lequel 
Abou-Moslim se prétendant issu de l'ancienne dynastie Oghouze disait que 
Il’. Oghouznamé », ouvrage renfermant les légendes des anciens Oghouzes 
lui avait été légué en héritage. [Pour plus de détails, voy. Les premiers 
mystiques dans la litérature turque, p. 277-283. — Histoire de Turquie, 
premier livre, p. 146]. A ce point de vue, on peut admettre facilement que 
les forces d’Abou-Moslim étaient composées en grande partie d’Oghouzes 


de Khorassan. 


PI 
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prit ce surnom, parce qu'il se couvrait toujours la figure d’un 
voile vert. i 

Parmi la grande masse de ses partisans, se trouvaient de nom- 
breux Tures Oghouzes. C'est à ce moment également qu'une 
partie de la secte « Mobayyidé » s'installa à Boukhara, grâce à 
l'appui du souverain de cette contrée ; mais en l'an 780 (J.-C.)- 
166 (H) le mouvement fut enfin étouffé et le monarque de 
Boukhara, tué. Cependant, ces exploits ont été loin d’extirper 
l'hétérodoxie : la mémoire du faux prophète a continué d'être 
sanctifiée des années entières dans les parages de Keche, et 
les adeptes « Mobayyidé » ont vécu durant des siècles dans 
le district de l’« [lak » et dans certains villages de la Transoxiane. 

Le prince ture de Châche, la population de Khodjend, Usru- 
chana, Boukhara, Khvarezme, Khottal et les autres éléments 
hétérodoxes avaient leur part dans le soulèvement de « Rafi 
ben Leith, qui se produisit plus tard en 806 (J.-C.). Les Doqouz 
Oghouzes, les Tibétains, les Qarlougs ont également aidé à la 
réussite de ces soulèvements. Aussi dans l’histoire religieuse 
musulmane ce sont ces faits qui constituent le prélude de la par- 
ticipation des Tures aux grands mouvements bathéniens !. 

Dès les premiers moments, les tribus Oghouzes vivant en Kho- 
rassan et en’ Transoxiane et mélées à ces mouvements hétéro- 
doxes politico-religieux avaient commencé peu à peu à embrasser 
l’islamisme ; mais, sous ce vernis d’islamisme ils demeuraient 
toujours soumis à l'influence de leur religion primitive et à leurs 
vieilles traditions. Ces tribus Oghouzes accueillaient plus aisé- 
ment les conseils de leur propres « Qam-Ozan » que les sugges- 
tions qui leur paraissaient ennuyeuses et diffuses des Fagihs 
musulmans?. Le christianisme, l’hindouisme, le mazdéisme y 


1. Malgré les recherches de Van Vloten et Wellhausen, une nouvelle 
étude de cette question s'impose. 

2. Au sujet des rôles que ces « poétes-prétres-magiciens » ont joués parmi 
les Tures avant comme après l’Islamisme et les ressemblances qui existent 
entre ceux-ci et les Soufis populaires nommés « Babas » des tribus: turco- 
manes, consulter notre étude : « Les origines de la liltérature turque, dans la 
revue Milli tétébbuler, n° 4, 1915), par ex., il y a une ressemblance abso- 
lue entre les « Chamans » des Turcs d’Altai décrits par Radloff et le 
fameux Soufi Turcoman nommé Borak Baba qui vivait dans le sérail des 
Mongols de l'Iran (L’Islamisme en Anatolie, p. 73). Dans une monographie 


que nous avons préparée au sujet de « Borak Baba » on retrouvera d’amples 
détails sur ce sujet. 
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compris le manichéisme, l’islamisme, aucun de ces systèmes de 
croyances complexes et exotiques, ne pouvaient faire oublier 
aux Turcomans leurs vieilles traditions religieuses ; ces Turco- 
mans qui prirent contact avec les différents systèmes religieux 
soit avant soit après leur venue en Transoxiane et en Khorassan!. 

La propagande intense des agents karmates agissant dans 
des buts politiques parmi les Tures Oghouzes, et ces croyances 
ésotériques d'origine différente, non pas en tant que théorie 
philosophique mais tout simplement*à cause de leur caractère 
simpliste, convenaient beaucoup mieux aux Turcomans, con- 
trairement aux croyances bien limitées et intolérantes de l’or- 
thodoxie musulmane ; et c'est précisément cette concordance qui 
a contribué énormément à l'expansion parmi les Turcomans 
toujours en migration de l’est à l’ouest, d’un certain nombre de 
doctrines dérivées du Sabéisme hellénistique et de l’ismaélisme 
karmate ?. Dans la vie nomade des Turcomans la femme tient 
une grande place. Or les théologiens orthodoxes voulaient l'écar- 
ter de la vie publique: ils prohibaient les réunions rituelles où 
l’on jouait de la guitare et buvait du vin en compagnie de 
femmes, et prescrivaient des règlements rigoureux et très peu 
compatibles avec la vie nomade. Tout cela contrastait avec les 
mœurs turcomanes. Dès lors, on conçoit facilement leur répul- 
sion pour toute forme religieuse ne répondant pas à leurs vieilles 
traditions ethniques, et de même on comprend leur empressement 
à se laisser entraîner par les courants ésotériques très accentués 
que les propagandistes du Chiisme extrémiste ne cessaient de 
fomenter par leur prosélytisme sournois. Ainsi se formaient des 
sectes parmi eux. Les groupes hétérodoxes qui vivent encore de | 
nos jours dans certaines contrées d’Anatolie et de l'Iran sous les 


4. Les « Yéséviyyé » sont le premier ordre qui fut répandu parmi les Turcs. 
Nous avions montré les empreintes des vieilles traditions turques et avions 
fait remarquer particulièrement que la manière d’accomplir le « Zikr » et 
le « Semàa » (danse mystique), des « Yésévis », a été copiée sur les danses 
extatiques des Chamans Turcs [Les premiers mystiques dans la littérature 
turque, p. 133]. 

2. Un savant turc qui a étudié les systèmes primitifs religieux des 
anciens Turcs, en disant que chez eux il y avait deux systèmes, l'un, 
exotérique et l’autre ésotérique et que par conséquent après l’islamisme 
l’ésotérisme ismaélien s’y est très facilement répandu, n’a fait que nous 
confirmer (Zia Goek Alp. Kutchuk-medjmoua, n° 28). 
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noms de Qizil-Baches; Ali-Allahis, ete., ne sont autres que leurs 
descendants. fa 

Il ne faut pas oublier que déjà au commencement du Ive siècle 
(de l’Hégire) on a signalé l'existence, même parmi les Tures 
« Boghràtchs » se trouvant très loin des confins de Khorassan et 
de Transoxiane, des manifestations Alévites extrémistes qui 
substituèrent « Alf» à la vieille conception de Koek-Tangri!. 

Lorsque dans le monde islamique le Soufisme, se renforçant, 
apparut sous la forme extérieure d'ordres organisés, les doc- | 
trines bâthéniennes aux origines différentes, en sy mêlant — 
firent leur chemin et contribuèrent à la formation de certaines 
confréries comme les : « Qalendériyyé », « Haïdériyyé », etc. 
C'est ainsi que sous le couvert du soufisme ces doctrines péné- 
trèrent même dans les centres sunnites. 

Ici, le rôle des Turcs est trop important pour être négligé. 
Il y avait un ordre qui, tirant son origine des « Mélamétiyyé » 
khorassaniens (représentés par les grands Soufis teis que Abou- 
Said-Aboul-Khayr et Hamdoun-i-Qaççar) s'était, apres Cheikh- 
Djémaleddin-i-Sâvi (en l’an 382-463 de l’hégire), sous l'influence 
de divers facteurs et dans différentes régions turco-musulmanes, 
développé en prenant une forme plus définie sous les noms dé 
« Abdalan », ou « Djévaliga ». Excommunié par les théologiens 
orthodoxes et même par certains mystiques à cause des mœurs 
scandaleuses de ses adhérents et de leur indifférence envers la 
dogmatique et les devoirs rituels *, cet ordre très répandu dans 
le monde musulman et surtout dans les pays turcs jusqu'au 
x1° siècle (H), enfanta à partir du vit siècle une série de branches 
secondaires, parmi lesquelles, l’ordre « Haïdériyyé » est particu- 
lièrement digne de retenir l'attention. Cheikh Qoutb-ed-din-Hai- 
der, issu d'une famille princière turque et mort après l’an 617, 


!. L’Islamisme en Anatolie, p. 46. — Histoire de Turquie, Os 

2. Le mouvement « Kalendéri» qui constitue un phénomène fonda- 
mental de l'histoire religieuse musulmane n’est pas encore étudié scienti- 
fiquement. Jusqu'à présent l'unique source utilisée à ce propos a été un petit 
fragment de « Avarif-ul-Maàrif » que « Ibn-i-Hadjer » et « Magrizi » et 
d'autres auteurs orientaux nous ont transmis dans leurs ouvrages. Edgard 
Blochet a tout simplement puisé à la même source. (Journal asiatique, 
1902, p. 434). Pour plus de renseignements, voir l’Islamisme en Anatolie 


p. 52 et suiv. Nous espérons faire paraître prochainement une monographie 
détaillée écrite sur ce sujet. 
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avait fondé à « Zavé » un couvent dont la renommée devait per- 


sister durant des siècles ; il s’entoura d'innombrables adeptes 
recrutés surtout parmi les jeunes gens turcs !. Entre les ordres 


 Qalendériyyé et Haïdériyyé à tendances ouvertement bâté- 
miennes et le Bektàchisme, il y a tant d’affinité, que nous 


| 


voyons employer ces termes comme des synonymes dans les 
siècles suivants *, 

On ne saurait attribuer à l'effet du simple hasard ni la diffu- 
sion rapide de ces ordres parmi les Tures d’Anatolie et de l'Iran, 
ni l'apparition d'un grand nombre de Bâbâs turcomans appar- 
tenant à cette catégorie, ni non plus leur activité sur les champs 
d'expansion des Oghouzes à l’époque de leur invasion et simul- 
tanément avec la formation de l'empire Seldjoukide. 

Ainsi que nous l’avons longuement expliqué dans notre livre 
l’Islamisme en Anatolie, on ne saurait voir une simple coinci- 
dence dans le fait que les grands courants chîîs extrémistes tels 
que: Houroufiyyé, Nimétullàhiyyé, Nourbàkhchiyyé ont cher- 
ché appui et assistance auprès des Tures et que la dynastie 
turque des Safévîs ne parvint à implanter le chiisme en Iran 
comme religion d'État que grâce au concours efficace des Turco- 
mans nomades. Si l’on considère le milieu dans lequel les 
Oghouzes nomades ont vécu et pris contact avec différents sys- 
tèmes religieux et que l’on se réfère à nos explications concer- 
nant leurs traditions religieuses, on comprendra très aisément 
comment les mouvements insurrectionnels des Turcomans ont 


1. D'après certains auteurs tels que Devlet-chah, le livre de Férid-Addin 
Attar, intilulé Haiderndmé signale ce fait. De même que nous trouvons, 
en Anatolie, à partir du vu siècle, des derviches Haidéris nous savons 
aussi que pendant les siècles ultérieurs, cerlains derviches tures venus 
d'Anatolie sont allés à son couvent et qu’au vin® siècle on a rencontré 
partout, jusqu'aux Indes même, des derviches Haïdéris et qu’au 1x° et 
xr® siècles on a signalé l'existence de derviches et de couvents de la 
même secte en Iran et Turquie. Ce mystique qui occupe une grande 
place dans Jes traditions Bektachis fut plus tard inhumé dans le village Tur- 
bet qui porte son nom. L'ordre ture des Haidéris, quoique intimement lié 
avec le Bektachisme, est resté inconnu jusqu’aujourd’hui. A ce propos on 
trouvera d’amples détails dans notre livre sur les « Qalendéris ». 

2. Nous trouvons cette confusion à peu près dans toute nos sources 
historiques, et, «dans notre livre concernant les « Qalendéris », nous en: 


avons longuement parlé. 


400 SECTION X 


pu alimenter les doctrines hétérodoxes, malgré les tendances 
sunnites des grandes villes et la politique de l’Orthodoxie que les 
dynasties Seldjoukides, Ottomanes et Timourides suivaient avec 
une fermeté et un acharnement inlassables. 

Ajoutons qu'il ne suffit pas d'envisager et étudier comme une 
série de faits ininterrompus, l'histoire extérieure des sectes et 
des ordres ayant prospéré durant des siècles sous différents 
noms parmi les Tures d’Anatolie et de l'Iran. Il faut aussi, 
usant de la même méthode comparative examiner l'origine des 
divers éléments qui composent le credo ésotérique en étudiant 
leur histoire intrinsèque. 

Le credo ésotérique des grands ordres et des sectes hétéro- 
doxes comme les Haidéris, Bektàchîs, Hourotfis, Nimétullahis, 
Nourbakhchîs, Qizil-bâches et Ali-Allahis n'est, en effet, qu'un 
système éclectique et syncrétiste, hétérogène et parfois même 
incohérent, une sorte de conglomérat de l’ésotérisme musulman, 
des croyances indigènes d’Anatolie et de l'Iran, avec infiltration 
de diverses formes chismatiques du christianisme et des idées 
philosophiques ou soufiques. Naturellement, le caractère et la 
proportion de ces éléments diffèrent selon chaque secte ou ordre, 
mais quel que soit le résultat que donneront les études à venir, 
— études qui se feront dans le sens que nous avons indiqué 
en parlant de l’histoire intrinsèque de ces diverses confréries —, 
on peut affirmer d'ores et déjà que la migration vers l'Ouest des 
Oghouzes nomades a puissamment contribué à l'extension de 
l'hétérodoxie dans les contrées d’Anatolie et de l'Iran et au 
triomphe du chïisme des Safévis. 

Certains savants entre autres Goldziher, Néldeke, ont, par 
leurs recherches, discrédité la vieille hypothèse d’après laquelle 
le courant chiite serait d’origine iranienne. Tout dernièrement 
encore, M. Massignon avec toute la compétence que lui confère 
sa profonde érudition, a réduit à néant cette prétendue origine 
iranienne du soufisme musulman. Par la thèse que nous soute- 
nons, en remettant ces courants ésotériques et ismaïliens du 
monde turc dans le cadre que leur caractère leur a assigné dans 
l'histoire religieuse de l'Islam et en indiquant le rôle des migra- 
tions turques dans l’extension de ces courants, nous ne faisons 
qu'abonder dans le sens de Goldziher et de Massignon. 
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II 


Après avoir indiqué toute l'importance qu'il y a lieu d’attri- 
buer aux exodes turcs dans l’histoire religieuse de l'islam, 
quand on veut déterminer les éléments constitutifs du Bekta- 
chisme et le milieu dans lequel il a pris naissance, nous vou- 
drions jeter un coup d'œil sur la situation religieuse de l’Ana- 
tolie au vit siècle. 

Nous distinguerons ici deux séries de faits qui doivent être 
examinés séparément : 1° les mouvements mystiques dans les 
grands centres soumis à l'influencé des sultans Seldjoukides, 
2° les manifestations religieuses au sein des sectes turcomanes 
fortement attachées à leur tradition ethnique. 

Dans les villes de l’Anatolie, qui entretenaient d’étroites 
relations politiques et économiques avec les centres ismailiens 
comme la Syrie et l'Iran, nous rencontrons plusieurs grands 
soufis, au cours du vu siècle : « Ibn-1-Arabî » et « Avhad-eddin- 
‘Kermani » à Konia, l’auteur du « Lémaät », « Fakhreddin-i-Iraqi » 
à Tokat, « Nedjmed-din-i-Dayé » a Césarée ; parmi les succes- 
seurs d’« Ibn-i-Arabî » : « Mouhyeddin-i-Djendi », « Saded-din- 
i-Ferghanî », « Djelaleddin-i-Roumî » aussi a Konia, sont les 
plus célèbres figures de ce siècle. « Ibn-i-Arabi» exerça une 
grande influence sur les soufis énumérés plus haut et, par l’en- 
tremise de Djélaleddin-i-Roumi, cette influence joua un rôle 
décisif dans toute la littérature turque. 3 

Comme M. Massignon le conclut avee une indiscutable auto- 
rité, « Ibn-i-Arabi, par des concessions décisives et irrémédiables 
avait livré la théologie mystique musulmane au monisme syn- 
crétiste des Karmates ». Les théologiens orthodoxes formés en 
Anatolie, ont introduit dans le cadre du « chéria », après les avoir 
interprétées d'une manière souvent arbitraire, les théories sus- 
pectes soit d'Ibn-i-Arabi, soit de ses successeurs comme Dje- 
addin-i-Roumi. Toutefois, du point de vue de l’histoire religieuse 
ce qui importe le plus, ce n’est pas l'étude intrinsèque de la 
théologie mystique des grands soufis, mais plutôt les recherches 
au sujet des ordres et organisations ésotériques qui en sont la 
manifestation extérieure, et qui créèrent pour ainsi dire de 
nouveaux groupements sociaux. 


Congrès. Hisloire des Religions. — II. 26 
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Le courant mystique, qui avait envahi au vue siècle tous les 
grands centres musulmans, régnait naturellement dans Îles 
ST anatoliennes. Tous les hommes d'État, à commencer par 
les Sultans, tenaient en grand estime ces Cheikhs. Les théolo- 
giens conservateurs même n’osaient agir contre les grands sou- 
fis. Particulièrement à la suite de l’invasion mongole, les migra- 
tions des derviches vers l’Anatolie devenaient de plus en plus 
fréquentes. Ils abandonnaient ainsi des contrées envahies ou 
exposées au danger de l'être comme le Turkestan, Boukhara, 
Khvarezme et l'Iran. Parmi les derviches venus en Anatole, 
dans ce siècle soit avant, soit après l'invasion Mongole, les 
« Qalenderis » et « Haidéris » constituaient la majorité. 

La corporation « Futuvvet » connue sous le nom de « Akhis » 
est celle des organisations ésotériques qui joua le réle le plus 
important dans les villes d’Anatolie du vn° au 1x° siècle. Cette 
puissante corporation qui se développa non pas du temps des 
Ottomans comme le pense Babinger,. mais déjà a l'époque des 
Seldjoukides, n’est pas, contrairement aussi aux dires de Ramsay, 
une simple continuation des anciennes organisations similaires 
locales de l’Anatolie, mais elle se rattache aux corporations pro- 
fessionnelles qui frappent l'attention sur tous les points du monde 
musulman. Ainsi que M. Massignon l’a conjecturé, avec une 
grande sûreté de jugement, les corporations des artisans forte- 
ment constituées dans les centres industriels du Turkestan, Kho- 
rassan, Iran, Irak, Syrie et de l'Égypte sont intimement liées 
avec les propagandes baténiennes des missionnaires « karmates ». 

Les Akhis d’Anatolie, ainsi que nous l’avions suggéré par ail- 
leurs, doivent être considérés comme Bâténiens et cette manière 
de voir qui a été admise par un personnage de la compétence de 
M. Huart, concorde merveilleusement avec l'opinion de M. Mas- 
signon. Cette confrérie d’« Akhis» qui, au point de vue des 
formes extérieures de ses cérémonies rituelles, a beaucoup 
emprunté aux « Rifàis » et qui est en rapport avec les ordres 
« Mevleviyyé », « Bektachiyyé », « Khalvétiyyé », a joué un 
grand rôle dans l'institution de l'Empire Ottoman !. 


1. Sur cette corporation, consulter Les premiers mystiques dans la 
littérature turque et Islamisme en Anatolie. Un volume de notre recueil 
intitulé Études sur l'histoire religieuse d’Anatolie qui est en cours 
de préparation, est consacré à cette matière. 
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Parmi les mouvements soufiques ayant commencé au vn° siècle 
et continué progressivement, on peut citer le mouvement « Mév- 
lévî » dont l'extension doit beaucoup à la grande personnalité de 
Djélâleddin-i-Roumi. Mévlana qui s'entoura, à commencer par le 
monarque, des chefs d’armées, de plusieurs soufis, de théologiens, 
des gens de la Futuvvet, n'avait pas, de son vivant, institué à 
proprement dire un ordre défini; mais grâce à son irrésistible 
ascendant qui faisait plier devant lui les chefs même des hordes 
envahissantes, et à sa renommée répandue jusqu'en Asie centrale, 
ses successeurs ont fondé des couvents « mevlévis » en plusieurs 
endroits (sous le nom de « Djelâlis » dans « Ibn-i-Batouta »), et peu 
à peu les cérémonies de cet ordre furent assises. L'ordre « Mév- 
lévivyé » fondé sur la musique, la « danse mystique » et la poésie, 
a toujours trouvé des adeptes dans les grandes villes et bénéficié 
de la protection des souverains. C’est pourquoi, les « Cheikhs 
mévlévis », tout en s’efforçant de conserver intact l’ordre poli- 
tique et social existant et s'employant au maintien de l'autorité 
des Administrations centrales, sont toujours restés à l’écart des 
mouvements politico-religieux. 

Aussi, sous le règne des Ottomans, l'expansion des couvents 
«Mévlévis » en Syrie, Irak, Egypte, jusque en Hongrie et le fait 
que l’ordre « Mevléviyyé » est resté, à l'exception toutefois de 
certaines époques très limitées, à l'abri des poursuites des Gou- 
vernements, tout cela est-il dû à l'attitude correcte des « Mév- 
lévis ». Ces derniers déjà au temps de Djelàleddîn, voyaient 
d'un mauvais œil les « Bâbâs » Turcomans et les considéraient 
justement comme des concurrents dangereux !. 

Ceci nous amène à parler de la deuxième série de faits qu'il 
est nécessaire de connaître pour bien pénétrer l'histoire reli- 
gieuse d’Anatolie et particulièrement les origines du « Bekta- 
chisme » : les manifestations religieuses parmi les Turcomans 
venus en Anatole. 

Déjà à l’époque des premiers Seldjoukides, d'Asie centrale, 
Khvarezme, Khorassan, venaient des babas avec leurs tribus 
turcomanes et de Syrie, Irak et Iran, des propagandistes Ismai- 
liens, des adeptes « Kalendéris » et tous se dirigaient vers la 


1. Consulter les manàkib d’« Aflagi » et de « Spahsalar ». Pour plus 
de détails, voir nos livres déjà cités. 
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même contrée c’est-à-dire l’Anatolie, champ de lutte par excel- 
lence. 

Parmi les nomades turcomans, dont les tendances religieuses 
ont été expliquées plus haut, seuls les « Babàs » appartenant aux 
sectes à doctrine « bâténienne » pouvaient exercer une influence 
quelconque. Car ceux-ci suggéraient aux tribus Oghouzes, dans 
une langue qu'ils pouvaient comprendre, une forme dénaturée 
de l’Islamisme sous le couvert soit disant mystique, mais simple 
et facilement accessible pour eux, offrant en même temps une. 
conformité avec leurs traditions ethniques. Ces tribus nomades 
étaient le seul élément assez vigoureux capable de soutenir une 
lutte religieuse ou politique contre les armées composées d'élé- 
ments disparates des empereurs Seldjoukides. Par conséquent, à 
partir de cette époque jusqu'aux derniers temps du règne des 
Ottomans, nous trouverons ces tribus turcomanes toujours au 
premier plan dans tous les soulèvements politico-religieux. 

Le « soulèvement des Bâbäis » (637 de l’hégire) est le pre- 
mier mouvement de caractère politico-religieux suscité en Ana- 
tolie par ces ‘« bAbAS » qui, sous le vernis apparent du mysti- 
cisme et sous des noms tels que: Qalendéris, Haïdéris, répan- 
daient parmi les tribus turcomanes les doctrines chiites 
extrémistes et les théories « ismailiennes ». Baba-Ishak, né dans 
la commune de « Kéfersoùd », aux environs de Samosata, menait 
dans une grotte une vie solitaire d’anachorète « véli » qui lui 
attrait beaucoup de partisans parmi les Turcomans des. diverses 
régions d'Anatolie. Il excitait le peuple contre « Ghiath ed-din-i 
Seldjouki » et lorsqu'il se sentit en mesure d’ébranler la dynas- 
tie Seldjoukide il envoya ses émissaires auprés de ses sectaires 
se trouvant dans les parages de Maràche et Kéfersoûüd et donna 
le signal du soulèvement. Les masses compactes turcomanes 
de ces régions qui s’étaient persuadées qu'un jour ce meneur 
divin quils appelaient « Babà Resoul-Allah », déclarerait la - 
guerre sainte, étaient si bien préparées qu’elles vainquirent à diffé- 
rentes reprises les populations urbaines et les forces Seldjoukides 
survenues sous le commandement de « Emir-Mouzaffer ed-din- 
bin-Alichir » et s'emparèrent des contrées de MAlâtia, Tokat et 
Amassia. Les Turcomans de ces régions, gagnés par les propa- 
gandes antérieures, appuyèrent de toutes leurs forces ces sou- 
levements ; le danger était trés grand ; l'empire Seldjoukide qui 


ORIGINES DU BEKTACHISME 405 


n'ayant pas encore essuyé l'invasion mongole était regardé comme 
un puissant empire en Orient, et auquel les princes de Mossoul, 
de Mardine et les souverains Eyyoubites d'Alep et de Hama 
eux-mêmes avaient fait leur soumission, était occupé à paci- 
fier les hordes Khwarezmiennes qui s'étaient retirées à Aintab 
après avoir saccagé les contrées de Sivas. Le souverain Seldjou- 
kide effrayé des premiers succès des « BAbàis » se retira en 
‘toute hâte à Kobad-Abad, et envoya « Hadji Armaganchäh » 
à la rencontre des rebelles. Ce commandant après s'être emparé 
de la personne de Baba-Ishaq et de quelques-uns de ses adeptes, 
les fit pendre, mais fut ensuite vaincu et tué. Enfin l’armée 
impériale composée d'éléments divers et mandée d'urgence des 
frontières orientales réussit à vaincre ces sectaires qui avaient 
combattu courageusement aidés de leurs femmes et leurs 
enfants !. Baba-Ishaq qui était un des babas Qalendéris, sous le 
masque de religion, aspirait sans doute à un but directement poli- 
tique ; le fait qu'il sut se servir des Khwarezmiens alors en lutte 
contre le sultan Seldjoukide prouve qu'il était un habile diplomate, 
mais toutefois il est possible que les souverains mongols et les 
princes Eyyoubites aient une part dans cet événement. 

Il est à noter que ce soulèvement se produisit dans une région 
habitée depuis bien longtemps par des Turcomans, et où sub- 
sistaient encore les résidus des diverses doctrines. Cette zone où 
se sont enracinées durant des siècles entiers et sous différentes 
formes des tendances hétérodoxes, servit ultérieurement de foyer 
au mouvement Safévi. Nous ne possédons pas de documents 
concernant la véritable doctrine de Baba-Ishaq, ni celle de ses 
fervents partisans qui le considéraient comme un Messie et pour 
qui ils n'hésitaient pas à affronter avec leurs femmes et enfants 
tous les dangers ; cependant si l'on considère qu'il était un 
des « bAbas » Qalendéris-Baténiens, on peut se faire une idée 
suffisamment nette la doctrine de Baba-Ishaq et de tous ses 
adeptes. 

Ces doctrines hétérodoxes que nous avons vues prendre consis- 


1. D'après les sources telles que « Ibn-i-Bibî », « Aboul-Mahasin », 
« Aboul-Faradj ». Babinger n'a pas pu deviner la portée de ce grand 
événement (Der Islam in Kleinasien ZDMG, Band 76, 134). De même 
Néldeke ne l’a pas non plus tout à fait compris (Der Islam XIII, 78). 


106 SECTION X 


tance au milieu du vu siècle dans différentes régions aussi 
étendues de l’Anatolie, survécurent à l'exécution de Baba Ishaq ~ 
et continuèrent d'exister durant les siècles grâce à ses succes- 
seurs qui n'ont jamais cessé de les propager. D'après nous, les. 
Tures professant les doctrines ésotériques que nous avons vus 
au soulèvement de « Bedr ed-din de Semavné » et plus tard au 
x° siècle aux environs de « Déli-Orman » sont les restes des par- 
tisans de Bâbâ-Ishaq, de même que les ardents turcomans qui 
luttérent contre Bayazid pacha à Aidin, ou les « Tchepnis » et. 
les « Takhtadjis » d'aujourd'hui; pour mieux dire, tous les 
Qizilbàchs d’Anatolie ne sont pas autre chose !. Nous croyons 
pouvoir expliquer les débuts encore très ignorés de la consti- 
tution des Qaramans-Oglou comme étant en rapport avec ce 
grand soulèvement turcoman et ayant un caractère politico-reli- 
gieux semblable ?. 

Si l’on envisage l’influence des Qaraman-Oglou sur les tribus 
turcomanes en Anatolie et d'autre part si l’on se rappelle que les 
Sultans Ottomans poursuivant une politique sunnite éprouvaient 
beaucoup de difficultés à tenir en respect et en soumission les 
mêmes nomades, on arrive à la conclusion suivantes : les Qara- 
man-Oglou dans leurs relations intimes avec les Turcomans 
entretenaient, du moins pour les premières périodes, des rap- 
ports religieux. 


III 


Nous espérons que ce cour exposé suffira pour rendre clairs 
non seulement les origines du Bektàchisme, mais encore tous 
les mouvements religieux d’Anatolie jusqu'au xi° siècle ainsi que 
le caractère des sectes d'aujourd'hui. Nous pourrons dès lors 
commencer à dissiper l'incertitude qui enveloppait jusqu'aujour- 
(hui la personnalité historique de Hadji-Bektàch-i-Véli. Jusqu'à 
présent les recherches faites par les savants européens au sujet 
de ce mystique renommé les avaient amenés à considérer comme 
légendaire les renseignements qu'on possédait sur lui, et ce n'est 


{. Pour plus de détails, v. Islamisme en Anatolie, p. 62. 


2. Pour avoir tous les détails et documents relatifs A cette thèse, voir: 


Islamisme en Anatolie , p. 63-64. 
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qu'à partir du xvi° siècle (J.-C.) qu'on constate l'existence d’or- 
ganisations Bektachiyyés d'après les théories de Jacob et de 
ses imitateurs ; dans notre livre « Les premiers mystiques dans 
la littérature turque », en modifiant et rectifiant les théories de 
Jacob, nous avons dit qwil fallait reculer cette date d’un demi- 
siècle et même d’un siècle et avions ajouté que Hadji-Bek tach-i- 
Veli qui vivait au vn° siècle (H) était un illuminé (medjzoub) et 
n'avait jamais rencontré les sultans ottomans. De même les 
« maqalat » qu'on lui attribuait et le « vélayetnàmé », livre 
contenant les légendes bektâchiennes, avaient été inventés plus 
tard. Or, depuis ce temps, les nouveaux documents que nous 
avons eu la chance de trouver ont démontré la nécessité de modi- 
fier nos points de vue contenus dans notre ouvrage. 

Le document historique le plus ancien et le plus important 
concernant Hadji-Bektache est certainement constitué par les 
deux fragments renfermés dans le livre d'Aflâqi. Ce livre nous 
apprend que Hadji-Bektache était le contemporain de Mevlànà, 
qu'à l'époque des Seldjoukides, il fit des miracles devant Nou- 
reddin-Bey, le gouverneur Seldjoukide de « Qir-Chéhir », et qu'il 
existait de l’antipathie entre lui et Mévlânà ; il nous signale en 
outre deux points très importants au point de vue de l’histoire : 
religieuse : 1° Baba Ishaq qui se surnomma « Baba Resoul-Allah » 
était le Cheikh de Hadji-Bektache ; 2° il ne se considérait nulle- 
ment obligé de suivre les prescriptions musulmanes telles que : 
ablutions, prières, etc !. 


4. Dans la traduction de « Aflaqi » due à la plume de M. Huart nous 
lisons ceci : « Hadji-Bektache-Khorassani qui s'était manifesté en Asie- 
Mineure et qu'un certain groupe appelait Baba Ressoul-Allah » (Les Saints 
des derviches tourneurs, liv. 4, p. 296). Il doit y avoir une erreur dans le 
manuscrit ayant servi de base à la traduction de l'honorable auteur ; car, 
dans le texte de Aflaqi, traduit en ture au x° siècle par derviche Mahmoud 
et dans plusieurs exemplaires du même auteur que nous avons consultés, 
il est noté que Resoul-Bàbà qui s'était manifesté en Anatolie et qu'un 
certain groupe a appelé Bàbà-Resoul Allah était le « Cheikh » de Hadji- 
Bektache. Toujours dans le même fragment, nous voyons que l’adepte, 
délégué par Hadji-Bektache auprès de Mévlana porte le nom de « Ishak » ; 
de là, on peut conclure aisément que « Aflaqi » a confondu ces deux noms. 
Au vue siècle, celui qui prit le surnom de Baba Resoul-Allah est tout 
simplement Baba-Ishak (Ibn-i-Bibé) texte persan, p. 230). Comme confir- 
mation de ce point de vue, nous pouvons citer l'existence d’un Resoul- 
Baba dans la tradition des « Bektachis ». 
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Dans le livre Les premiers mystiques nous avions avancé 
que le « Bektachisme » était en rapports intimes avec les mou- 
vements religieux antérieurs en Anatolie; que son caractère 
hétérodoxe n’est pas dû à une influence postérieure du « Hoùroù- 
fisme »,. mais qu'il était déjà, dès sa fondation, saturé de 
ces tendances baténiennes et qu'il y avait lieu de recher- 

cher une relation étroite entre le « Bâbâisme » et le « Bek- 
tachisme ». 

Aujourd'hui, les assertions d’« Aflagi » viennent de trans-. 
former en vérité historique - cette thése. De méme, que le 
bâbaïsme, pour s’organiser sous forme de secte au milieu des Tur- 
comans, a utilisé les anciens facteurs hétérodoxes, de méme le 
« Bektàchisme » se créa en s'appuyant en tous lieux sur les 
traditions « bàbaîs » et se manifesta, non seulement comme un 
ordre mais tout à fait commeune secte. 

Entre Hadji-Bektàche et son cheikh Baba-Ishaq ou méme 
les autres derviches Kalendéri-Haidéri-Babais, on peut sans - 
hésiter, prétendre qu'il n'y a aucune différence au point de vue 
doctrinale. 

Il semble que, les derviches babais, qui à la suite de l’insuccès 
de leur soulèvement s'étaient dissimulés sous les dehors d’autres 
ordres, ne voyant plus la nécessité de garder l’incognito, après 
l’invasion mongole, sortirent en public et commencèrent à pro- 
pager librement leur doctrine. Nous pourrons considérer Hadji- 
Bektache-Véli, comme le plus remarquable entre eux et le tenir 
pour le successeur direct de Baba-Ishaq. 

L’historien « Achiq-Pacha-Zadé » a dépeint Hadji-Bektâche 
comme un illuminé (médjzoub) incapable d’ériger un ordre », mais 
ce nest là qu’une imputation malveillante et gratuite ; le 
témoignage d’Aflaqi l’indique déjà ; mais nous pourrons citer à 
l'appui de notre affirmation, un document incontestable, le 
livre de Hadji-Bektache intitulé « Maqalat ». 

Nous avions cru — c'était aussi opinion de Jacob — que cet 
opuscule imprimé dont nous avions rencontré différents manu- 
scrits copiés aux siècles derniers, avait été élaboré au 1x° ou même 
au x° siècle et attribué à Hadji-Bektache. Dernièrement nous 
avons mis la main sur une traduction de « Maqâlât » en vers 
tures, écrits en 812 par un poète ottoman du nom de Khatib- 
Oglou. Ce poète ottoman qui se montre très respectueux envers 
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Hadji-Bektache, affirme dans sa préface que ce saint avait écrit 
ce livre en arabe et que lui a traduit pour en généraliser l'usage ; 
cela prouve catégoriquement l’authenticité de cet ouvrage !. 

En effet, dans le « Vélayetnàmé » renfermant les légendes 
relatives à « Hadji-Bektache », nous apprenons clairement qu'il 
a écrit en arabe un « Makalat » qui a été traduit en prose turque 
par l’un de ses adeptes nommé « Sad-ed-din », et l'étude de la 
langue du « Maqalat » démontre très bien cette ancienneté. 
Cette particularité philologique avait déjà frappé notre attention, 
mais ne disposant pas d’autres documents, et l'ayant trouvée en 
contradiction avec nos renseignements d'alors, nous n'avions pu 
la justifier. 

En outre de ce « Maqälât » nous avons trouvé un opuscule 
en persan renfermant certaines sentences de ce mystique. L’au- 
thenticité et l'attribution à « Hadji-Bektache » de ce remarquable 
ouvrage dont nous avons rencontré deux différents exemplaires, 
n'est pas douteuse. Un lettré turc, Béha-Said Bey, m'a relaté 
qu'au cours d’un voyage, il a vu dans la bibliothèque publique 
incendiée de Tiré, un « Tafsir-i-Fâtiha » de Hadji-Bektache, 
mais jusqu'à ce jour, je ne me rappelle.pas en avoir rencontré 
un second exemplaire. 

Dans les œuvres de ce Cheikh ture khorassanien dont la com- 
pétence dans les sciences islamiques est incontestable, et qui a 
fait parvenir son « Silsilé » jusqu'aux grands mystiques tels que 
« Qotbeddin-Haider », « Lokman-i-Sérakhsi », et « Ahmed-i- 
Yésévi » on ne trouve pas de particularités saillantes qui les 
différencient des œuvres des mystiques mi-Karmates qui l'ont 
précédé, si ce n'est le fait qu'en préconisant l’Adoration des 
douze Imams, le « Tévélla » et le « Tébérrà » Hadji-Bektache 
défend ouvertement les doctrines du chiisme « duo-décimain ». 
Mais on notera que ces ouvrages s'adressant particulièrement 
aux nouveaux initiés, ont en général un caractère exotérique, et 
il ne faut jamais oublier qu'ils ne renferment pas des instructions 


: 

1. Une copie récemment exécutée de cel important ouvrage se trouve 
dans. notre bibliothèque particulière. Au sujet du traducteur Khatib- 
Oglou, consulter les « Chaqâiq ». Le professeur Jules Németh a publié der- 
nièrement quelques extraits d’un livre didactique en vers turc intitulé 
« Farah-namé » dû à la plume du même auteur (Le Monde oriental, 1919, 146 


184). 


410 SECTION X 


ésotériques exclusivement destinées aux vétérans de l’ordre. 
Les Bektâchis qui au vint siècle portent le nom de (« Abdalan-i- 
Roum »: les Abdals d’Anatolie), et qui par leur tenue exté- 
rieure ne diffèrent point des derviches Qalendéris-Haidéris, 
sont intimement liés à la fondation de l'Empire Ottoman. | 

Mais de même que l’allusion du livre des légendes bektà- 
chiennes à l’entrevue Osman I et de Hadji-Bektache est dénuée 
de tout fondement, de même, le fait qu'il aurait donné sa béné- 
diction à la fondation de la milice des Janissaires est inadmis-. 
sible. Ainsi que nous l’avons fait remarquer dans notre Les 
premiers mystiques la mort de Hadji-Bektache remonte plus, 
haut que cet événement. On ne doit plus laisser subsister indéfi- 
niment cette fausse idée, car de nos-jours encore elle induit en 
erreur tous les historiens de l'Occident aussi bien que de l'Orient 
et a même poussé dernièrement M. Massignon à dépeindre le 
« Bektachisme » comme un ordre instauré en 737 par les Sultans 
dans le but principal de convertir à l'islamisme les enfants chré-- 
liens. La catégorique assertion d'Achiq-Pacha-Zadé, sur ce point, 
se trouve encore confirmée par d’autres documents. 

Les « Baba Turcomans », autrement dits « les Abdalan-i- 
Roum » qui prenaient part aux guerres de frontières livrées 
sous les règnes d’Osman et d'Orkhan, étant, presque en totalité, 
partisans de « Hadji-Bektache », on s’inspira de son souvenir 
au moment de la fondation des Janissaires et ce fait fut dénaturé 
avec le temps et donna lieu à la croyance, chronologiquement 
injustifiable, d'après quoi Hadji-Bektâche aurait de son vivant 
béni lui-même en qualité de patron cette institution. Il n’en est 
pas moins certain que le Bektàchisme ainsi que la corporation 
des « Akhis » ont joué un rôle important dans l'institution des 
Janissaires. Un autre point à considérer dans les recherches 
ultérieures, c'est que le « Vélayétnamé » que jusqu'à présent 
on croyait inventé complètement, est fondé sur une base histo- 
rique. En l’exposant à une minutieuse critique historique, on 
en tirerait beaucoup de profits. Nous-mêmes en sommes per- 
suadés, l’ayant utilisé dans l'élaboration de notre livre qui 
s'intitulera « l'histoire du Bektâchisme ». 

Je me garde bien de m’étendre davantage dans cette commu- 
nication faite pour tâcher de démontrer comment et suivant 
quelle méthode il faudrait étudier les origines du Bektâchisme, 
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1 pour mieux dire, de quelle manière traiter un sujet comme 
istoire religieuse d’Anatolie, dont la complexité ne cède en 
en à son importance. . 

Je termine en vous remerciant d’avoir bien voulu me consa- 
er un peu de votre temps si précieux et, au nom de l’Université 
: Stamboul qu'il m'a été donné de représenter auprès de votre 
vante assemblée, j'ai l'honneur de déclarer que mon pays, à 
ine dégagé d’une longue période de guerre, se fait un devoir, 
i s’associant dorénavant plus activement à ces mouvements 
ientifiques internationaux, de servir la noble cause qu'est la 
lidarité intellectuelle et morale entre les nations civilisées. 


Le président remercie chaleureusement l’orateur tant pour 
n intéressant mémoire que pour les sentiments confraternels 
vil vient d'exprimer. 

M. Massignon (Paris) demande quelques précisions sur ce que 
nse M. Mehmed Fuad des rapports de Djelal ad-din Roumi 
ec le Bektachisme. M. Mehmed Fuad répond qu'il traitera pro- 
ainement ce sujet dans son histoire de l’islamisme en Ana- 
lie. 

M. Minorsky (Paris) présente quelques observations sur les 
ypulations qui ont adopté le Bektachisme et insiste sur le rôle 
s Iraniens dans la naissance et dans l’évolution de ces sectes. 


Prof. L. MASSIGNON (Paris). 


LA MEDITATION CORANIQUE ET LES ORIGINES 
DU LEXIQUE SOUFI 


La notion, introduite depuis quelques années déjà en socic 
logie, de « structure mentale », caractéristique pour un milie 
d’une culture déterminée, est particulièrement importante e 
histoire religieuse. 

L'histoire de l'Islam nous donne, spécialement grâce au 
mystiques, des documents psychologiques précieux sur l’affu 
mation graduelle d’une « structure mentale » sémitique, grâce 
la pratique assidue de certaines règles de dévotion. 

Le texte coranique est appris par cœur, assimilé graduelle 
ment par le croyant, grace à de fréquentes relectures globales 
qui lui permettent d’élucider (qira' a; bil istinhat) petit à pet 
tout le texte sacré, afin d'en vivre, dans sa conduite quotidien 
Il vise en effet à obtenir la perception synthétique et simultané 
d'un ensemble, non pas la connaissance analytique et succe: 
sive de ses éléments ; selon le principe hanbalite : « n’oppos 
pas un verset à l’autre, considère l’ensemble ». En Malaisi 
Kraemer a relevé la curieuse et expressive métaphore « mâcher 
des versets, afin de les « digérer » jusques et y inclus Le 
molashäbihät. 

Il s'agit, en somme, ici, du procédé connu que, dans 


méditation, on appelle la « compositio loci » ; 


; on se compos 


une scéne imaginaire, en son for intérieur, a peu près comm 
> » . . . 
amateur se rejoue mentalement le spectacle qu'il vient de voi 
en revenant du théâtre. 

Ce procédé psychologique n’est pas une « introspection 
creuse, cest un essai de réalisation pratique. Ghazali, en sc 
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ongidh, a décrit en termes définitifs cette opération, cette 
édication expérimentale, avant-goût de l'expérience sans 
quelle l’homme sobre ne saurait connaître que la théorie de 
vresse, ou le médecin malade que l’idée de la bonne santé. 

Il naît dès le milieu du n° siècle de l’hégire, par exemple chez 
1 mystique comme ‘Amr-ibn Qays Mola’, lorsqu'il dit pré- 
rer le hadith « En tenant compagnie à mon cœur, je réjoins 
nsi mon Seigneur » à 40 solutions de difficultés juridiques. 
andis que les Hanbalites, simplifiant le problème de la qira’a, 
1 « oraison lilurgique », déclarent sans préciser qu’elle est 
ujours en quelque manière incréée, à priori, — les Sâlimiyas’es- 
leront, à force d’intériorisation du culte, à y rejoindre essen- 
lement Dieu. Déjà Moslim Khawwés (+ 200 hég.) dit expres- 
vement : « Pour mieux savourer mon oraison liturgique (versets 
raniques), je la récite comme si le Prophète me la lisait ; puis 
mme si c était l’Ange ; puis comme si c'était Dieu même ». 
Mohasibi (+ 243 hég.) a laissé un manuel de méditations 
schatologiques où ce procédé d’intériorisation est constamment 
quis ; c'est le Kitab al tawahhom (« tawahhom » ici n’est pas 
sjoratif ; c'est l’effort d’imagination requis pour « composer » 
méditation en son cadre) ; à chaque instant on y trouve cette 
ausule « figure-toi maintenant que tu es dans tel état, — au 
uil de la mort, etc. ». 

Cet exercice est défini par eux « s’expatrier de soi-même » ; 
horbah. C'est une sorte de décentrement mental analogue à 
lui que les manuels élémentaires d'astronomie requièrent de 
studiant lorsqu'ils le font passer du système de Ptolémée à celui 
> Copernic, et renoncer au géocentrisme pour l’héliocentrisme. 
allädj nous en a donné d'excellents exemples en ses paraboles 
1 « croissant de lune » (in Qor. II, 109), et « du papillon 
i se brûle à la flamme » (Tawdsin II, 4). Il l'a aussi illustré 
ir une troisième parabole, celle des quatre oiseaux coraniques 
> Ja « résurrection spirituelle » (mi'äd ‘aqli) qui est également 
ilisée par les Qarmates ([khwan al safà). 

Les « états » mentaux où l’on se transporte ainsi par la médi- 
tion portent le nom générique de hal. Mot très remarquable, 
nové simultanément par les grammairiens pour désigner le 
mps subjectif (présent historique, futur hypothétique) et par 
s médecins pour désigner l’éfat spécial où le malade se trouve 
qu'il leur faut diagnostiquer. 
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Je n'insiste pas ici sur toutes les catégories de ces « états », @ 
leurs noms spéciaux, — me bornant à indiquer leur origine expé 
rimentale commune. Et à rappeler que seule une purificatior 
mentale préalable permet, selon les maîtres, de les comprend» 
réellement : « lam yamassoho illà’ 1 motahharoûn » (Qor. LVI 
78). I 

Là est l’intérét durable de ces cas de mystique pour l/historier 
des religions. Il y prend sur le vif, à l’état naissant, le phéno. 
mène de la dogmatisation, la constatation intellectuelle sou 
daine d’une commotion intérieure nouvelle et incomparable 
enregistrée dûment sous un vocable technique spécial. Car cett 
commotion initiale est intelligible essentiellement ; et toute |. 
dignité de la pensée religieuse consiste à en rendre compte. 0) 
toute notre dignité d'hommes est dans la pensée ; toute notri 
science n’a-t-elle pas pour but de maîtriser de haut l’univer 
matériel, par l'exercice d’une pensée dont la plénitude le dépasse: 
Selon la parole d'une humble musulmane, Râbi‘a de Bassor 
(+ 185 hég.), paraphrasant le proverbe « éprouve le voisir 
avant la demeure, et le compagnon avant le voyage », à propo: 
du bonheur définitif auquel l’homme aspire : « il faut penser a 
Voisin, avant de penser à la demeure » ; aldjar, thomma 
dar ». 


M. B. NIKITINE (Paris). 


LES THEMES RELIGIEUX DANS LES TEXTES KURDES 
DE LA COLLECTION DE B. NIKITINE, ANCIEN 
CONSUL DE RUSSIE A OURMIAH 


Les textes qui constituent ma collection sont dus aux leçons 
le la langue kurde que m’avait données en 1916-1917, à Our- 
miah, Molla Said Kazi de Kurdistan. Originaire de la bourgade 
le Nehri, chef-lieu de la kaza de Chemdinan, alias Naw Tchiya, 
lu vilayet de Mossoul, — ce Molla s’était trouvé à Ourmiah 
avec quelques centaines de familles kurdes de Turquie réfugiées 
lans cette ville, lors de l’avance des troupes russes, sur Mossoul, 
on été 1916. 

Il avait été convenu entre nous que, pour chaque leçon Molla’ 
said m'apporterait une feuille de texte écrite de sa main. Jen 
aisais la lecture à haute voix et la traduction. Je ne génais 
iullement mon professeur dans le choix des morceaux qu'il 
ugeait intéressants à être rédigés. Il se trouve ainsi que, dans 
na collection, à la valeur d’un manuscrit kurde authentique on 
oit s'ajouter celle d'une grande variété des sujets traités. 

Pour la présente communication, destinée à la section d’Islam 
u Congrès d'histoire des religions, j'ai choisi ceux parmi mes 
extes qui peuvent servir de documentation à une-étude des 
réoccupations religieuses du peuple kurde. Certes, on dispose 
éjàa d’un bon nombre d'observations sur la vie kurde, dissé- 
ninées à travers les volumes des voyageurs, des savants. Cepen- | 
ant, le caractère inédit d’une documentation de première main, 
a fraicheur de ce témoignage personnel d'un molla kurde, 
nusulman fin et lettré, m’encouragent à présenter aux islami- 
ants ce bref aperçu des matériaux dont je me trouve posses- 
eur. 
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La commodité de l'exposé a dicté ses divisions. Dans la pre- 
mière partie, qu'on peut — grosso modo — appeler « la sphère 
musulmane kurde », — j'ai groupé : 1° les récits se rapportant, 
aux quelques Cheikhs du Kurdistan Turc ; 2° les textes relatifs 
aux idées personnelles de mon précepteur sur le Djihad et l’ac- 
tivité russe et turque au Kurdistan pendant la guerre; 3° Jes 
satires sur le clergé musulman et sur des charlatans qui jouent 
avec le sentiment religieux. — Dans la seconde partie — « le 
Kurde hors de sa sphère musulmane » — on voit réunis les 
textes qui ont trait aux rapports des Kurdes avec les autres. 
communautés, à savoir: 1° les Chutes; 2° les Juifs ; 3° les 
Yezidi. — D'autre part, on verra d’une façon générale que les 
proportions de la présente communication ne me permettent 
que de résumer brièvement les textes dont il est question. 


A. LA SPHERE MUSULMANE KURDE. 
19 Les Cheikhs du Kurdistan turc. 


Trois familles de cheikhs trouvent leur histoire racontée dans 
mes textes : les « Sadat » (Seieds) de Nehri ; les « Seidâïet » 
(maitres, précepteurs, en kurde) de Barzan ; les Cheikhs de 
Bedjil. Ces trois maisons cheikhales sont bien connues au Kur- 
distan Central. Comme Nebri, les deux autres bourgades sont 
aussi dans le vilayet de Mossoul : Barzän, « capitale » de la 
tribu de Zibari, est située sur la rive gauche du Grand-Zab; 
Bedjil se trouve chez les Kurdes Sourtchi dans la kaza d’Ama- 
dia. Le sort des familles de Barzan et de Bedjil durement affec- 
tées par la guerre m'est inconnu. Quant à la puissante familie 
de Nehri, son représentant Seied Ta II fut nommé il n’y a pas 
longtemps gouverneur de Ravandouz (actuellement dans le 
« Southern Kurdistan ») par les autorités mésopotamiennes. 
Son oncle, Cheikh Abdoul Kader — on l’a mentionné récemment 
comme président de la Ligue du relèvement Kurde, soutenant 
la cause de l'indépendance du Kurdistan — était sénateur turc et 
habitait Constantinople. Cette famille de Nehri fait remonter ses 
origines à Cheikh Abdoul Kader Guilani. Son fils Cheikh Abdoul 


Aziz serait venu à Akra ! pour y prêcher la doctrine kadri. Il 


1, Il est question ici de la bourgade d’Akra au nord de Mossoul. 
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y fut enterré et son tombeau sert encore de « Ziaret gah ». Son 
fils Cheikh Abou Bekr vint s'établir dans la région de Hariki 
Naw Tchiya) au village de Stouni, où demeurèrent après lui 
son fils, et 3 à 4 générations suivantes. De la, du temps de 
Molla Hadji, la famille se transporta au village de Melaïan, à 
Khoumarou. Quelques générations restèrent là ainsi qu'au vil- 
lage de Demané Souflà, jusqu'a Molla Saleh. C’est par les fils 
de ce dernier que fut abandonnée la doctrine kadri et que la 
famille s’est ralliée à celle de Nakchbendi. De la date aussi l’éta- 
blissement à Nehri. 

Il n’est point besoin de répéter ici ni la doctrine soufi préchée 
par les confréries des derviches, ni l’organisation et les divers 
degrés d'initiation mystique. Ce ne sont pas elles qui nous 
occupent, et d’ailleurs elles sont au Kurdistan sensiblement les 
mêmes que partout ailleurs dans l'Islam. Tous les cheikhs, ou 
chefs des confréries, de cette partie du Kurdistan ont d’abord 
embrassé la thèse d'Abdoul Kader Guilani dont le tombeau se 
trouve à Bagdad où il est connu chez les Kurdes sous le nom 
de Gawsei Bagdaï ou bien margadi gawsi. La thèse de Nakch- 
bendi prit ensuite la place et se propagea rapidement grâce aux 
efforts de son protagoniste dans cette contrée, Mawlana Khalid. 
Voici comment il a réalisé sa vocation d'après le texte kurde. 

«Il y avait dans la région de Chahrizour un simple Kurde qui, 
après avoir achevé ses études dans un medresse, devint Molla 
Khalid et enseigna à Soleymanieh. Il eut un songe dans lequel 
il vit Cheikh Abdoullah Dehlevi comme un simple derviche. Ce 
dernier lui ordonna: Ya Khalid, pars en pèlerinage ; au Ka’ba tu 
verras un derviche tout comme moi qui cherchera les poux 
et les tuera. Ne te fâche pas, mais embrasse le pan de son aba. 
Il t'aidera à atteindre ce que tu désires. — Khalid ne préta pas 
attention à ce rêve. Plusieurs années se passèrent. Après avoir 
complètement oublié le rêve, Khalid partit en pèlerinage et au 
Ka’ba il vit le derviche qui tuait des poux sur soi. Khalid se 


facha et lui fit une observation — « d’après quelles règles reli- 
gieuses fais-tu ceci, oh impudique! ». Le derviche ne fit que 
cette réponse — « Ya Khalid, tu oublias ton rêve; si tu ne te 


rends pas à Dehli, long sera le chemin de salut ». Bref, Khalid 

partit pour Dehli, y resta quelques années près de Cheikh Abdoul- 

lah dans la solitude et le jeûne ; il y fut consacré et retourna à 
Congrès. Histoire des Religions. — II. 27 
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Souleymanieh où il devint mourchid de la doctrine nakchbendi. | 
Ses succès lui créèrent beaucoup d’ennemis. Il s’expatria et finit, 
ses jours en Syrie, à Salehiyé. | 

« Il était un homme pieux et juste — finit le texte — mais la 
« graine » qu'il a semée au Kurdistan ne profita pas à ce pays. vo 
Cette conclusion pessimiste de Molla Saïd semble justifiée. Les 
Cheikhs’ ne se départirent que trop vite de leur caractère exclu- 
sivement religieux, s’enrichirent, se laïcisèrent, pour ne différer, 
désormais des autres chefs kurdes (agha) que par leur puissance. 
religieuse et laique cumulées, partant plus considérables. Toutes. 
proportions gardées, à la lecture de leurs exploits et prouesses, 
les barons-évêques du moyen Age viennent souvent à la 
mémoire. ; | 

Rappelons-nous, entre autres, la tentative révolutionnaire de 
Cheikh Obeidoullah (père du sénateur Cheikh Abdoul Kader) 
en 1883, qui sous prétexte de fonder un Kurdistan indépendant. 
envahit une partie de l’Azerbeidjan, et dont seuls les efforts con- 
certés des gouvernements persan et turc arrivèrent à avoir rai- 
son. Souvenons-nous de toutes les luttes des Cheikhs entre eux. 
ou avec les Turcs, luttes qui ont ensanglanté maintes fois le 
Kurdistan. Dès lors, il n’y a rien d'étonnant à voir que sous le 
titre « Hekäïeta tchakii seri kourdan chekandtia! », Molla Saïd 
s’attache à démontrer comment, avec une partie des Agha, les. 
Cheikhs, d'abord étrangers au pays, car ils ne sont pas d’origine 
kurde, ont profité du bon accueil d’un peuple naif et confiant 
pour l’exploiter et le-sacrifier à leurs intérêts égoistes, 

Voici d’ailleurs, pris dans les textes kurdes, quelques passages 
carastéristiques sur ces luttes quasi-religieuses, où les Cheikhs 
s'appliquent à exalter le fanatisme de leurs ouailles ignorantes, 
et s'en trouvent eux-mêmes débordés quelquefois. 

Cn. Le nombre des adeptes de Cheikh Abd-ous-Salam (de 
Barzan) croissait. Les tribus de Guirdî, de Mizoûri, de Chirwâni, 
de Zibari, reconnaissaient toutes son autorité, Cheikh Obeidoul- 
lah (de Nehri) eut peur. Il leva une grande troupe de toutes les 
tribus voisines, et marcha sur Guirdi. Il y mit à sac tous les 
adeptes de Cheikh Abd-ous-Salam. On en tua quelques-uns. De 
là, il marcha sur Chirwani et les traita pareillement ainsi que 
les Mizoùri..... » 


1. « Comment on a abusé dela bonté des Kurdes. » 
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Toutelois, les adeptes de Cheikh Abdous Salam devenaient 
de plus en plus nombreux. A la fin ils lui dirent qu'il est Mahdi 
— « Ya Mahdi! lève-toi, allons à Damas, tu y trouveras beau- 
coup de partisans et nous prendrons Constantinople et tu t’as- 
soieras a la place du Khalife. Les Sultans ottomans n’ont pas 
le droit au Khalifat, ils sont tous des tyrans...» | 

Cheikh Mohammed (successeur de Abdous Salam) n'était 
qu'un molla peu instruit, un « demi-molla » comme on les 
appelle au Kurdistan. Il était bègue. Mais lui aussi commença 
l’enseignement et ses adeptes furent nombreux. Tous les mardis 
et les vendredis, les hommes et les femmes s’assemblaient à 
Barzan et le Cheikh faisait pour eux le fevedjouh sa si. Cette 
coutume religieuse chez les Kurdes consiste en ceci que le Cheikh 
s'asseoit parmi ses adeptes et récite toute la lignée des cheikhs 
de sa confrérie alors que ses disciples font du bruit, hurlent 
comme des chiens ou braient comme des anes. Bref, ajoute 
Molla Saïd, ceci est contraire à la civilité, aux bonnes mœurs 
et à la raison. 

Après que Cheikh Obeidoullah fut expulsé au Hedjaz par 
les roumi (les Turcs), l'influence de Cheikh Mohammed grandit. 
Les agha des tribus environnantes reconnurent en majorité son 
autorité. Alors, les adeptes reprirent le nom de Mahdi, prétex- 
tant que, d'après les hadiths, le nom de Mahdi doit être aussi 
Mohammed. Ainsi notre Cheikh est un véritable Mahdi. Tant 
et si bien que la Guerre Sainte et la campagne contre Mossoul 
furent décidées. Les opposants furent assassinés...... Il y avait 
notamment Molla Perisséi, un homme savant et érudit, hono- 
rablement connu dans la tribu de Zibàri, y ayant des liens de 
parenté. Les adeptes de Cheikh Mohammed commencèrent par 
lui et le mirent en morceaux, qu'ils brülèrent après les avoir mis 
à l'intérieur du tronc évidé d'un vieux noyer. Les assassins défi- 
lérent tous en frappant l'arbre de leurs matraques et en s’excla- 
mant « voilà la Guerre Sainte pour la charogne de Hadji ». 
Les autres reprenaient en refrain « oui, il n'y a aucune différence 
et ton action est déjà inscrite (porté à ton crédit) par Allah ». 

Les cadres de eet exposé m’empéchent de multiplier ces cita- 
tions qui donnent un tableau, pénible mais fidèle, des mœurs reli- 
gieuses kurdes aux environs de 1885, et qui n'ont pas beaucoup 
changé depuis lors. Je me contenterai donc pour finir ce cha- 
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pitre sur les Cheikhs de citer la réponse faite par Cheikh de — 
Bedjil à Cheikh Mohammed Siddik de Nehri, lequel s'érigea en : 
arbitre dans une dispute sanglante entre les Cheikhs de Bedjil 
et de Barzan et leurs tribus, dispute ayant eu son origine dans. 
un rapt. 

Gee tas Je ne peux rien dire, 6 Seigneur. Toi tu sais tout, je 
te prends pour mon fondé de pouvoir, je me soumets d'avance 
à ta décision. Mes pertes matérielles ne peuvent même pas être 
évaluées, mais je les oublierai en ton honneur. Il en est autre- 
ment pour l'ignominie et le déshonneur que m'ont infligés les 
gens de cette tribu dévergondée et de cette famille hideuse, dont 
on ne peut même pas entendre tranquillement prononcer les 
noms. Ici j'implore ta décision impartiale. Tu sais qu'ils n'ont 
pas eu pitié du Saint Qoran et ont jeté ses feuilles aux ordures ! 
ils ont souillé ma maison de prières! ils ont coupé les oreilles à 
mes femmes et servantes pour s'emparer de leurs boucles ! Tout 
ce que tu ordonneras, je l’accepte d'ores et déjà, par mon cœur 
et ma langue, galban wa lisanan. » 


2° Idées de Molla Saïd sur le Djihad. 


Après l'étude magistrale du Djihàd sous son aspect juridique - 
au point de vue de droit musulman que M. A. Mandelstam 
donne dans son ouvrage sur le « Sort de l'Empire Ottoman », il 
n’est guère besoin d'entrer ici dans les détails de cette question. 
Je me contente de rappeler que la majorité des tribus kurdes, 
tant en Turquie qu'en Perse, ont pris part au Djihad, que les 
Chaldéens et les Arméniens en ont été les victimes et qu enfin, 
les Kurdes eux-mémes en ont beaucoup souffert, soit comme 
combattants, soit comme réfugiés. Parmi mes textes j'ai plu- 
sieurs appels rédigés par Molla Saïd à l'adresse de ses compa- 
triotes, les exhortant à la cessation des hostilités et à la sou- 
mission. Rien n'y fit. 

Je ne mentionnerai par conséquent que quelques passages du 
récit sur l'entretien que Molla Saïd a euavec qaimaqam de Chem- 
dinàn en hiver 1914-1915, ainsi que des considérations de mon 
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professeur kurde sur la politique turque et russe au Kurdistan 
qui me semblent curieux et dignes d'intérêt. 

CRETE Pourquoi (demande le qaimaqam à Molla Saïd) donnes- 
tu des fetwa au sujet des chrétiens qui se trouvent parmi les 
Kurdes ? De tels fefwä (répond Molla Said) doivent être pro- 
mulgués par le Cheikh-oul-Islam. C'est une grande affaire qui 
ne regarde pas des gens comme moi, des Molla, des Kazi, des 
Moufti, des Kurdes. — Parfaitement, mais alors pourquoi donnes- 
tu des fetwà aux Kurdes dans ce sens qu'ils ne tuent pas les 
chrétiens, ne les pillent pas. N’aurais-tu pas su jusqu'à présent 

- que le Cheikh oul Islam promulgua la fefwa afin qu’on les tuat 
et pillat. Un iradé fut aussi promulgué de la part du Padichah 
sur la terre, du Khalif d’Islam, qu’on agit en conformité avec la 
fetwa du Cheikh oul Islam. Alors de quelle peine n’es-tu pas 
digne à présent et que dois-je te dire..... » 

Voici ce que répond Molla Said à ces reproches : 

M des En admettant que j'ai donné des fetwä, je ne suis pas 
responsable ni d’après la loi religieuse, char’an, ni d'après la 
loi civile, qanoûnan. Car je n’ai pas vu dans notre Chariat 

- qu'on y recommandat de tuer les personnes inoffensives et inno- 
centes. D'autre part, la loi gouvernementale jusqu’à présent n’a 


pas ordonné d’assassiner ; au contraire, elle veille plutôt à la 


; 
sauvegarde des droits...... Quant à la promulgation de fetwä et 
d'iradé, je crois que la pitié et la science du Cheikh oul Islam 
ainsi que la justice et la miséricorde du Khalif sont très, très 
loin de pouvoir donner une fetwà et un ordre de la tuerie et du 
pillage des pauvres raïet qui depuis l'époque du prophète Moham- 
med jusqu'à présent n'ont pas pris les armes et n'ont pas fait 
la guerre. ! » 

Je me borne à ces citations pour montrer l'esprit humani- 
taire qui animait mon professeur kurde, Envoyé après cet entre- 
tien à Mossoul pour y comparaître devant la Cour martiale, 
Molla Saïd fut libéré en route par ses partisans. Je crois quil 
n'a pas été le seul parmi le clergé kurde qui se soit opposé à la 
politique de Djihad qui menagait aussi bien la vie et la pro- 
priété kurdes que celles des chrétiens persécutés. 


I. « Histoire du front du Caucase (où) ni les Russes, ni les Tures n’ont 
fait une (bonne) politique. » 
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Dans un autre récit « Hekdieta frounti Kafka s né ouroûs 
siyäset kirna né osmäni! », que Molla Saïd a rédigé en été 1917, 
je mentionnerai des passages suivants. 


D'après Molla Said. les Kurdes étaient tout disposés, non seu- : 


lement à bien accueillir les Russes mais, animés de forts senti- 
ments anti-turcs, ils auraient même pu faciliter la tâche mili- 


taire de l’armée du Caucase. Ce n'est qu'après avoir pris contact : 


avec les troupes russes et surtout après avoir souffert de la con- 
duite des chrétiens (Arméniens et Chaldéens), protégés russes, 
que les Kurdes se sont détournés et ont perdu toute confiance. 
«Ils ont voulu fuir l’averse et ils se sont trouvés sous la gout- 
tière..... L'armée russe en molestant le peuple kurdé a rendu 
un tel service et fait preuve d’une telle fidélité aux Ottomans 
que ni le Sultan Rechad ni Enver Pacha ne la pouvaient égaler.... 
Al-harbou khoùd'atoun, la guerre c'est la ruse. Il faut, tant 


qu'il est possible, que l’homme pour atteindre son but emploie 
la complaisance, prodigue les faveurs ; et seulement après l'échec. 


de ce procédé, on recourt à la bataille, au glaive. Le prophète 
a dit: Akhir ou lhaili ssaifou. Quelques officiers allemands, venus 
parmi les Tures, ont tous cousu sur les revers de leurs vestes des 
insignes avec la Illahi illa Lla Mouhammad rassoulou Lla. 
Certes, les Allemands les premiers sont des chrétiens et des 
ennemis d’Islam désireux d’anéantir les Tures. N'importe. Pour 
les convenances du moment, ils ont inventé ces insignes menson- 
gers etils ont rendu contents 350 millions de Musulmans partout 
dans le monde. « L'intelligence des simples est dans leurs yeux. » 
La plèbe suit ses sensations. Quelque chose a-t-il plu, on 
Vaccepte, bien qu'en réalité ce soit mauvais. 

Quant aux Turcs, du moment qu'ils ont décidé la guerre, il 
était nécessaire de rendre les communautés des Arméniens et des 
Assori tellement contentes et confiantes qu’elles fussent comme 
en fraternité avec les Kurdes et qu’elles érigeassent ensemble un 
mur solide contre les Russes. Les Tures n'auraient peut-être 


1. Une tradition répandue chez les Chaldéens montagnards dit que le 
prophete Mohammed aurait accordé & leur communauté libre exercice de 
sa religion. Le décret écrit sur un morceau de soie verte aurait été jalou- 


sement gardé dans une des églises nestoriennes du Kurdistan Central et 
aurait péri lors du dernier Djihad. 


L 
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pas pris le Caucase, mais ils n’auraient pas permis aux Russes 
d’occuper tant de places ottomanes..... 


3° Les Satires. 
. 

Résumons d’abord ce Hekaïeta mouezini Akré, où Molla Saïd 
raconte une de ces histoires comme il en circule tant en Orient 
musulman et qui se rapproche sensiblement du cycle de Khodja 
Nassr ed Din. 

Un demi-molla — Nimtché Melaïek — faisait le mouezin a 
la mosquée Djami d’Akra. Il appelait 5 fois au namaz ; les veilles 
et les jours de vendredi — Aini — il annonçait le Kibär ; il 
donnait aux enfants des leçons d’alef-bé et de Qoran... 

Ainsi débute le récit, et à la suite on nous apprend comment, 
ce molla noue une une intrigue amoureuse avec une riche veuve 
voisine de la mosquée, comment le garçon de celle-ci fait des 
reproches à sa mère qui lui dit de s'occuper de ses leçons et, 
quant au molla, de s’en remettre au courroux de Dieu — méla 
hawalei gahra khodé beka. — Le fils, cependant, n'est pas de 
l’avis de sa mère enamourachée et, sur le conseil d'un ami, il tire 
sa vengeance. Un vendredi, quand le molla se trouve dans le 
minaret et « v fait le beau comme un male de perdrix de mon- 
tagne alors que la veuve le regarde de sa maison », le garçon sème 
done des lentilles du haut jusqu'en bas de l'escalier en colima- 
con. Le molla en descendant, glisse avec ses babouches neuves 
sur des lentilles, se renverse et, arrivé en bas, meurt. — Les 
auxquels on explique la raison de 


paroissiens ahli mizqueft 
cette mort subite — n'y trouvent rien à redire, remarque mali- 
cieusement le narrateur faisant allusion aux recommandations 
de la veuve à son fils, citées dessus. — « Un sac de lentilles est 
venu au secours de Dieu ». 

Les expressions naturalistes de ce récit gardent une rude fran- 
chise de langage populaire. Le style d’un autre conte satirique 
— Hekaieta Cheikh Nebii Mavili — est aussi loin des artifices 
littéraires, trés violent et pittoresque. Ce molla, disciple du 
Cheikh Osman de Tawile, fut d’abord son khalifé pour les tri- 
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bus de Bâlek et de Khochnàwan (entre Ravandouz et Koi Sand- 
jak), puis devint Cheikh à son tour. Pour briser l’orgueil de ses 
murides et exalter humiliation qui les rapprocherait de Dieu, il 
leur donnait des conseils d’un cynisme dont nous nous garderons 
de reproduire ici les termes. Des formules pornographiques étaient 
recommandées pour accompagner la prière ; la sodomie, la ster- 
cophagie étaient encouragées. A la profondeur de la chute avi- 
lissante devait correspondre la sincérité du repentir. Le Cheikh 
n'avait pas moins de 40 femmes, ce qui ne l’empéchait pas pen- 
dant ses tournées de jeter son dévolu sur de belles vierges, 
filles de ses adeptes, que les parents lui offraient d’ailleurs 
volontiers en expiation des 7 générations du feu de l'enfer — 
hatta hawt pychtan le aguiri djehennemé haram bebit. Ce com-. 
merce de chair avec le Cheikh portait le nom de feberrouk (béné- 
diction). Après le Cheikh, ses élues ne devaient être appro- 
chées que par des personnages de qualité. Des épigrammes cir- 
culaient sur le compte de Cheikh Nebi dont voici un, di au 
poète Hamza : tchel jin haïa cheikh nebi be mezhebi himari 
ibn adem né maia seri pan ket vek mari? c’est-à-dire : il y a 
40 femmes chez Cheikh Nebi, d’après la religion des ânes; n’y 
a-t-il pas un homme pour lui aplatir la téte comme a un ser- 
pent ? 

Des histoires abondent sur les originaires du village de Pavé 
(Favedj de Cheref Nameh) aux environs de Souleymanieh, qui 
pour le monde mulsuman, sont la réplique exacte de ce que les 
« hatchakok » sont pour les Chrétiens orientaux : des charlatans, 
de faux prêtres qui abusent de la confiance des fidèles et s'en- 
richissent a leur détriment, souvent a l’aide de tours d’adresse 
naifs ou de reliques. Ce sera, par exemple, ce charlatan qui, 
exploita assez longtemps la tribu obscure et crédule de Kures- 
sini du côté de Somai Baradost en Perse, au moyen d'un 
« miracle ». Un boyau dissimulé dans la manche de son vête- 
ment et aboutissant d'autre part à un récipient, lui permettait de 
faire venir de l’eau dans un bol qu'on lui présentait, après force 
formules et contorsions. | 

Je trouve enfin un récit sur les habitants de Begalta (la tribu 
de Harki Benedji, Chemdinan) qui ne supportent pas les anes et 
un autre sur un certain Soleiman dit « clochettes aux pieds » 
(pé b'zenquiél). Dans le premier, on nous raconte que, le molla 
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i de Begalta ayant dit une fois dans son sermon que Dedjal 
fera son apparition, lors de la fin du monde, monté sur un âne, 
les paroissiens ont abattu toutes ces bétes au village. Il serait 
même dangereux de venir chez eux avec une bourrique qui cour- 
rait le risque d’y laisser sa vie. Quant au Soleiman, il était de 
la tribu de Zibari, et voleur renommé. Échappé de la prison, il 
arriva à Bagdad et sut y acquérir la renommée d’un saint. Pour 
ce faire, il a, entre autres, cousu des clochettes à ses souliers, 
désireux, déclarait-il, de prévenir les insectes sur son chemin 
pour ne pas les écraser! Fort de sa piété, il s'établit près du 
tombeau de Cheikh Abd-oul-Kader Guilani, s’entoura d’adeptes 
et finit, avec leur aide, par dévaliser ce sanctuaire. Ses héritiers 
habiteraient le village de Perissé, près Rawandouz. Les clo- 
chettes cousues aux souliers me semblent un sujet courant dans 
les anecdotes et les traditions populaires. 


N B. — LE KURDE HORS DE SA SPHÈRE MUSULMANE. 


1° Son attitude vis-à-vis des Chutes. 


On n'ignore point l’importance du schisme qui sépare les deux 
principales branches des musulmans — les sunnites et les 
chiites. Le kurde sunnite hait souvent et méprise toujours l’ad- 
jem (Persan, Chiite). A ses sentiments d’un montagnard farouche 
vis-à-vis des habitants pusillanimes de la plaine, s'ajoute une 
forte dose d’intolérance religieuse. Lors de l'invasion du Cheikh 
Obeidoullah de Nehri, les Kurdes ne ménageaient pas plus les 
Persans chiites que les Chrétiens-Chaldéens. Il faut espérer que 
la pensée moderne qui commence à pénétrer dans l'Islam contri- 
buera à l’apaisement de ces haines surannées et stériles. Quoi 
qu'il en soit, les rapports des Kurdes avec les Chiites sont mis en 
lumière avec beaucoup de détails dans les textes de Molla Saïd 
qui, malgré sa tolérance apparente, semble trouver un plaisir 
secret dans des récits malicieux dirigés contre les chutes. 

Ainsi, dans son hekaïet sur le derviche Ali de Souleymanieh 
et le moujtéhide de Kerbela, mon professeur kurde s’abandonne 
volontiers aux joutes oratoires de cette dispute religieuse qui 
aurait eu lieu entre les deux représentants qualifiés du sunnisme 
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et du chiisme. Je ne donne ici que le passage final et les con- 
clusions de la dispute. 

«.... Dans la communauté chiite — dit le derviche Ali — il y 
a un crime qui n’existe dans aueune autre communauté ; chaque 
communauté vante et loue les adjudants de son Prophète ; les 
Juifs le font pour Aaron, les Chrétiens pour les Apôtres, les 
Sunnites pour 4 amis et compagnons. Mais les Chiites médisants 
adressent constamment des reproches aux personnes telles que 
Abou Bekr Omar, au zèle et aux efforts desquelles est du le progrès 
de l'Islam. Ni Ali, ni Houssein n'ont défendu la foi dans la même 
mesure qu’eux..... Connaissez-vous Cheikh Riza de Kerkouk? 
Il a fait deux vers concernant la communauté chiite qui con- 
viennent beaucoup à ce que nous disons. Bien que ça soit impoli, 
je les dis : mesned araïe khelafet be haqiget Omer est” gouch be 
chiéié napak mékon chié kher est’ Chiatoun fahichatoun aïeié 
haqq der qoran* beher napakiié in qowm delile diquer est — c'est- 
à-dire « Omar a réellement orné la place de khalifat ; n'écoute 
pas le chiite malpropre, le chute est un âne; il est dit dans le 
Qoran — communauté malpropre, dévergondée — ceci aussi est 
une preuve de l’impureté de ce peuple » A tour de rôle, théologie 
et exégèse qoranique, ou humour de terroir, ont à la fin raison 
de moujtéhide et le derviche sort vainqueur. 

Dans un autre récit sur un mouezin de Kerbela, grand détrac- 
teur du sunnisme, les choses se passent moins à l'amiable. Quatre 
derviches de Pavé gagnent la confiance du clergé chiite de Ker- 
bela, en leur racontant des visions où Nadir Chah apparaissait 
atrocement puni et les Chiites et leurs saints exaltés. Ensuite, 
un matin à l'aube, ils attaquent le mouezin, l’assomment, font 


main basse sur quelques objets précieux de la mosquée et s’en- 
fuient. ; 


2° L'attitude vis-à-vis des Juifs. 


On rencontre des communautés juives partout, au Kurdistan, 
dans des bourgades et des villages. Ces israélites parlent un dia- 
lecte qui se rapproche du chaldéen ; ils diffèrent peu des Kurdes 
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quant aux costumes, Ils s’occupent de commerce et de petits 
métiers. 

Le texte que je possède sous le titre Hekaieta Sadig Beg 
vé djodiet Amediye — Histoire de Sadiq et des Juifs d'Amadia 
— contient un récit d’une sauvagerie déconcertante. L’événe- 
ment se rapporte à l’époque de Sadiq Bek, un des Beks de 
Mirsevdinan qui étaient les chefs héréditaires des tribus aux 
environs d’Amadiya et remonte probablement à la première 
_ moitié du dernier siècle, avant l'établissement des autorités 
turques au Kurdistan. On nous conte dans ce récit comment 
Sadiq Bek, ayant appris que, chaque samedi, les Juifs cherchent 
aux bords de ruisseau le glaive de Salomon qui leur rendra la 
puissance, ordonne à ses domestiques de cacher à l'endroit de 
ces promenades une vieille épée. D'autre part, il prescrit à tout 
«le monde de jouer la comédie devant les Juifs quand ils auront 
trouvé leur glaive légendaire et de donner tous les signes de 
soumission. Ainsi fut fait. Les juifs d’Amadiya trouvèrent le 
glaive, eurent quelques jours d’illusion et puis furent massacrés 
d'une façon féroce. 

J'avoue avoir été assez sceptique à l'égard de ce récit jus- 
qu à ce que, déjà ici, à Paris, je sois tombé sur un livre assez 
rare, intitulé « Cinq années de voyage en Orient, 1846-1851, 
par Israël Joseph Benjamin II, voyageur et auteur demeurant à 
Faltischan (Moldavie). Paris, 1856. » Ce rabbin a parcouru des 
régions du Kurdistan au Nord de Mossoul que peu d’explora- 
teurs européens ont connu à cette époque. Parmi ses observa- 
tions curieuses on trouvera, entre autres, des cas affreux, qui ont 
eu lieu dans ces communautés juives lointaines exposées à tous 
les dangers, et qui ne le cèdent en rien à mon texte sur le mas- 
sacre d’Amadiya, qui reçoit ainsi une confirmation indirecte. A 
côté du mépris que le Kurde témoigne aux Juifs, car chez lui, 
par exemple, la phrase « je ne me ferai pas juif » (az ne byma 
djoù, kho nakema djott) équivaut à « je ne me déshonorerai pas », 
je trouve cependant que des Juifs sont employés par des Agâs 
pour des commissions et missions délicates et confidentielles. 
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30 L’attitude du Kurde musulman vis-à-vis des Kurdes Yezidi. 


Un récit plutôt humoristique sous la dénomination de Hekayeta 
Ali Bequi Daseni ve melaiet housseinian vé koutcheket dasenian 
est consacré à une dispute entre les prêtres musulmans (melaiet 
housseinian) et les desservants yezidi, nommés koutchek au Kur- 
distan. La discussion a lieu chez Ali Beg Dasàyé, qui était a. 
l’époque chef des Yésidi(Daseni en kurde, Dasäyê en syriaque, 
DawaAsin (sing. Dàsin) en arabe sont les indications du nom tri- 
bal, distinctif de la dénomination religieuse). Ali Beg était un 
grand amateur de ce genre de rencontres et y gardait toujours 
une parfaite impartialité. Or, les Koutchek ont prétendu à cette 
séance que, suivant les révélations de Cheik Hadi, ils voient des 
anges, des trônes dans les cieux, des baleines, etc., ce qui serait 
conforme aux prophéties de leur guide spirituel. Les mollas 
ont invoqué comme preuves habituelles de la religion d’Islam : 
un prophète se révélant comme envoyé de Dieu ; se déclarant prêt 
à sacrifier son existence pouraflirmer son dogme ; le verbe; l’ex- 
pansion et l'influence de ce verbe dans les cœurs des sages et des 
justes. Après avoir suivi la discussion, Ali Beg a fait signe aux 
domestiques pour servir le repas. On apporta des plats de pilàu 
avec de bons morceaux de mouton gras et on les posa devant 
les molla. Les Koutchek n’eurent pour leur part que du riz sans 
viande. Ils n'y touchèrent pas et s’en prirent à l’amphitryon. 
Al Bek expliqua alors que, sous le riz qu'on leur a servi il y a 
eu cependant aussi de la viande comme celle qu’on a donnée aux 
molla. « Vous avez prétendu avoir des visions révélatrices des 
signes célestes; j'ai cru que vous sauriez découvrir la viande 
dissimulée exprès sous le riz. » 


A l’aide des textes que je viens de résumer d'une façon très 
sommaire, on peut tirer quelques conclusions sur le caractère des 
préoccupations religieuses chez les Kurdes, ou, avec plus de pré- 
cision, de leurs préoccupations musulmanes. On sait, en effet, 
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_ que l'Islam n'est pas le seul à satisfaire les demandes religieuses 
de ce peuple !. 
En tant que musulman, les textes cités nous le laissent voir, 
le Kurde se laisse influencer très largement par le mysticisme 
_soufi. Il y apporte souvent une interprétation mahdiste avec 
toute la fougue de son tempérament belliqueux et primitif. Ses 
‘guides spirituels, les Cheikhs, ont su en profiter pour accroître 
leur autorité. Toutefois, plusils se laicisaient, s'abandonnaient au 
temporel, moins ils donnaient à leurs adeptes exemple d’une vie 
contemplative et ascétique. Il peut être permis dès lors de noter 
que, à en juger par les textes analysés, l'intérêt témoigné à la 
mystique irait en décroissant au Kurdistan. L’affermissement de 
l'autorité temporelle a coûté aux Cheikhs l'empire moral exercé 
sur les Ames naïves et confiantes. D'ailleurs tous les Cheikhs ne 
se sont pas abandonnés a la politique. Pour désaltérer sa soif 
religieuse, le Kurde cherchera-t-il une autre source de satis- 
factions ? Le champ serait-il donc plus libre et accessible à une 
autre propagande religieuse, active et habile. Je ne le crois pas, 
le conservatisme y est grand. Toujours est-il que, si l’on veut se : 
‘rendre compte à quel point est difficile à pénétrer ce milieu de 
dervichisme kurde, on appréciera les renseignements fournis par 
un Molla Saïd, qui a vécu à Nehri dans l'intimité des Cheikhs. 
On a pu voir, d'autre part, que l'idée d’un Islam militant, du 
Djihad, mise en avant par les Turcs pendant la guerre, n’a pas 
été sans se heurter à des critiques auprès de certaines personna - 
lités kurdes qui sentaient que les profits ne sauront peut-être pas 
contrebalancer les préjudices dont la Guerre Sainte menaçait les 
Kurdes. Je crois en outre qu'il aurait été dangereux pour les 
Tures de s’abandonner trop à la collaboration kurde, car rien ne 
les garantissait contre un sonbresaut de sentiment d’insoumis- 
sion kurde. On sait que les Turcs ont été obligés de prendre des 
mesures de répression contre certains cheikhs et molla de Kur- 
distan. D'ailleurs une politique maladroite, ou plutôt l’absence de 
toute politique kurde du côté russe, ont singulièrement diminué 
le danger des maladresses commises aussi par les Turcs au Kur- 
distan. 


4. Cf. mon article « Les Kurdes et le Christianisme » (Revue de l'Histoire 
des Religions, 1922). 
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Nous pouvons laisser sans commentaires les spécimens de la 
littérature satirique kurde. Le kurde est en ii très spiri- 
tuel et porté à la plaisanterie. Son esprit d'humour s'exerce sans 
discrimination et ne connaît pas de sujets défendus. Le thème 
religieux n’est donc ici que fortuit et je l'ai mentionné seulement 
pour rendre mon aperçu plus complet’. 

J'arrive ainsi à la seconde partie de mes textes, celle qui nous 
montre le Kurde dans ses rapports avec les autres communau- 
tés religieuses. L'impression générale ‘qui s'en dégage est cer- 
tainement celle d'un manque de tolérance, d'une étroitesse des 
conceptions religieuses allant jusqu'au fanatisme impitoyable et 
sauvage, comme dans l'exemple de cette malheureuse commu- 
nauté juive massacrée à Amadiya. Il me semblerait pourtant que, 
tout en admettant l'influence funeste d'une profonde ignorance, 
il serait plus prudent pour se rapprocher de la vérité de ne pas 
conclure purement et simplement au fanatisme kurde, arme 
aveugle et inconsciente. 

Si nous serrons l'étude d'un peu plus près, nous verrons qu'une 
large part doit être laissée dans l'appréciation des rapports 
du Kurde avec ses voisins à son sentiment tribal de monta- 
gnard farouche, chez qui l'attachement à sa tribu, à sa vallée 
profonde et inaccessible, prime tout. Car c’est là le cercle naturel 
de ses intérêts, la source de toutes ses notions sociales et morales. 
Le Kurde, par exemple, ne regarde pas du tout le Persan comme 
un musulman, un coréligionnaire bien que schismatique. Pour 
lui le chiite, l’adjem est aussi étranger qu'un chrétien. Je serais 
même porté à croire qu'un Chaldéen montagnard s’entendra avec 
un Kurde plus facilement qu'un Persan, ce dernier habitant de 
la plaine. J'en connais des exemples. Pour étudier l'armature 
sociale kurde, on devra donc chercher tout d’abord les analogies 
dans les autres sociétés de montagnards. Le caractère musul- 
man ne viendra se surajouter qu'après. Le Turc est aussi bon 
sunni que le Kurde, mais ce dernier ne l’en méprise pas moins, 
l’appelle « roumi » et ne cherche que le moment propice pour 
se révolter. Il serait cependant prématuré de parler d'un senti- 
ment national kurde général, étant donné l’effritement de cette 


{. Cf. mon article « Un sujet de fable. Variantes kurde et persane. » 
(Revue d’Ethnographie et des Traditions populaires, 1922, pp. 130-140). 
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race sur des territoires politiques différents et les rivalités des 
tribus. 

La tribu prime encore dans la mentalité et la psychologie 
kurdes. On a bien voulu remarquer ce passage ot lors d’une 
bataille entre les deux tribus, ni le Qoran, ni la mosquée ne sont 
épargnés. Ce fait est caractéristique, il raméne notre étude a 
sa base exacte qui est la tribu. Ne le perdons jamais de vue. 
C’est la tribu qui est aussi bien noyau social et économique que 
religieux. Le Cheikh d’une tribu pourra n'être qu'un ennemi 
pour une autre tribu, et en pâtira de toutes les conséquences 
que comportent pour les combattants ces guerillas intertribales. 
Les motifs économiques, le désir d’un enrichissement prompt, 
sont aussi pour beaucoup dans les relations du Kurde, qui est 
très pauvre et très mal à l'aise dans ses montagnes, avec ses 
voisins. Ici la lutte se placerait dans le plan des rapports entre 
le berger nomade éloigné des marchés et des échanges normaux 
et l’agriculteur sédentaire, voire citadin, qui connaît déjà le 
stade monétaire de l’économie. 

Il est certain d’autre part que, pour une étude historico-reli- 
gieuse approfondie, il aurait fallu dépouiller graduellement le 
Kurde de toutes les étiquettes religieuses conventionnelles dont 
on l’affuble au point de le rendre méconnaissable. On arrivera 
peut-être alors à saisir sur le vif les profondes croyances popu- 
laires où l’Ame kurde doit se révéler le mieux, sous son vrai 
aspect. 

A la tribu, base de l'étude dans la zone sociale, on ajoutera 
donc l'analyse des croyances populaires, de la vraie pierre angu- 
laire sur laquelle s'érige tout l’édifice complexe des aspirations 
religieuses kurdes. Telles sont les idées maîtresses que nous a 
inspiré notre aperçu, qui ne fait d'ailleurs que suggérer les 
grandes lignes du problème religieux chez les Kurdes d’après les 
textes analysés rapidement. 


Je me permets ici de m’éloigner de mon sujet immédiat pour 
dire que les croyances populaires des Kurdes, je les ai effleurées 
dans un article publié dans la Revue d’Ethnographie et des Tra- 
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ditions Populaires (La vie domestique kurde, 1922,-p. 37006 
HO, Mon excellent ami et compatriote, M. V. Minorsky, dont on. 
n'ignore point la compétence en choses kurdes, attire, à la der- 
nière heure, mon attention sur l'intérêt qu'il y aurait à rassem- 
bler et à approfondir la documentation concernant le culte des 
arbres et des pierres au Kurdistan. En ce qui concerne les pierres 
en Asie, cf. la très riche documentation réunie chez J. Castagné. 
Les monuments funéraires de la Steppe des Kirghizes. Oren-: 
bourg, 1911. Edition bilingue, (en russe et en français) de la. 
Commission Scientifique des Archives d’Orenbourg. Un domaine 
fort curieux, certes, où peu de choses a été fait jusqu’à présent. 
G.R. Driver, de Magdalen College, Oxford, dans son article « The 
Religion of the Kurds » (Bulletin of the School of Oriental Studies, 
London Institution, vol. II, part. II, 1912, p. 199), mentionne 
que « il y a quelques tribus entières qui adorent les arbres de 
la forét et ont des autels formés de grossiers blocs de pierre, 
ressemblant aux dolmens et menhirs, dans les retraites solitaires 
de leur pays». M. Driver, sans nous en donner la raison, sup- 
pose une identité de ces tribus avec les Kurdes Zaza. 

Je n'ai pas rencontré de cas analogues à ceux que M. Driver 
a mentionnés. Je crois cependant pouvoir faire quelques obser- 
vations dans cet ordre d'idées. Il me semble notamment que 
ses recherches, poussées du côté de la toponymie du Kurdistan, 
pourraient enrichir notre documentation utilement et nous four- 
nir une certaine base. Je relève parmi les noms des cols qui me 
sont connus au Kurdistan, six qui sont associés avec la pierre : 
deux Kélé Chin (roc bleu), un Kélé Rech (roc noir) un Ziniya Béri, 
ou Berdiya (col pierreux, col de pierre), Vun Berd Hychtyr. Or 
on sait que, d'après les idées des montagnards, cela a été remar- 
qué au Caucase, les cols sont souvent habités, protégés ou jalou- 
sement défendus par des divinités, et que, pour se concilier leurs 
graces, il est utile de leur apporter des offrandes. La stèle ourar- 
tique bien connue de Kélé Chine est précisément située sur un 
col de 11.000 pieds, presque inaccessible en hiver. Des tas de 
pierres se trouvent, d'autre part, souvent amassés dans certains 
passages montagneux du Kurdistan, On pourrait peut-être y voir 
quelques monuments expiatoires primitifs? Je trouve aussi des 
noms de villages et des localités, tels que Berdé Sour (pierre 
rouge) Berdé Zerd (pierre RICO Beri Symti (pierre trouée), 
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etc. !. Peut-ètre dans tous ces noms une filiation avec des idées 
religieuses est très difficile à rétablir. Il n'en est pas de même 
pour cette colonne basaltique qui se dresse comme une défense 
tranchante et pétrifiée, aux abords du village de Kala Pasveh, en 
Lahidjan, et semble être entourée d’une vénération spéciale chez 
les Kurdes Mamach de ces parages. 

Quant aux arbres, j ai signalé ailleurs (La vie domestique, etc.) 
l'habitude, — qui ne semble pas spéciale aux Kurdes, — d’at- 
tacher des morceaux d’étoffe sur les arbres dans le voisinage des 
_tombeaux des cheikhs et des saints. On l'explique quelquefois 
en disant que, tant qu'il reste attaché, ce chiffon est garant des 
prières du saint. Il est peut-être possible d’y voir les traces d’un 
ancien culte antéislamique qui se serait accommodé avec les 
idées ultérieures. Je note, en passant, que le culte des arbres a 
été répandu chez les Ossètes (cf. Bodenstaedt, Les peuples du 
- Caucase), Iraniens eux aussi, et qu'à Recht, au Guilàn, j'ai vu 
des arbres sacrés. i 

Somme toute, tout reste encore à faire dans ce genre d'études 
portant sur la religion primitive des Kurdes. Etudes qui doivent 
être très minutieuses et qui sont peu aisées à conduire. Il faut 
compter avec la méfiance très naturelle chez les indigènes sur ce 
terrain très intime, et on se heurte aux difficultés que présentent 
les excursions dans ces contrées lointaines. 


A travers les pages de cet aperçu, on croit toujours apercevoir 
la personnalité de Molla Said, auteur de tous ces textes, mon 
maître de langue kurde. Le malheureux tomba victime de ses 
compatriotes, en été 1918, à Ourmiah. Ce brave Kurde, excel- 
lent molla et professeur, aussi bon connaisseur de sa langue 
maternelle avec tous ses dialectes que de la langue arabe, turque 
et de la théologie musulmane, il m’apparaitra toujours comme 
un exemple de ce qu'une bonne formation intellectuelle et 
quelques voyages en dehors de ses montagnes, un peu de con- 


1. Je rappelle encore koura myzyheftan (= sommet[séparé]des mos- 
quées) que la cartographie anglaise nomme mal gouraïmiz. Voir aussi chez 
B. Dickson, Journey in Kurdistan, sur le sanctuaire de Djoudi Dag. 
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tact avec le monde extérieur, peuvent faire d'un Kurde na 
lement doué d’une intelligence vive, malléable et d’autres 
lités favorables au perfectionnement de cette branche ary. 
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UNE FÊTE A MOULAY YDRIS 


LES HAMADCHA ET LES DGHOUGHIYYIN 


On appelle Hamadcha les disciples de Sidi ‘Ali ben Ham- 
douch ; Dghoughiyyin, les disciples de Sidi Ahmed Dghoughi. 
Ils constituent des confréries religieuses qui sont moralement 
unies comme leurs saints, car Sidi Ahmed fut le disciple fidèle 
de Sidi Ah. 

Leur fête annuelle a lieu le même jour, en l'espèce, le 
septième jour après le Mouloud. Je l’ai observée en 1916 à Mou- 
lay Ydris et dans les villages du Zerhoun où sont les tombeaux 
des deux Saints. Les pratiques des. Hamadcha et celles des 
Dghoughiyyîn (qui sont fort voisines) n'ont été que partiellement 
décrites par les voyageurs. A la vérité, il y a un grand nombre 
de frères qui se frappent la tête à coups de hache, mais tout 
objet peut servir à produire les contusions qu'ils se font pour 
exalter leur sentiment religieux. Certains d’entre eux lancent en 
l'air et reçoivent sur la tête des marmites pleines d’eau ; d’autres 
agissent de même avec des boulets, des massues cloutées, des 
grosses quilles de bois... Les danses, rythmées par le chant, 
donnent à la fête un caractère religieux qui a été trop 
méconnu. 

Ces manifestations singulières ne sont pas d’origine ancienne. 
Sidi ‘Ali ben Hamdouch vécut sous le règne de Moulay Ismaël, 
c'est-à-dire au temps de Louis XIV. Son, enseignement était, 
paraît-il, orthodoxe, mais, pour le peuple, sa biographie est sur- 
tout faite d’une série de légendes étiologiques qui en font, à ses 
veux, le Saint de la Contusion rituelle. De même pour Sidi 
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Quelle est la signification des pratiques des Hamadcha? Les 
comparer à des cérémonies de sauvages serait aller au-devant 
d’hypothéses prévues. Je crois qu il vaut mieux en rechercher 
Vorigine soit dans le pays méme, soit dans les manifestations 
religieuses de peuples en rapport avec le Maroc. i 

Ni la hache, ni les taillades, ni les contusions ne sont d’ori- 
gine nord-africaine : 

a) La hache, avec ses deux tranchants, rappelle les bipennes 
antiques et aussi les petites haches de Perse qui sont l'insigne 
distinctif de certains derviches. 

b) Les taillades ont été de tous temps en honneur autour du 
bassin oriental de la Méditerranée ; elles occupent, de nos jours, 
une place prépondérante dans les fêtes des Chutes de Perse, 
d'Égypte, de Transcaucasie ; 

c) Les rites de contusion sont aussi très en faveur chez les 
Chiites. Un rapprochement s'impose donc entre les cérémonies 
commémoratives des morts d'Hosein, de Sidi Ah et de Sidi 
Ahmed. 

Au cours de la fête des Hamadcha, certains frères tiennent le 
rôle d’ailleurs très effacé d’animaux : lè chameau, le lion sont 
des transfuges des ’Aisäoua ; le chacal n’est autre que le voleur 
des cérémonies de mariage berbère; le chien et le sanglier 
attestent la survivance d’anciennes pratiques également berbèrés. 
Mais quelle qu’en soit l’origine, ces figurations, de caractère 
adventice, sont des emprunts de la confrérie. 

Hamadcha et ’Aisdoua se sont fait des emprunts réciproques ; 
au Maroc, les Hamadcha ont donné asile aux animaux ’Aisàoua, 
en Algérie, les frères ’Aisâoua tendent à s’adonner aux contu- 
sions. Il n’en serait pas ainsi, si tous les membres de ces con- 
fréries n'avaient la même mentalité, celle de gens de couleur. 
La confrérie des Hamadcha et celle des Dghoughiyyin nous 
apparaissent aujourd'hui comme l’une des résultantes de la crise 
de mysticisme des siècles derniers. C’est aux éléments nègres 
qui les composent, que sont dues l'introduction et la fortune des 
pratiques barbares dont j'ai parlé. Mais les taillades et les con- 
tusions qui se sont développées en milieu nègre, ne sont pas 
d'origine nègre ; elles viennent du bassin oriental de la Méditer- 
ranée, et. non point du Soudan, comme les repas sanglants des 
Aisdoua. 
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Cette communication a été publiée in extenso dans Hesperis, 


Paris, E. Larose, fasc. 2, pp. 217-236, 1923. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Henri Basset (Rabat), Jean Deny (Paris), 
Doutté (Paris) et Gabriel Ferrand (Paris). 


Prof. Henri BASSET (Rabat). 


IBN TOUMERT CHEF D'ÉTAT 


Résumé 


I. Goldziher a consacré à la théologie d’Ibn Toumert, le 
Mahdi des Almohades, deux travaux devenus classiques : 
Materialen zur Kentniss der Almohaden Bewegung, in Z. D. 
M. G. 188 7.; Introduction (traduite par M. G.-Demombynes) 
au Livre d'Ibn Toumert (Alger 1903). Mais la valeur même de 
ces travaux fausse en quelque sorte notre jugement sur Ibn 
Toumert, car maintenant nous voyons surtout en lui le théolo- 
gien. Or, il fut autre chose en même temps — et peut-être même 
avant tout — dans la deuxième partie de sa vie : un homme 
d'état. 

L'auteur examine d’abord les origines d’Ibn Toumert. Né dans 
l’Atlas à la fin du x1° siècle, il appartenait à la tribu des Hargha, 
qui doit sans doute êtré identifiée aux actuels Reghaïa. Contrai- 
rement à l’opinion courante, qui voit en lui un homme d’une 
basse extraction, Ibn Toumert semble bien avoir été de bonne 
race montagnarde, issu d’une famille de chefs de village. De 
plus, il eut, dès sa jeunesse, chez les siens, une grande répu- 
lation de science: deux circonstances qui, étant donné les con- | 
ditions locales, expliquent dans une large mesure le succès de 
sa propagande. 

Lorsqu’a son retour d'Orient, Ibn Toumert se réfugie dans ses 
montagnes natales, fuyant la colère des Almoravides contre les- 
quels il n’avait pas craint de précher dans Marrakech même, le 
réformateur religieux se double immédiatement d'un homme 
d'action. Quelques mois à peine après ce retour, il se proclame 
le Mahdi : acte politique autant que religieux, le Mahdi étant le 
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chef traditionnellement attendu par les Berbères. Il prêche 
l’Islàm, à la fois, et organise le pays, par la force ou par la per- 
suasion, constituant peu à peu le bloc des sept principales tri- 
bus alliées. C’est au cours de ces événements qu'il s’installe à 
Tinmel, dans la haute vallée du N fis : c'était la capitale néces- 
saire du nouvel état montagnard : position stratégique de pre- 
mier ordre, admirablement située, au cœur même des tribus 
almohades. 

L'auteur étudie ensuite plus longuement l'organisation de 
cette communauté almohade de Tinmel, où se mélangent 
d’étrange façon les traditions ressuscitées de l'Islam primitif et 
les institutions ancestrales des Berbères, le tout dominé par la 
forte personnalité du Mahdi, écrivain et prédicateur, en même 
temps que législateur et chef d'état. 


Prof. KEUPRULU ZADÉ MEHMED FUAD BEY 
(Constantinople). 


UNE INSTITUTION MAGIQUE CHEZ LES 
ANCIENS TURCS : YAT 


Les notions que nous avons sur la vie religieuse des anciens 
Tures sont à ce point rudimentaires qu'elles pourraient être con- 
sidérées comme inexistantes. Malgré de précieuses recherches 
depuis longtemps effectuées par des savants comme Abel 
Rémusat, Kutschera, Cowlson, Barthold, Chavannes, Pelliot et 
autres, pour établir comment les systèmes religieux venus de 
l'extérieur se sont propagés parmi les diverses branches de la 
race turque, la question de leur religion primitive reste encore 
à résoudre. 

Les études ethnographiques faites sur certains rameaux de la 
famille turque par des savants tels que Radloff, Levchine, 
Sieroszewski, Passonen, tout en étant très utiles, ne peuvent 
être considérées comme suffisantes. Quant aux travaux épars 
sur ce sujet, d’un grand nombre d’ethnographes russes et de 
certains ethnographes hongrois, ils sont malheureusement 
inaccessibles ou introuvables pour le monde des savants inter- 
nationaux. 

Pour les travaux entrepris en ce qui concerne l’histoire reli- 
gieuse turque, laquelle est, par ailleurs, un complément néces- 
saire aux découvertes ethnographiques et à la compréhension 
de l’ancienne religion turque, nous sommes obligés d’avouer 
qu'ils sont moins avancés encore. Par contre, on recueille des 
détails importants sur l'histoire religieuse des anciens Turcs 
dans diverses sources historiques et surtout dans les ouvrages 
chinois, arabes et persans. La classification de ces éléments, 
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ainsi que leur étude comparée avec les données ethnographiques 
dont il a été question, sont susceptibles de donner des résultats 
très intéressants. Le professeur Zia Gok Alp Bey, l'an des 
plus chauds partisans de la sociologie de Durkheim, a publié 
une brochure intitulée « Les institutions turques » (Constanti- 
nople, Imprimerie Nationale, 1923) où il étudie cet intéressant 
problème du, point de vue sociologique. Tout en étant acquis 
aux principes méthodologiques de l’école de Durkheim, j'avoue 
que je fais toutes les réserves sur un grand nombre des conclu- 
sions ingénieuses et pleines d'intérêt de mon aimable collègue. 
Je considère, en effet, comme dangereux de généraliser et 
d'expliquer hâtivement, alors que la connaissance ethnogra- 
phique et les recherches historiques sur le sujet qui nous occupe, 
viennent à peine de commencer. Fidèle à ce principe, j'aurai 
l'honneur de résumer devant l'honorable Assemblée, dans la 
présente communication, les données historiques puisées à des 
sources diverses touchant une institution magique des Anciens 
Tures. 


Avant d’aborder le sujet, je voudrais donner un aperçu 
succint des recherches et des travaux effectués sur la question, 
jusqu'à ce jour. Citons, en premier lieu, les annotations du 
grand savant Quatremère, sur les parties par lui publiées du 
« Djàmi-ut-Tewarikh », (p. 428-455) et celles de Hammer dans 
son « Histoire de la horde d’or » (p. 15, 42, 206, 207, 435, 438). 
Ce dernier a fourni, notamment, les renseignements tirés de 
l’ouvrage de Mohammed Bin Mansour qui sont, à tous égards, 
dignes de retenir l'attention. Mentionnons encore Dubeux (dans 
sa « Tartarie, 1848 », d'après l'ouvrage de Timkowski : « Voyage 
\à Pékin à travers la Mongolie »). Tous ces savants font cou- 
ramment mention de la pierre de « Jade », et déclarent que ses 
prétendues propriétés « magiques » trouvaient crédit de tout 
temps chez les anciens Turcs. Dubeux, après avoir parlé du 
vieux mythe recueilli par plusieurs historiens musulmans, cite 
les passages d’un certain voyageur, /zzetoullah, lequel aurait, 
à son tour, parlé des propriétés de cette fameuse pierre (p. 153- 
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154). Ajoutons seulement que c'est a Timkowski que nous 
devons l'identification de « Yada tach » avec le bezoard. | 
Plus tard, Vambéry, dans son ouvrage intitulé « Die primi- 
tive Kultur des Turko-tatarischen Volkes, » 1879, p. 250 a bien: 
donné à son tour quelques aperçus sur le sujet en question, 
mais comme il n’a tenu compte ni des travaux de Hammer et 
de Quatremère ni des sources historiques musulmanes, on ne 
peut attribuer à sa relation aucune valeur sérieuse. Julius 
Ruska, dans ses études sur « Qazvini », a étudié les versions 
arabes et persanes des Adyäib-ul-makhloäqât, et il a donné, 
incidemment sur la pierre de pluie, d’utiles indications. Mais il 
est resté, lui aussi, totalement étranger aux travaux de Quatre- 
mère alusi qu'aux renseignements des sources historiques {Der 


Islam, 1913, Band IV) ; 


: si l'on excepte l’assertion de M. Pelliot, 


qui prétend qu'il n'existe aucune analogie entre la pierre « Yat » 
et la jade véritable dite aussi « Néphrite », Piedra de Hijada des 
Espagnols (P. Pelliot, T'oung Pao 1913, 436), et enfin 
quelques notes de Marquart dans son Ueber das Volkstum der 
Komanen, p. 37, 201, tirés de « Gardezi » (dans Barthold, 
Mémoires de |’ Académie de Saint-Pétershourg, 8° série, tome I, 
numéro 4, 1897. Pour les indications sur les Tures du même 
géographe, voir aussi les articles de Kuun, parus dans Xeleti 
Szemle), nous ne croyons pas que quelque chose d’important 
ait été publié dans cet ordre de travaux. 

Pour terminer, citons seulement l'étude ethnographique de 
Grenard, Le Turkestan et le Tibet, 1898. D'après cet auteur, 
les plus célèbres sorciers et magiciens de la population musul- 
mane du Turkestan chinois, sont les « Djàdoùghèr ». Ces sorciers 
elfrayants, qui faisaient à leur gré des moissons abondantes ou 
maigres, amenaient le beau et le mauvais temps, se servaient 
dans leur magie de la pierre « Yat », mot que nous rencontrons 
aussi sous les différentes formes « Yédé », « Yada », « Djédé », 
« Djadi », tous noms plus ou moins déformés et dérivés de Yat. 
Le terme de djädoûghèr en est un dérivé persan, suivant une 
formation bien connue. Grenard raconte aussi comment ils uti- 
lisaient cette pierre (p. 255-257). Il admet que la Yat a été 
dénommée Yechm par les Persans, Khast par les Mongols, Yu 
par les Chinois et Kach dans le Turkestan chinois. Il fait remon- 
ter aussi l’étymologie du mot français jade, à ce vieux mot ture 
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« Yat », ce qui est sans doute une erreur (p. 185-187). 
Mahmoud-i-Kachghari, dans son ouvrage intitulé Divän-i- 
Lougâti-t-Turk, soutient que le mot Kach est différent de celui 
de Yat ». Il avoue d’ailleurs que les Turcs connaissaient depuis 
longtemps cette pierre, tantôt blanche, tantôt noire, à vertus 
multiples (voir aussi Marquart, ouvrage déjà cité, p. 201, 
ainsi que Heft-iklim, dans Narchakhi, publié par Schefer, 
p. 269). 


II 

Les plus anciennes relations de cette institution magique 
chez les Turcs, nous ont été laissées par Abou Dulaf Misar Ibni- 
Muhelhel, dans le récit de son voyage en pays turcs [fait entre 
301-331 H.]. Parlant des Tures « Kimaks », ce voyageur musul- 
man raconte qu'ils possédaient une certaine pierre qui servait 
à faire la pluie (art. Chine, dans Moudjem-ul-Buldän). Plus 
tard, en l’an 355 (de l’H.), Maqdisi, se fondant sans doute sur 
les sources antérieures et peut-être sur Abou Dulaf, prétend 
qu'il y avait chez les Turcs des hommes qui faisaient tomber, 
à volonté, la neige et la grêle (Le Livre de la Création et de 
l Histoire, traduction Huart, tome IV, p. 20). D'autre part, 
après Abou Dulaf, la plus ancienne assertion basée sur des 
témoignages personnels se trouve dans le Dwéan-i-Lugati-t- 
Turk. Cet auteur ture de Kachghar qui a voyagé à travers tous 
les pays de race turque et s’est intéressé aux mœurs et coutumes 
des habitants, a laissé une foule d'indications précieuses sur de 
nombreuses questions. Son ouvrage reste une source des plus 
précieuses pour la turcologie. I] donne ces explications en deux 
endroits différents : « Yat est une sorte de divination pour 
l'obtention de la pluie et du vent, par des pierres spéciales. 
Je l’ai vu de mes yeux dans la tribu Yaghma. Il y eut un incen- 
die. On eut recours à cette pierre pour éteindre le sinistre. 
C était l'été. Malgré cela, avec la permission du Tout-Puissant, 
il neigea et l'incendie fut éteint. » 

Ailleurs, il explique que « Yat » n’est pas le nom d’une pierre 
spéciale, mais à vrai dire, le nom d’une institution magique où 
l'on utilisait ces pierres. 

Après les attestations formelles de Kachghari et quelques 


wt 
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autres lignes moins affirmatives de Maqdisi, la plus ancienne 

source, chronologiquement, est l'ouvrage d'un écrivain.inconnu - 
(520 Hégire), Mudjmel-ut-tewarikh wel Qisas. De cet ouvrage, 

très connu et apprécié depuis un siècle, nous possédons aussi 

un autre exemplaire (daté de 751) où il est fait mention des 
vertus de la pierre « Yat ». L'auteur nous dit dans son chapitre 

onzième consacré aux Tures, que l'eau étant rare dans le terrain 

donné par Noé à Japhet, ce dernier avait demandé à son père 

de lui apprendre à réciter une prière en vue d'obtenir la pluie. 

Cette prière, Japhet l’aurait gravée sur une pierre qu’il portait 

attachée au cou en guise d’amulette. L'auteur raconte la conti- 

nuation de la vieille dispute survenue entre les Oghouz et les 

Turcs pour la possession de cette pierre : à la suite de la mort 

de Japhet, la pierre « Yat » tirée au sort échut à « Ture ». 
Mais Oghouz lui remit une fausse pierre et garda l’authentique. | 
Des guerres sanglantes éclatèrent même entre Ture et Oghouz, 

lorsque Ture se fut aperçu de la supercherie. C'est a cette 

époque que Bighou, fils d'Oghouz trouva la mort. 

On peut établir aisément que cette tradition se trouvait d’abord 
dans le Siyer-ul-Muloûk d' Abdullah Ibn-ul-Mougaffa’, et qu'elle 
a été prise au Mudjmel-ut-tewarikh: il ne faut pas oublier que 
l'auteur du Mudjmel cite parmi ses sources le Siyer-ul-Muloak. 
C'est aussi l'opinion de Marquart, qui s'appuie d'ailleurs sur l’au- 
torité de Gardèzi lequel a relaté la même tradition, sans doute 
d'après « Ibn-ul-Mougaffa’ ». i 

Sì l'on considère que les relations entre les Turcs-Oghouz et 
les Persans étaient devenues très étroites durant le règne des 
Sassanides et que des légendes nationales turques furent tra- 
duites à cette époque en langue persane (pour renseignements 
complémentaires, cf. mes Premiers mystiques dans la littérature 
turque, p. 281), il devient évident que « Ibn-ul-Mougaffa’ » a 
tiré cette légende d’une ancienne source écrite. D'après Awfi 
et Kachghari, il y aurait eu une hostilité marquée entre les Qar- 
lougs Tchikil et les Oghouz après la chute de l'empire des 
« Turcs occidentaux ». Les Qarlougs envahirent le territoire 
des Oghouz qui se trouvait aux environs des fleuves « Tchou » 
et « Talas » et les forcèrent à reculer vers le nord-ouest. D'après 
Chavannes et Visdelou, cette inimitié date depuis l'apparition 
des Qarlougs dans l’histoire. (Cf. Keuprulu Zadé Fuad, Les 
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- premiers mysliques de la littérature turque, p. 153-154; His- 
torre de Turquie, p. 106-110). Il est très possible que cette 
légende soit née pour expliquer de ce fait historique. Même s’il 
en était autrement, on peut conclure avec certitude de ce qui 
précède que la coutume du « Yat » remonte aux temps les plus 
_reculés de l'Histoire des Tures. Cette légende est entrée par la 
suite dans une foule d'ouvrages arabes et persans, dont la seule 
nomenclature serait trop longue. Nous citerons pour mémoire 
quelques noms : Zafernamè, de Cherefeddin ; Matla’-ous- 
Sa deyn, d'Abdurrézaq-i-Samarqandi ; Zubdet-ut-Tewärikh, de 
Hafiz Abroù ; Rawzet-us-Safa ; Hahib-us-Siyer ; Heft-iglim, etc. 
Ces reproductions de compilateurs n'ont d'ailleurs aucune 
valeur originale. A noter cependant que dans le Adjath-ul- 
Makhlougat de Qazvini, et dans le Moudjem-ul-buldän (dans 
l’article consacré au Turkestan) on trouve de très intéressantes 
indications. Ces derniéres portent sur quatre points : 

{. — Au cours de la guerre entreprise par Ismail bin Nasr-i- 
Samani contre les Turcs non-musulmans, des pratiques de 
magie effectuées par ces derniers devaient amener des nuages 
de pluie sur les ennemis et les anéantir. Mais grâce aux prières 
du souverain musulman, les nuages crevèrent sur les Turcs qui 
les avaient produits. Cette légende se retrouve en plusieurs 
ouvrages avec des variantes. 

Certains auteurs la font raconter par le souverain susmen- 
tionné, d’autres en font mention sans citer ce dernier. Ainsi que 
l'a constaté Ruska, une certaine préoccupation d'ordre théolo- 
gique se manifeste dans cette légende. 

2. — Davoud bin Mansodr-i-Badghisi déclare tenir ce qui 
suit du fils! méme du souverain des Ghouzz : « Un de mes 
aieux, souverain à cette époque, s accordait mal avec son père. 
Ce prince, suivi de ses affranchis et de ses esclaves, tout en 
faisant la guerre se dirige vers l'Est. Il arriva finalement à un 
endroit que, d'après les habitants du pays, on ne pouvait 


4. Dans le texte de Yaqout et de Ruska le nom de ce prince a été altéré. 
C’est pourquoi je ne l’ai pas transcrit. Le nom du souverain par contre, 
est Djébouyé, c'est-à-dire, « Yabghou ». Dans le Mudÿmel-ut-Tewärikh, 
les souverains d’Oghouz sont appelés couramment : Pigou, Yabghou, 
Ruska a mal lu ce nom. Il a, de même transcrit Mélik-ul-az, là où il fallait 
lire « Mélik-ul-Ghouzz ». 
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franchir : « Il y a là une montagne, disaient-ils, derrière 
laquelle le soleil se lève et brûle tout. Les natifs de l’endroit 
vivent sous terre et n’en sortent, de même que les animaux, 
qu'après avoir mis dans la bouche une certaine pierre et levé la 
tête du côté de l'ombre. Un nuage se forme alors qui se place 
entre le soleil et la personne ou l’animal, et préserve du feu ces 
derniers. 

«Le souverain et ses compagnons rapportèrent avec eux un 
bon nombre de ces pierres. Elles existent encore. Il parait 
qu'on n’avait qu'à les tourner de droite à gauche pour que la 
pluie se mit à tomber. Pour avoir la neige, ou la grêle, il fallait 
les remuer davantage. » 

Après avoir relaté ces faits, le conteur se croit obligé 
d’apaiser les scrupules des musulmans et il ajoute: « Il n'y a 
là aucune sorcellerie. Ces choses sont arrivées par la grâce du 
Tout-Puissant. » Entre cette légende contée par un prince 
Oghouz et celle relatée par Ibn-ul-Mouqaffa’, il y a certainement 
une grande ressemblance. 

L'auteur de Heft-iglim, après avoir compilé cette légende, 
ajoute que pour obtenir des résultats, il fallait prononcer aussi 
quelques formules magiques en turc. 

3. — Dans un des manuscrits des Adjäïb-ul-Makhloûqât, 
on rencontre quelques lignes Ron différentes des autres, 
et dont nous ignorons ie source : 

« Au pays des Tures, il existe dans les montagnes un défilé 
eee Ceux qui le traversent prennent soin d’ one avec 
de la laine les fers de leurs montures. Ces dernières doivent 
avancer tout doucement, à pas feutrés, pour ne pas déplacer les 
cailloux et les pierres du chemin, lesquels en s’entrechoquant, 
feraient s'amonceler les nuages et tomber une pluie diluvienne 
qui ne cesserait qu'après la mort des voyageurs. » 

On voit bien par la, qu'il n’est pas question de formules 
magiques ni d'une cérémonie particulière. 

4. — Un des points les plus intéressants, en ce qui concerne 
l'histoire religieuse, se trouve dans les Adjäib-ul-Makhloägât 
de Qazvini qui le rapporte dans un texte arabe de cet ouvrage 
d'après un conteur inconnu, et dans une autre copie persane 


d'après l'autorité de « Hasan bin Mohammed-il-Qazvînî ». Voici 
ces lignes : 


a 
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« Nous étions chez le vézir du souverain, ’Imad-el-Mulk-i- 
Savédji. La conversation tomba sur la pierre « bout ». Il se 
trouvait des incrédules parmi les invités, Le vézir fit appeler 
alors quelqu'un à qui il dit en ture : « Fais-nous du « bout ». 
L'homme demanda une tasse à moitié remplie d’eau ; il y jeta 
ensuite une pierre. Après un laps de temps très court, des 
nuages se formèrent et la pluie se mit à tomber ». 

Dans le commencement de ce texte persan, cette pierre est 
appelée « bout », et il est dit qu’elle se trouve chez Djelaleddm 
Khwarezmchah. Il est hors de doute que ladite personne, 
dénommée dans un texte « Silvi » et dans un autre « Savedji », 
n’est autre qu'Imad-el-Mulk Mohammed bin el-Chedîd es-Savi, 
vézir de Rukneddin Goursandjti, frère de Djelàl (Houdas, His- 
toire du sultan Djélaleddin, p. 45, 46, 76, 77). 

Ainsi que le fait remarquer Ruska, les deux points importants 
a noter dans ce qui préeède sont : 1° que le sultan Djelaleddin 
possédait cette pierre, 2° quelle a été appelée « bout ». Des 
explications devant étre données plus bas en ce qui concerne 
le premier point, nous allons d’abord exprimer notre opinion 
sur le mot « bout ». Dans le Divan-i-Lougati-t-turk, ce terme, 
outre sa signification courante, « fétiche, idole! », est interprété 
de deux autres manières : Bout, c’est le pourboire que l’on donne 
a celui qui est chargé de remettre un cadeau ou une redevance, 
envoyés par une haute personnalité; c'est aussi une grande et 
précieuse turquoise que les grands comme les petits s’attachaient 
au col. Cette seconde explication se rapporte plus ou moins à la 
question, En admettant que l’on ait donné le nom de « Bout » à 
toutes les pierres précieuses et magiques connues a l’époque, il 
n’est pas possible que Mahmoud, pour qui rien de ce qui touche 
aux mœurs des Tures n’est inconnu, n’en ait pas fait mention. 

On pourrait admettre que la pierre de pluie a été appelée 
« Bout », soit parce qu’elle possédait une vertu surnaturelle, 
soit parce qu’elle avait peut-être la forme d’un fétiche. Cepen- 
dant, cette derniere hypothése ne saurait étre admise qu’avec 
une extrême réserve, aucune source historique, Jusqu'ici connue 
n'ayant donné un renseignement quelconque à ce sujet Par 


1. Mahmoud Kachghari mentionne le fait que les Turcs ont des idoles et 
qu'ils leur offrent des sacrifices. 
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conséquent, nous penchons à croire qu'il s’agit en l'occurence 
d’un lapsus diacritique et que, par suite de la simple chute d'un 
point, le mot y{ (yat) a été orthographié bt (bout). S'il en était | 
d'ailleurs autrement et si le nom de la pierre en question était 
« bout », la phrase susmentionnée devrait se lire : « Fais-nous 
du « Bout », et elle serait incompréhensible. Au lieu qu'elle 
acquiert toute sa signification, si on la corrige comme suit : 
« Fais-nous du « Yat ». D'ailleurs, la leçon corrigée en a’mel 
la-nà yat concorde avec celle que Mahmoud Kachghari, donne 
exactement de la traduction de l’expression turque. Le texte de 
« Nesevi », digne de confiance, à tous égards, confirme en tous 
points la prétention de Djelaleddin Khwarezmchah relative à la 
possession de la pierre de pluie, et à la faculté qu'il avait de - 
faire pleuvoir : 

« La cérémonie de la pluie qui a lieu, dit-on, dans la vallée 
de Velchkerd a été conduite par Djelaleddin, personnellement ». 
L'auteur se défend tout d’abord d’avoir cru à cette sorcellerie, 
mais avoue avoir modifié son opinion devant la réalité des faits 
(p. 396-397). 

On peut voir aussi dans le texte de Nesevi, qu'au vir siècle 
les Oghouz de l’Anatolie orientale, n'ayant pas oublié cette 
tradition ethnique, adressèrent une prière à ce souverain, pour 
l'opération de cette cérémonie. 

On trouve également dans l'ouvrage de Mohammed bin Man- 
sour, duquel s’est inspiré Hammer, que la tradition du « Yat » 
s'est continuée chez les Khwarezmiens!. Ce texte que nous 


4. Le hadjr-el-Matar peut être rapetissé facilement. Il a la taille d’un 
œuf de grand oiseau. On en connaît trois sortes : la première, tachée de 
rouge sur fond grisàtre ; la seconde, blanc net et rouge foncé ; la der- 
nière, de toutes couleurs. Diverses opinions ont cours quant à la forme 
de la pierre. D’aucuns prétendent qu’elle est le produit d’une mine des 
confins occidentaux de la Chine. D'autres, qu’elle se trouvait dans le 
ventre d'un pachyderme, el que, par conséquent, elle est d'essence ani- 
male. Pour certains autres, on la rencontrerait dans le corps d’un grand 
oiseau rouge nommé « Surkhab » vivant en Chine, et qui se plaisait surtout 
dans les terrains marécageux, où il construit son nid l'été ; lorsque l’eau 
descend et dégage complètement le nid, on y trouve la pierre de pluie. Il 
est un point sur lequel tous les Tures sont d'accord : l'importance de l'effet 
produit par la pierre. Il y a divergence sur le fait de savoir si la pierre pro- 
duisant la pluie est la même que celle qui’fait tomber la neige et la grêle. 
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reproduisons, ci-après, est important aussi au point de vue de 
l’histoire religieuse : 

« Dans la tente du sultan Mahmoud Khwarezmchah, un 
vieillard employa l'été la pierre « Yat ». Il placa au milieu de 
la tente une coupe pleine d’eau, déposa à sa droite et à sa 
‘gauche deux tubes en forme de tuyaux et en suspendit un troi- 
sième au-dessus du dispositif en question. Un serpent de la 
couleur du « Yat » pendait de l’orifice de ce dernier tuyau. 
Entre la tête du serpent et la surface de l’eau contenue dans la 
coupe, il y avait deux aunes. Le vieillard plongea, ensuite, deux 
pierres « Yat » dans la tasse et les en retira quelque temps après. 
Il les frotta l’une contre l’autre, puis il les lança au loin, cha- 
cune d’un côté. Il recommenga sept fois ce manège. Après quoi, 
il prit de l’eau de la coupe et en aspergea tous les coins. Durant 
tout ce temps, le vieillard qui avait la tête et les pieds nus, ges- 
ticulait et balbutiait fort en colère. Quelques moments après, 
le ciel se couvrait de nuages et la pluie se mettait à tomber. 

« D’après une autre version, le vieillard aurait avoué avoir 
ressenti une grande fatigue tout le temps que dura l'opération 
magique ». 

On trouve dans les siècles suivants d’autres indications con- 
cernant la pierre « Yat » et le Yadadjiliq ou Yatdjiliq. Ainsi, 
l'historien Djuveyni relatant les conquêtes d'Oktaï (Oegedey), 
dans la région de Khitai, dit qu'un certain Ture Qanqli en ser- 
vice dans les rangs de l'armée mongole, fit tomber durant des 
jours, au moyen de la pierre « Yat», une pluie diluvienne sur 
l’armée ennemie qui fut vaincue !. 


Les opinions sont également partagées en ce qui concerne l'emploi de la 
pierre. Certains auteurs prétendent qu’il faut placer la pierre dans une 
eau coulant de haut en bas. D’autres soutiennent que seuls les Tures 
savaient s’en servir et qu'ils ont gardé leur secret. (Cf. renseignements 
complémentaires dans Hammer citant Mohammed bin Mansour, cité par 
Ruska ; il y a aussi d’autres renseignements dans Grenard et Vambéry). 
4. « Tarikh-i~Djihankuchai, t. I. p. 152, édition de « Mirza-Mohammed bin 
Abdulvehâb Qazvini », le mot « Yat » y est écrit « Yai ». ll y est spécifié 
que cette tradition magique est appelée « Yai » et que le magicien est 
nommé « Yaidji ». Les expressions « Yai» et « Yaidji» n'existent nulle part 
ailleurs. La similitude orthographique entre « Yai » et « Yat » et « Yatdji- 
Yaidji » a induit en erreur, non seulement les copistes, mais aussi le 
savant éditeur. 
Congrès. Histoire des Religions. — Il. 29 
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« Hamdoullah-Qazvini, auteur de « Nuzhet-ul-Qoulotth », utili- 
sant certaines sources, a écrit que la pierre de pluie était connue 
et en usage à Erdebil, depuis le vi siècle (Gibb Memorial XXIII, 
I, 285). Il existe, en outre, plusieurs attestations concernant 
cette tradition qui s’est continuée parmi les Turcs, dans le 
« Tuzukât » de Timour, dans les prolégomènes de « Ibn 
Khaldoun » et dans le Babur-Namé de Babur Chah (Pavet de 
Courteille, tome I, p.30 et 86). De même, grâce aux ouvrages 
Rawzat-us-Safa, Hahib-us-Siyer, Heft-iglim, nous connaissons 
la survivance de cette tradition non-islamique, parmi les Tures 
et les Euzbeks, au cours du x° et du x1° siècle de l'Hégire. Bien 
que le voyageur Izzetoullah, cité par Dubeux, prétende que 
l'opération du « Yadadjilik » qui s’est effectuée dans les pays 
froids comme Yarkend ne puisse se faire dans les pays chauds 
comme l'Inde, le « Burhän-i-Qätr » dément cette assertion, 
en spécifiant que l’opération en question s’est effectuée dans 
l’Inde et dans la « Transoxiane ». En effet, si la pratique de 
cette opération s’est répandue dans l'Inde, nous pouvons en 
déduire qu'elle a été transmise par les Turcs. Il faut que le 
souvenir de cette tradition se soit conservé durant des siècles 
parmi les Oghouz d’Anatolie, puisque nous rencontrons chez les 


poètes tures comme Nedjati, Bagi, Nef'î, des allusions à ces pra- 
tiques. À 


III 


Voilà quels sont les documents historiques et ethnogra- 
phiques que nous avons pu trouver au sujet de cette tradition 
magique des Anciens Tures. Il est admis que dans les plus 
anciens systèmes religieux des Tures, la magie a joué certaine- 
ment un grand rôle. Il est également admis que les « Chamans » 
turcs, connus aussi sous le nom de « Kham », ont effectué plu- 
sieurs opérations de magie. Suivant Mahmoud-i-Kachghari, les 


Tous les dictionnaires turcs, ainsi que les sources sus-indiquées le 
prouvent suffisamment. M. Deny pense néanmoins que yay est une forme 
dialectale, ce qui tendrait à prouver qu’à l’origine à la fin du mot yad il; 
avail une interductale. Vambéry prétend que ce mot, connu parmi le: 
Mongols, les Altaïiens et les Kirghiz, est d’origine « Zend » et vient de LL 
racine « Yata ». Mais la solution de ce point dépasse ma compétence. 
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Tures ont même donné le nom de « Yalfi-Yalvi » à la magie. 
Cette façon d’avoir recours à la magie par l'emploi de la pierre 
de pluie, est une tradition transmise par les temps anciens, et 
qui a résisté durant des siècles aux influences puissantes de 
l'Islam. Si l’on examine la cérémonie des prières pour l’obten- 
tion de la pluie, qui existe encore de nos jours parmi les 
Tures d’Anatolie, il n'est pas impossible d'y trouver certaines 
traces de la tradition du « Yat ». 

L'apparition dans les documents cités plus haut du nom de 
« Noë », « Japhet » et du « Ism-i-A’zam », n'est que la trans- 
formation de l’ancienne tradition sous l'influence de l'Islam. 
De même, nous trouvons encore une pierre magique dans la 
légende « Ouigoure », citée par Visdelou et Djuveini. Suivant 
deux versions différentes, il est fort probable que ce soit la 
même pierre utilisée comme « Yat ». 

Les explications données au sujet de l'exécution de l'opération 
magique dans la tente de Mohammed Khwarezm Chah, rap- 
pellent les pratiques opérées par les « Chamans Altaîiens » 
décrites par Radloff. 

Je ne veux pas entreprendre ici des comparaisons entre cette 
institution magique et les faits similaires existant chez certains 
peuples, et relatés longuement par Frazer !. 

Si ces documents que j'ai mis au jour servent à éclaircir, 
dans une certaine mesure, un des côtés de l’histoire religieuse 
turque avant l’Islam, j'aurai rempli ma modeste mission. 


Cette communication est suivie d’une discussion à laquelle 
prennent part MM. Bonin (Lisbonne), Deny et Ferrand (Paris). 


1. Le rameau d'or, t. 1; consulter aussi : P. Saintyves, Essais de Folk- 
lore biblique, p. 144. 


Prof. J. DENY (Paris). 


LA KHOUTBE EN LANGUE TURQUE 


On sait l'importance qu'a prise en Turquie le prône du ven- 
dredi, aussi bien au point de vue religieux que politique (comme 
prérogative de la souveraineté), surtout depuis Yavuz Selim, le 
premier khalif ottoman. C'est le point culminant de cette grande 
solennité rituelle qu'est la prière du vendredi dans les mosquées 
cathédrales des cités musulmanes. A l’ezàn de midi de vendredi, 
il est déjà louable d’arrêter tout négoce et toute occupation, 
mais au moment où le Sultan, ou mieux, son délégué, pro- 
nonce le prône, les prières mêmes doivent cesser. Il est défendu 
de lire le Coran et toute l’assistance doit se tourner vers le 
khatth. Une tradition du Prophète nous apprend que les anges 
replient aiors les defter du destin et viennent se tenir près du 
minber (ture vulg. member). 

L'instant est si solennel qu'il a donné lieu à une sorte de 
crainte superstitieuse parmi la population musulmane qui redoute 
de voir les chrétiens profiter de ce moment de recueillement 
pour faire un coup de force. Certains traités religieux spécifient 
que dans les places-frontières on ne saurait célébrer la prière du 
vendredi qu'après avoir fermé la porte de la citadelle (voir par 
exemple le petit traité d'Ustuvani Efendi qui cite lui-même le 
‘Uyûn-i-mezähib). Ibn-Batoutah rapporte qu'à Antalia (alias 
Satalie ou Adalia), les marchands chrétiens habitaient le quar- 
tier du port qui était entouré d’un mur et dont on fermait 
extérieurement la porte pendant la nuit et durant la prière du 
vendredi (édition Defrémery et Sanguinetti, II, p. 259). Théve- 
not parle d'une précaution analogue qu'on prenait à l'égard des 
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fondics habités par les Européens à Alexandrie, On fermait aussi 
les portes du château du Caire « et ainsi en tous les endroits 
de l'Empire Ture où il y a des Francs, parce qu'ils disent avoir 
une prophétie qui les menace que les Francs se doivent rendre 
maistres d'eux un vendredy durant la prière de Midy » (Rela- 
tion d’un voyage fait au Levant, Paris, 1664, p. 225)1. 

Si la khoutbè n'avait pas perdu de son importance chez les 
Ottomans, elle ne conservait plus son caractére primitif de prone 
édifiant. Prononcée en arabe, elle prit a la longue l’allure 
d'une cérémonie rituelle ou d’une prière solennelle, aussi peu 
et même moins intelligible que les autres prières récitées égale- 
ment en arabe. 

Mouradja d’Ohsson (Tableau de l'Emp. Ott. 1788, t. I, 
p. 214) donne la traduction de la formule de la khouthè ou plu- 
tot des deux*khouthés (khutbetein) dont la première, dite préface 
(muqaddeme), mentionne le nom du Prophète, ses compagnons 
et les Khalifs orthodoxes, la deuxième, le nom du Sultan régnant. 
Il n’y a pas lieu de considérer cette formule comme sacramen- 
telle. Les khatib peuvent en varier le texte, tout au moins dans 
sa deuxième partie ; il est vrai qu’en fait il se contente d’ap- 
prendre par cœur les prônes arabes figurant dans les manuels 
de piété, de sorte que le nombre des modèles se trouve prati- 
quement limité. 

- Tel est l’état de choses qui s’est perpétué jusqu’au lendemain 
de la révolution de 1908. Le mouvement néo-musulman, qui 
poussait certains membres éclairés du clergé à faire revivre 
l'Islam des premiers âges dans sa primitive simplicité, fit à ce 
moment de rapides progrès en Turquie. L’un des organes isla- 
miques hebdomadaires de Constantinople, le Siràt-i-mustagim, 
publia dès la première année de son apparition (1908, n° 10, 12 
et 13) une série d'articles signés Halim Säbit et consacrés aux 
khoutbès. Cf. aussi Islam Medjmaasy, n° A, p. 27-29 (1913). 

L'auteur critiquait d’abord un certain nombre d’innovations 
(bid’at) inutiles ou répréhensibles à ses yeux : 


4. On trouve des superstitions analogues dans le folklore musulman. La 
Porte Dorée dans l’enceinte de Constantinople aurait été murée par pré- 
caution contre un retour offensif des Infidéles. Cf. aussi le conte d’Ala- 
ed-din Abou-ch-chama des 1001 Nuits auquel faisait récemment allusion 
M. Casanova (C.R. de l’Acad. des Inscr. et B.L., 1923, p. 166). 


# 
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dora courte prière par laquelle débutent les khatib aussitôt 
montés sur le minber doit être supprimée, parce que la tradition — 
authentique ne fait allusion qu'à un simple salut adressé dans 
les mêmes circonstances par le Prophète à l'assistance. o 

2° A partir du moment où a été institué le minber, Mahomet 
a cessé de s'appuyer sur un cimeterre ou sur un arc, comme il 
avait accoutumé de faire avant. C’est done à tort que le khatib 
s'appuie sur un sabre (dans les villes conquises par les armes : 
cf. Mour. d’Ohsson, p. 213). 

3° Le Prophète faisait la khoutbé avec ses vêtements habi- 
tuels : il les choisissait seulement plus neufs, mieux réparés ou 
mieux nettoyés. C'est donc à tort que les khatib. s'affublent de 
vêtements d’apparat : feïlesam (franges d’or au bout du turban), 
large et longue houppelande (djübbe ou hinich). 

4° Un seul appel à la prière devrait suffire : le deuxième ezàn 
est une innovation (datant, il est vrai, du khalif Osman). 

5° Les réponds sous forme de ferziïe ou te’min que les muez- 
zins répètent chaque fois que le khatib mentionne les compa- 
gnons du Prophète ou ses khalifè, ne font que troubler un silence 
qui devrait être aussi absolu que du temps où le Prophète lui-. 
même occupait la chaire. 

6° Le Prophète commençait chacune des deux khoutbés par 
une formule de hamdele et s’asseyait un moment dans l'inter- 
valle, sans que son muezzin nègre proféràt nulle parole. C'est 
donc sans raison que les successeurs de Bilal poussent des amin 
retentissants lorsque le khatib actuel s’asseoit durant la pause. 

Indépendamment de ces observations de détail, les moder- 
nistes formulaient un reproche plus important parce que visant 
le fond même de la question. Le Prophète faisait des khoutbès 
courtes, mais il les variait et y mettait toujours un enseigne- 
ment, une édification, une appréciation sur sa mission religieuse. 
Il ne s'agissait pas d’une simple formule oratoire ou d’une céré- 
momie purement rituelle : le Prophète parlait de façon à être 
compris des fidèles. Des traditions rapportent même qu'il lui 
arrivait de se servir de termes étrangers à son parler maternel, 
lorsque ses.auditeurs usaient d’un dialecte autre que celui des 


I. L'expression familière khatth qylydjy, « sabre de kh.», désigne plai- 
samment les choses inoffensives. 
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Qoreïchites. Cette observation est à retenir, parce que dès 1908 
elle amorce la question de la langue des khoutbés, qui ne va pas 
tarder à être remise sur le tapis. 

En effet les idées qui viennent d'être exposées sur la rénova- 
tion des khoutbès paraissent avoir fait leur chemin dans les 
esprits pour triompher définitivement avec l'avènement du 
kémalisme. Moustafa Kemal, comme le montrent ses grands 
discours politiques, est favorable au mouvement néo-islamique. 
En mars dernier notamment, il a annoncé la création prochaine 
d'institutions comme le Conseil de jurisprudence consultative 
des Muftis et le Comité des études et publications musulmanes 
qui devront se mettre au courant du mouvement intellectuel 
occidental afin de pouvoir concilier les enseignements de la 
philosophie islamique avec les théories scientifiques et écono- 
miques modernes', 

C'est lorsque le mouvement national se consolida en Anatolie, 
que fit son apparition la khoutbé.modernisée. La réforme sem- 
blait hardie puisque la langue elle-méme était changée. On aban- 
donnait la langue liturgique, l'arabe, pour adopter le turc, ou 
plutôt on adoptait une solution mixte : la première khoutbè 
demeure arabe, ce n’est que la deuxième qui devient turque 
(on y retrouve Vinvocation eï nas, à l'adresse de l'assistance, 
qu'on a conservée par respect pour la tradition). 

On perçoit sans peine les rapports étroits qui relient cette 
réforme aux tendances et aussi aux intérêts politiques du mou- 
vement national. Elle n’a pas pour seul effet de rendre com- 
préhensible les paroles liturgiques, elle permet de faire figurer 
dans le prône une apologie ou une exaltation du nouveau gou- 
vernement de la Grande Assemblée Nationale et du principe 
de la Souveraineté intégrale de la Nation qu'on oppose à celle 
des Sultans. Il y avait done là un moyen tout indiqué pour 
donner au mouvement national une consécration religieuse aux 
yeux de la population croyante. 

On conçoit de même qu'une pareille façon d'agir n'ait pu 
convenir à Mehemet VI qui tremblait déjà pour son trône à 
Constantinople. Aussi le gouvernement de Damad Ferid Pacha 


1. Depuis cette époque, la Turquie moderne, qui franchit rapidement les 
étapes de la laïcisation, a accompli des réformes autrement plus radicales. 
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s'empressa-t-il d'interdire dans la zone occupée par les alliés 
les khoutbès en langue turque. 

Mais aussitôt que le dernier Sultan acceptant sa déchéance 
eut quitté la capitale, la khoutbè réformée y pénétra. Le ven- — 
dredi 24 novembre 1922, le nouveau « Khalif » Abd-ul-Medjid, | 
après avoir reçu solennellement a Top-Kapou Sérai le dépôt . 
sacré des reliques du Prophète, se dirigea en pompe à la Mos- 
quée du Conquérant où la khoutbè en ture fut prononcée par 
Mufid Efendi, député de Kyr-Chéhir. 

La réforme est donc accomplie, et sous une forme qui semble 
ingénieuse. Le rite est rajeuni tout en reprenant son allure — 
archaïque des débuts de l'Islam. Le maintien d’une préface 
arabe lui conserve son caractère d'institution internationale. La | 


partie turque rappelle à la population à quelle nation elle appar- 
tient et ce qu'elle lui doit. 


Le président fait remarquer le caractère d'adaptation de la 
khouthé a la situation politique nouvelle de la Turquie. 
M. Minorsky demande à cette occasion, comment sera réglée - 
la question de l'inscription à adopter pour la frappe de la mon- 
naie turque, autre prérogative de la souveraineté musulmane. 
M. Mehmed Fuad Bey pense que les nouvelles pièces porteront 
simplement la mention : République turque, à l'exclusion de 
toute autre indication, marquant ainsi le caractère nettement 
civil des manifestations de l'Etat. | 


M. G. FERRAND (Paris). 


LA SITUATION ACTUELLE DE L’ISLAM 
A MADAGASGAR 


(Résuué.) 


L'Islàm a été introduit à Madagascar à une date ancienne, 
vraisembablement d'Arabie, et s’est étendu à l’île entière. Nous 
en avons pour témoignage l'usage de l'alphabet arabe encore 
employé dans le sud-est de Vile, l'adoption du nom des 12 
mois de l’année qui reproduisent les noms arabes des 12 signes 
du Zodiaque (lesquels ont remplacé l’ancienne série empruntée 
aux noms sanskrits importés à très haute époque par les immi- 
grants indonésiens hindouisés) et des 7 jours de la semaine qui. 
sont également arabes A une époque indéterminée, des Per- 
sans sont également venus a Madagascar ; les manuscrits arabi- 
co-malgaches de la Bibliothèque Nationale en conservent la 
trace et elle a été signalée depuis longtemps par M. Ferrand. 
Les trois faits précédents sont des faits de civilisation; mais, au 
point de vue religieux, l'Islâm na laissé que quelques traces 
superficielles et aucun de ses dogmes fondamentaux n’est pra- 
tiqué. Alors-que sur la côte africaine et dans les îles voisines 
(archipel des Comores, Zanzibar, etc.), l'Islâm est devenu la 
religion dominante des indigènes, à Madagascar la conquête 
spirituelle des Malgaches fut sans lendemain, à en juger par 
les souvenirs qui en restent : l’échec est, en somme, complet, 
sauf dans quelques ports de la côte nord-ouest où une minorité 
a été maintenue dans une foi musulmane atténuée par les com- 
munications fréquentes avec les centres religieux de Zanzibar et 


des Comores. 


Suit une discussion à laquelle ont pris part MM. Bonin, 
Jean Deny et Minorsky. 


RECEPTION DES MEMBRES DU CONGRÉS 
et 
PROMENADES SCIENTIFIQUES, 


Le Congrès comportait, outre les séances plénières et de 
seclions, plusieurs réceptions et promenades scientifiques. 

Le lundi 8 octobre, à 20 heures, le Bureau du Comité d’or- 
ganisation a reçu, au Cercle de la Renaissance, les délégués des 
Universités et corps savants de France et de l’étranger. 

La bienvenue leur a été souhaitée par M. Ch. Guignebert, pré- 
sident, au nom du Comité. 

Le lendemain, 9 octobre, à 15 heures 30, les congressistes ont 
été reçus au Musée Guimet par la direction du Musée et la Société 
des Amis de l'Orient : MM. J. Hackin, conservateur du Musée 
Guimet, et M. Maitre, conservateur-adjoint, ont fait visiter 
les galeries aux membres du Congrès, venus nombreux. 
M. Ph. Stern, attaché au Musée, a ensuite présenté et com- 
menté des projections représentant les récentes découvertes 
d’Angkor-Vat. Un buffet avait été dressé dans la salle des 
conférences. 

Le jeudi 11 octobre, à 14 heures 30, les congressistes se sont 
retrouvés à Saint-Germain-en-Laye où M. Salomon Reinach les 
a reçus au Musée des Antiquités Nationales dont il est Conser- 
vateur. Il leur en a fait visiter les collections en signalant tout 
particulièrement les monuments gallo-romains ou celtiques qui 
présentent de l'intérêt pour l’histoire des religions. Un lunch a 
été ensuite offert par M. Salomon Reinach, dans une des salles 
du Musée. 

Le vendredi 12 octobre, dans l'après-midi, un nombre impor- 
tant de congressistes s’est réparti entre deux promenades égale- 
ment organisées pour ce jour-là. L'un des deux groupes a visité 
les ruines de l'abbaye de Port-Royal-des-Champs. M. Jean 
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Laporte, professeur à la Faculté des Lettres de Nancy, a dirigé. 
cette excursion et a évoqué sur les lieux l’histoire du monastère 
janséniste et des religieux ou laïcs qui l’habitèrent. Grâce a 
Vobligeance de M. L. Gazier et de la Société des Amis de Port- 
Roval, toutes facilités ont été données aux congressistes pour 
voir l'ensemble des collections conservées au Musée de l'abbaye. 
La propriétaire actuelle du château des Granges a bien voulu 
également autoriser les membres du Congrès à visiter les restes 
des bâtiments qu’occupaient les Petites Ecoles de Port-Royal. , 

L'autre groupe avait répondu à l'invitation du cercle « Autour 
du Monde » (Boulogne-sur-Seine) et a visité les jardins et salles 
de conférences de cette fondation sous la direction de M. Ch- 
M. Garnier, secrétaire général. Cette visite a été terminée par 
une causerie de M. le comte Bégouen illustrée de nombreuses 
projections d'après des découvertes récentes, celles notamment 
de la grotte des Eyzies. Un goûter a été offert aux visiteurs par 
le Comité du Cercle. 

Le samedi 13 octo bre, à 10 heures, M. le D' Capitan, profes- 
seur au Collège de France, a fait visiter aux membres de la 
II° section du Congrès ses riches collections personnelles de 
monuments relatifs à l'Amérique précolombienne. 

Dans l'après-midi, à l'issue de la séance de clôture, 
Madame N. Renan a donné chez elle une réception à laquelle 
avaient été conviés les délégués français et étrangers, le Comité 
d'organisation du Congrès et un certain nombre de personnalités 
scientifiques. Au nom de ses hôtes, le Bureau de la Société 
Ernest Renan a présenté à Madame Renan un reconnaissant 
hommage. 

Le soir, un banquet de clôture, donné au Cercle de la Renais- 
sance, réunissait environ quatre-vingts congressistes. Il était pré- 
sidé par M. Ch. Guignebert, M" Renan et Frazer. Des toasts 
ont été portés par MM. Coville, directeur de l'Enseignement 
supérieur au ministère de l’Instruction publique, et Ch. Guigne- 
bert, président du Congrès. Ils ont adressé aux assistants les 
vœux cordiaux et les remerciements des représentants de l'Uni- 
versité française qui avaient pris l'initiative de ce Congrès. 


APPENDICE 


M. A. MARCOU (Paris)!. 


LES DIEUX DU PULQUE (résumé). 


Dans l’ancien Mexique il s'était formé toute une mythologie et 
tout un rituel à propos de la boisson enivrante provenant de la 
fermentation du jus de l’agave. 

Les anciens Mexicains appelaient cette boisson océli ou uctli. 

Les conquérants espagnols donnèrent à cette boisson le nom 
qu'elle a conservé jusqu’à nos jours de pulque qui semble venir 
de poliuhque uctli, c'est-à-dire octli corrompu. 

ll y avait des dieux et des déesses de l’océli ou pulque. Ce sont 
des déités lunaires, comme le montre le croissant qu'ils ont dans 
le nez ; ils sont coiffés du bonnet particulier aux Huastèques, et 
sont pourvus d’une hache dont le tranchant est en obsidienne, 
en silex ou en cuivre. Cette hache. dans les manuscrits de Saha- 
gun est appelée potolli, et indique sans doute qu'on s'en servait 
pour tailler le cœur de l’agave afin que le jus put s’y amonceler. 

C'était un instrument professionnel, car la hache était incon- 
nue comme arme. 

Les Espagnols essayèrent d’abord d'interdire l'usage du 
pulque. Ces cérémonies, que nous connaissons très imparfaite- 
ment, les scandalisérent fort. Ces dieux présidaient à la moisson, 
symbolisaient la force vitale de l'homme et on leur sacrifiait 
des prisonniers de guerre. 


A. Par suite d’un retard dans l'impression, la communication ci-dessus 
n’a pu figurer à sa piace normale parmi les mémoires présentés à la 
II° Section du Congrès. 
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- Ce mot fopolli pour désigner la hache de ces dieux, ainsi que 


le bonnet huastèque, indiquent le pays huastéque comme pays 
d'origine de ce culte. Le huastèque est un dialecte du maya. Or, 
en huastéque, tomol veut dire mari, et en maya lopol veut dire 
germer, bourgeonner. D’un autre côté topolli n'est pas donné 
dans le grand dictionnaire Nuhuatl de Molina. Il semble que le 
topolli, instrument professionnel, ait été d'abord un symbole de 
la génération. 

Ainsi les Nahua, comme les Romains autrefois, auraient 
adopté dans leur panthéon le culte d’une tribu étrangère qu'ils 
auraient soumise. 


M. le président montre, pour illustrer cette communication, 
les figures de six des 150 dieux du pulque reproduites dans le 


manuscrit dit Magliabecchiano. Il montre aussi une hache en - 


bronze mexicaine ancienne, identique à celle figurée dans une 
des images du manuscrit susdit. 
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